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RESUMO

O amor de si legitimo tera em Agostinho vinculos estreitos com a doutrina estoica da oikeiosis.
O amor sui, num primeiro momento, revela-se naquela exigéncia prépria da natureza animal.
Algo que independe de nossa deliberacao racional (doc. Chr. 1.26,27). Expressa no estagio mais
basico daquilo que os estoicos chamavam de oikeiosis e que Cicero e Séneca chamardo de
conciliatio ou commendatio. Esse é o estagio primario do ordo amoris, onde 0 amor sui como
“uma lei inviolavel da natureza”, garante a conservagéo e o aprimoramento da propria vida (doc.
Chr. 1.26,27). Contudo, para o maior cuidado de si, & necessario que o homem racional se eleve
dessa exigéncia meramente instintiva e delibere racionalmente ndo apenas para maximizar sua
autoconservagdo, mas também a busca pela exceléncia de uma vida plenamente realizada.
Agostinho, como herdeiro tardio dessa tradicéo, inscrevera de forma toda original o preceito do
amor Dei e do amor ao préximo como o estagio mais elevado desse cuidado de si e dos outros.

ABSTRACT

Legitimate self-love will have close links in Augustine with the Stoic doctrine of oikeiosis. Amor
sui, at first, reveals itself in that demand proper to animal nature. Something that is independent
of our rational deliberation (doc. Chr. 1.26,27). Expressed in the most basic stage of what the
Stoics called oikeiosis and what Cicero and Seneca will call conciliatio or commendatio. This is
the primary stage of the ordo amoris, where amor sui as “an inviolable law of nature”, guarantees
the conservation and improvement of life itself (doc. Chr. 1.26,27). However, for the greatest care
of himself, it is necessary that the rational man rises from this merely instinctive requirement and
rationally deliberates not only to maximize his self-preservation, but also the pursuit of excellence
in a fully realized life. Augustine, as a late heir to this tradition, inscribed in a completely original
way the precept of love of God and love of neighbor as the highest stage of this care for oneself
and others.
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Introducao

O conceito de amor sui de Agostinho se vinculara a ideia de bem,
legitimando-se, ou néo, a partir dai. O amor sui recebe um tratamento nao
sistematico e paradoxal do bispo de Hipona, representando tanto a fonte do mal,
incluindo o social, como o meio de acesso a posse do sumo bem. O amor suli,
fonte de todo o mal, € o orgulho (superbia) e representa aguela absolutizagédo do
valor da prépria alma, fazendo da satisfacdo de seus desejos o inicio e fim de
toda a sua busca por beatitude ou autorrealizacdo. Ja o amor sui legitimo é
aguele que se orienta a partir do ordo amoris, amando o que deve ser amado e
nao amando aquilo que nao deve ser amado.

Em obras como A Verdadeira Religido e Confissdes, Agostinho ainda sob
forte influéncia estoica, comecara seu tratamento sobre o amor sui a partir
daquilo que os estoicos chamavam de oikeiosis e os latinos de conciliatio.?
Seguindo esse itinerario, num primeiro momento, Agostinho associara o amor
proprio a tendéncia natural por autoconservacdo, propria da vida animal,
progredindo para aquela etapa onde se da a maximizacdo da autopreservacao
através do uso escrupuloso da razdo. No entanto, ja nas Confissfes 1.20.31,
Agostinho ressignificara o conceito de oikeiosis, préprio do ensino estoico,
atribuindo a Deus e ndo mais a natureza, a fonte originaria destes “dons” naturais
que, desde o nascimento, afloram no homem na forma de instintos e sentidos
interiores e exteriores de autoconservacdo. Até mesmo a razdo que, mais tarde,
despertaria e conduziria 0 homem a toda verdade maximizadora de sua
autoconservacao, seria um dom de Deus. Tempos depois, Agostinho introduzira
mais uma mudanca na doutrina estoica do amor sui natural, ao adapta-lo a
ontologia hierarquica neoplatbnica (ep.140. 2 3.4; 6.16). Essa oikeiosis madura,
que se estabelece através da conducdo da razdo iluminada, passa pela
conservacao da familia, na manutencao das amizades, pelo incremento da vida

publica através do bom ordenamento comum da sociedade, mas se completa no

2 A palavra latina “conciliatio” pode ser entendida como “instinto”, enquanto que a palavra grega
“oikeiosis” significa, também, “inclinagdo” e “propensao”.
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amor Dei. Alids, sera o amor Dei que servira de parametro condutor desse
itinerario orientado pela ordem do amor.

Entre os estoicos, viver de forma virtuosa e, por conseguinte, feliz,
significa viver de acordo com a ordem natural. Isso porque, a moral se vincula a
natureza através de um telos que opera na, e por meio da, constituicdo biologica
de todo ser vivo, promovendo sua autoconservacdo, maximizando sua
sobrevivéncia e, no caso dos seres racionais, possibilitando a posse de uma vida
autorrealizada e feliz. Como ja dito, a esse principio eles chamar&o de oikeiosis
que quer dizer “apropriacdo” (de si mesmo), “conciliagdo” (consigo mesmo) ou
“familiaridade” (consigo mesmo). Segundo Radice, esse principio
ontoteleoldgico seria “uma regra universal de sobrevivéncia que se coloca em
todo o vivente, produzindo reacdes de “familiaridade ou estranheza” em
correspondéncia ao impulso”, “uma espécie de programa de sobrevivéncia, que
determina em linhas gerais o relacionamento com o ambiente e com 0s préprios
semelhantes” (Radice, 2016, p.114-115).

Segundo Didgenes Laércio (DL 7.85), Crisipo afirmava que a proton
oikeion (prw~~ton oi)kei~~on), ou primeiro momento do processo de
familiarizacdo consigo mesmo e autoconservacao, da-se através de um impulso
originario (prw/th o (rmh/ - prote hormeh) que se manisfesta como
apropriacdo de si (su/stasiv - systasis) e da sua propria constituigdo interna e
externa (corporal), acompanhado de uma consciéncia de si (sunei/dhsiv -
syneidesis) e de sua constituicdo que corresponderiam, respectivamente, ao
elemento factual e operacional de nosso impulso primario de autoconservacao
(Sanchez, 2014, p. 42,44). Hiérocles acrescentara a essa consciéncia de si a
consciéncia de suas partes frageis e fortes, na estimativa das situacdes de perigo
ou oportunidades.® J& Cicero, traduzird a “apropriacdo de si” como status e a
consciéncia de si, e de sua constituicdo, como sensus sui, acrescentando mais
um elemento na composicao desse primeiro impulso da fase pré-racional, s6 que
agora de ordem valorativa, que € o amor sui. A introducdo desse elemento

valorativo (amor sui) por Cicero no De Fin. 3.16, permitira que a fase primaria da

3 Sobre isso ver Hiérocles. Elementos de Etica. In: Helmantica - Revista de filologia clasica y
hebrea. Universidade Pontificia de Salamanca, Salamanca, 2014, p. 39-89.
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“apropriacdo de si e de sua constituicdo” seja melhor compreendida (Sanchez,
2014, p. 45). Esse amor sui (sensus sui), por sua vez, progredira para um amor
omnium (sensus omnium), fazendo com que o processo de apropriagdo ou
familiaridade passe de uma busca meramente autoconservativa, baseada na
fuga da dor e maximizacéo do bem-estar pessoal, para um dever de conservacao
dos demais que fazem parte do seu circulo de convivéncia, expandindo-se para
todos os semelhante (De Fin. 3.6.20).# Vejamos agora, de forma pormenorizada,
esse processo de desenvolvimento da doutrina da oikeiosis ou conciliatio, e
como ela é recepcionada por Agostinho ja ressignificada como amor sui.

1. Dibgenes Laércio e a perspectiva estoica da oikeiosis

Segundo Didgenes Laércio, Zendo de Citio em sua obra Da Natureza do
Homem, afirma que o fim supremo do homem deve ser “viver de acordo com a
natureza”, o que equivale a viver segundo a exceléncia (virtude), “porque a
exceléncia € o fim para o qual a natureza nos guia”. Menciona também a doutrina
de Crisipo em sua obra Dos Fins, segundo a qual a exceléncia também
equivaleria a viver de acordo “com a experiéncia dos fatos da natureza”, sendo
as naturezas individuais, incluindo a dos homens, parte de uma natureza maior
e universal (DL 7.87). Conclui Didgenes Laércio, afirmando que viver de acordo
com a "nossa propria natureza" e, por extensdo, de acordo com a natureza do
universo, implica na abstencdo de todas aquelas acdes que contrariam a razao
universal que a tudo preside. Viver dessa forma significa harmonizar o préprio
espirito a finalidade racional presente no kosmos, o que redunda em eudaimonia
e numa existéncia "suave" e pacifica. Ha aqui, na ética estoica, um vinculo
indissoluvel entre o que ordena a natureza e as deliberacdes e a¢cdes segundo
a razao. O que equivale também a viver de acordo com os deveres (DL 7.88).
Ainda remontando aos ensinamentos dos estoicos, Didgenes Laércio dira que o
impulso originario dado pela natureza a todo ser vivo € 0 seu instinto de
sobrevivéncia. Para ele € de Crisipo, em sua obra Dos Fins, a doutrina de que o

primeiro bem dos seres vivos é sua constituicdo fisica (su/stasiv - systasis,

4 Sobre isso, ver também Radice, 2016, p. 120.
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status) e a consciéncia dela (sunei/dhsiv —syneidesis, sensus sui), seu senso
de si. E essa dotacdo natural e pré-racional (no caso dos homens) que torna o
ser vivente familiar a si mesmo (oikeiosis), comprometido primordialmente com
sua propria conservacao, fazendo-o repelir tudo o que Ihe é prejudicial e acolher
“tudo que Ihe é util e afim” (DL 7.85).

Oikeiosis, portanto, em seu sentido estoico, € a identificacdo que o ser
Vivo possui consigo mesmo. Trata-se da “familiaridade” que o ser vivo tem
consigo proporcionada pela natureza. Essa identificacdo ou familiaridade
consigo mesmo é possibilitada, num primeiro momento, por um apego instintivo
por si mesmo, uma autoconsciéncia imediata de autopertencimento, uma
percepcao imediata de que ele é seu corpo e suas funcdes, e de que por isso,
deve conservar e maximizar sua existéncia no mundo e, posteriormente, a
existéncia daqueles com os quais esta diretamente vinculado como partes que
sdo dele, como por exemplo, a sua cria (CANTO-SPERBER, 2013, p. 382).
Como ja visto, esse senso imediato de autopertencimento € produto de um
impulso natural e originario (prw/th o (rmh/ - prote hormeh) responsavel em
leva-los a agir conforme a percep¢édo do que lhes é familiar de acordo com a
natureza prépria de cada um (DL 7.86). Esse impulso originario seria a causa da
aversao que os seres vivos tém em relacdo a dor e ao perigo desde sua mais
tenra idade. Essa etapa pré-racional da oikeiosis seria o ponto de partida e
condicdo de possibilidade da ética estoica. Nela “a teleologia da natureza se
manifesta na psicologia animal” (Sanchez, 2014, p. 35). Assim, o uso devido da
razao sera, num segundo momento, aquilo que levara a autoconservacédo da
vida e a conservacgdo dos seus, bem como o desenvolvimento humano a um
outro patamar, pois a razdo funciona como a “artesd” (aperfeicoadora) do
impulso natural de autoconservacao (DL 7.86). Mas mesmo a razao, segundo a
perspectiva estoica (em Crisipo e Zenao), ndo deve operar de forma aleatoria,
segundo as contingéncias do desejo, mas deve se harmonizar aos fins propostos
pela ordem natural. Nesse sentido, a oikeiosis ndo se restringe a
autoconservagao do individuo, mas se estende também a sua prole, pois mesmo
separado dos organismos por ele gerados, ainda sim os vé como partes de si.
Num primeiro momento, a oikeiosis se caracteriza pela busca do bem do proprio
individuo. No entanto, vai paulatinamente se expandindo para um cuidado que
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se estende para além de si; um altruismo que se manifesta primeiramente em
favor dos seus (os da familia), mas que depois ganha forma no cuidado dos
outros com quem se estd associado mais proximamente, até abarcar o0s
semelhantes em sua universalidade. E por esse raciocinio, inclusive, que se
legitima a politica e o cosmopolitismo estoicos (CANTO-SPERBER, 2013, p.
382).

2. Oikeiosis e amor de si nos Elementos de Etica de Hiérocles

Hiérocles inicia sua obra Elementos de Etica demonstrando o ponto de
partida em que se fundamenta a experiéncia humana no mundo. Para Hiérocles
0s seres animados, ou animais, distinguem-se dos demais seres por serem
dotados de percepcdo e impulsos (E.E. 1.27-53, p. 45). A percepgcdo é
manifestada tdo logo nasce o animal, quando a partir dali jA consegue se
perceber. Percebem as partes de seu préprio corpo, familiarizam-se com suas
funcdes e se asseguram da “idoneidade” de sua performance, como acontece
por exemplo, com “os animais alados em relacao as suas asas” (E.E. 1.27-53, p.
45). Portanto, a primeira evidéncia de que o0 animal se percebe é a consciéncia
gue ele tem de seu préprio corpo, seus membros e suas respectivas funcées
(E.E. 1.54 —11.20, p. 47). A segunda evidéncia evocada por Hiérocles é que, além
dessa consciéncia, cada animal possui uma clara percepc¢ao dagueles membros
mais adequados a sua prépria defesa frente aos perigos, e também daquelas
suas partes corporais mais frageis. E todos eles tém “consciéncia de quais séo
suas partes débeis e quais s&o as fortes e menos vulneraveis” (E.E. 11.20, p. 47).
E ndo s6 de suas proprias debilidades e pontos fortes, mas também das
debilidades e pontos fortes dos demais animais (E.E. 111.20, p. 53).

Além dessa consciéncia corporal, os animais também possuem
consciéncia de si, de sua propria alma (E.E. I11.60, p. 55). Essa autoconsciéncia
se da tanto em estado de vigilia, quanto quando dormem (E.E. V.25, p. 61).

A percepcéao de si se estabelece desde o inicio, a partir do momento que
0 ser vivo se torna animado: “o animal inteiro percebe suas partes e suas fungdes
ininterruptamente [...] desde o inicio” (E.E. V.40,50, p. 63). E a percepcao de si
mesmo, desde o inicio, é a causa da apropriacdo de si mesmo, de suas partes
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corporais e suas respectivas fungdes, sendo isso uma dotacao da natureza (E.E.
V.60, p. 65). Essa percepcéo e apropriacdo naturais de si, também € a causa do
afeto originario que o animal tem por si mesmo. Dai porque ndo ha na natureza
nenhum animal que “odeie a impressao que ele tem de si mesmo”, ou que seja
indiferente a si mesmo, pois iSSO representaria a sua prépria destruicdo e a
negacdo da sua propria natureza (E.E. VI1.43, p. 69). A natureza, portanto,
encarrega-se de incutir em cada ser animado (mesmo nos mais infimos) esse

“‘intenso amor por si mesmos”, visando sua autoconservagao.

E, na verdade, tais comportamentos no que diz respeito a
autopreservagdo ndo encontrariamos exclusivamente em animais que
[VII] se destacam por sua admiravel beleza e tamanho, e se distinguem
pela forca ou velocidade, mas também pelos pequenos, animais
insignificantes e geralmente desagradaveis. Na verdade, a natureza é
muito habil em incutir, mesmo nesses animais, um intenso amor por sSi
mesmos, caso contrario, a salvacdo é impraticavel. (Col. VI.60 — VII.5,
p. 69, énfase minha).

A apropriacdo de si mesmo se da de forma benévola, a apropriacdo da
prole de forma afetiva, enquanto que a apropriacdo dos meios externos de sua
autoconservacao, de forma eletiva (E.E. IX.5, p. 79). Competira a Cicero, no De
Finibus, associar a percepcdo de si e o impulso primario pela prépria
conservagao com o “amor a si” (se diligere), tornando-o fundamento da atracéo
que o ser vivo animado tem por si mesmo. Ao fazé-lo, Cicero contribuird de forma
relevante para clarificar esse fenbmeno natural da autoconservacao (Sanchez,
2014, p. 45), bem como demarcara a transicdo da natureza biol6gica desse

impulso, para o ambito moral.

3. Autoconservacgado e amor sui no De Finibus de Cicero

O tratamento de Cicero acerca do amor sui, enquanto conciliatio
(oikeiosis), da-se no contexto do livro 111.V do De Finibus, numa discussao com
Catéo, seguidor romano das doutrinas estoicas, sobre se o verdadeiro sumo bem
se resumiria a virtude, como pensavam 0s estoicos, ou se ele envolveria outros
bens além dela, como pensavam Aristoteles e os peripatéticos. Cicero, mais

eclético, sera da opinido que tal discussdo ndo passa de uma querela de
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palavras (De fin. IllLII-IV). Essa discussdo, por sua vez, suscita uma
apresentacao pormenorizada de Catao sobre o amor de si natural (De fin. [I.V).

Seguindo os estoicos, Catéo dira que desde o nascimento de um animal,
a sua propria “natureza cuida da sua conservacao e da sua condi¢cdo natural’,
apetecendo naturalmente o que promove a sua conservacao e se afastando de
tudo que possa causar a sua morte (De fin. 11l.V). Essa inclinacdo natural em
direcdo a autoconservacao seria anterior a busca por prazer ou fuga da dor.
Segundo ele, tal realidade € claramente perceptivel entre as criancas que,
mesmo “antes que sintam deleite ou dor”, elas “apetecem o saudéavel e fogem
do contrario”. O fundamento disso seria exatamente o amor inato de si mesmas
(resultante de sua autopercepcao — sensus sui) e, por conseguinte, 0 amor por
aquilo que lhes pertence, pois amam “sua propria conservacao” e temem “sua
prépria destrui¢cao” (De fin. IIl.V, p. 96). Seguindo os estoicos novamente, Catédo
dira que esse amor de si, originario, seria de natureza diferente e anterior ao
prazer ou deleite. Segundo ele, o apetite natural das “primeiras coisas” jamais
poderia ser dependente do prazer ou deleite, a ndo ser que se seguissem dai
“‘muitas coisas torpes”. O homem primeiro e, naturalmente, ama aquilo que ele
necessita, muito antes de amar o que lhe produz prazer. Nisto se incluiria o
préprio apreco desinteressado pela verdade e a averséo pelo que é falso (De fin.
1.V, p. 96).

Catéo extrai implicacfes l6gicas desses principios estoicos. Aquilo que é
conforme a natureza deve ser estimado, pois contém “certo valor natural digno
de estima” (axia), e aquilo que € contrario a natureza deve ser desprezado. As
realidades conformes a natureza sao “apeteciveis em si mesmas”, e as
contrarias a natureza devem ser rejeitadas, sendo o primeiro dever® ético do
homem “conservar-se no estado da natureza” e o segundo dever, “obter as
coisas que sao conformes a ela e rejeitar as contrarias” (De fin. lll.VI, p. 97).
Neste processo de maximizar a autoconservacgdo, vivendo-se conforme a
natureza e rejeitando o que é contrario a ela, é fundamental o papel

desempenhado pela razdo em “entender em que consiste o verdadeiro bem” (De

5> “Dever” aqui traduz a palavra latina “officium” usada por Cicero que, por sua vez, remete a
palavra grega “kathékon” (kagh~~kon), que era usada por Zendo de Citio no sentido daquilo
que cabe a alguém (CANTO-SPERBER, 2013, p. 382).
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fin. l1L.VI, p. 97). Conhecer racionalmente o caminho do verdadeiro bem, segundo
ele e o pensamento estoico, implica em reconhecer “a concérdia do homem com
a natureza”. Ao atingir a idade da razdo, torna-se fundamental o uso do
entendimento para que o homem passe da mera autoconservacao natural para
uma existéncia virtuosa. Por meio do entendimento racional o homem aprende
a discernir e a estimar a “ordem e a harmonia dos deveres” e a ver neles o seu
sumo bem, aquilo que é “apetecivel e louvavel em si mesmo”. Atingir esse
estagio de sabedoria significa atingir a harmonia, aquilo que o0s estoicos
denominavam de homologia, “0 bem a que se devem referir todas as acdes
honestas” (De fin. lIl.VI, p. 98). Nesse sentido, Catdo apresenta sua distincao
entre “bens apeteciveis” e “bens elegiveis”, sendo os primeiros aqueles bens
considerados como 0s mais importantes ou Ultimos, enquanto que os bens
elegiveis seriam os bens secundarios, aqueles meios usados para se atingir o
sumo bem (De fin. lll.VI, p. 98).

Catdo prossegue vinculando, intimamente, a sabedoria moral, ou a forma
como se conduzir no mundo a partir dos deveres, com o seu fundamento
ontolégico, a natureza. Segundo ele, da mesma forma como a natureza dotou o
homem com membros corpéreos que atendem a determinadas finalidades,
assim também o fez em relacdo ao apetite da alma. Opondo-se a toda forma de
relativismo hedonista, Catéo vera também nos apetites da alma uma finalidade
que deve desembocar num tipo proprio de vida. Assim, também, se d4 com a
“‘inteligéncia e com a razao” (De fin. lILVIl, p. 99). HA um tipo de vida
finalisticamente ordenada pela prépria natureza do homem. Atingir a harmonia
entre a ordem estabelecida pela natureza e a conducdo mais adequada
propiciada pelos apetites da alma e a raz&o € o que caracteriza a sabedoria, pois
nela reside o fim Gltimo da prépria existéncia no mundo (De fin. lll.VII, p. 99). Em
suma, para Catéo, o fim da sabedoria é “o viver de modo conforme e conveniente
a natureza”. Dai porque “os sabios”, aqueles que vivem “conforme a natureza”,
vivem em “absoluta felicidade e fortuna, sem que nenhuma coisa os prejudique
ou estorve, e sem que de nenhuma carega” (De fin. 11l.VII, p. 100).

Disso também segue o entendimento do que seria a vida feliz. A vida feliz
€ a vida vivida honestamente (virtuosamente) e sabiamente, conforme a

natureza (De fin. IIl.VIII, p. 100-101). Nisso consistiria o dever de todo homem e
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seu sumo bem. Em se tratando do bem, Catdo o definir4, a semelhanca de
Diogenes Laércio, como “o que € perfeito pela sua prépria natureza” (De fin. 111.X,
p. 102).

4. Autopreservacao e amor préprio nas epistolas de Séneca a Lucilio

Segundo Séneca, 0s animais ja sao, por natureza, plenamente adaptados
as suas fungdes corporais, como se tivessem sido adestrados (Ep.L.121.5). A
habilidade técnica que é possivel ao homem adquirir por meio de treinamento e
habito, ao animal é dado pela natureza (Ep.L.121.5,6). Ja nascem aptos a
realizar com o corpo o que é indispensavel a sua sobrevivéncia. A crianca, por
sua vez, aprende por natureza a agir segundo tais exigéncias ligadas a sua
sobrevivéncia, embora demore um pouco mais a dominar as suas habilidades
motoras (Ep.L.121.8). Esse dominio habilidoso do corpo se deve a consciéncia
que possuem de sua propria constituicdo fisica desde o nascimento
(Ep.L.121.9). No caso dos animais e das criancas, o dominio de tais habilidades
corporais também ndo advém de conhecimento algum, pois ndo se requer que
tais aptiddes sejam aprendidas, uma vez que ja se encontram inscritas na prépria
natureza dos seres vivos (Ep.L.121.10,11). Os animais simplesmente sentem-se
conscientes de suas partes e sentem que sdo aptos a utiliza-las (Ep.L.121.12).
Segundo Séneca, cada ser vivo e, em especial, o homem, vai tendo a
consciéncia imediata de sua propria constituicdo e habilidade a cada fase de seu
desenvolvimento vital (Ep.L.121.15). De forma que a crianca estara plenamente
adaptada a sua constituigéo infantil, como também o velho a sua (Ep.L.121.16).

Como ele mesmo diz:

Cada idade tem a sua constituicdo prépria, que difere da infancia para a
puberdade, a adolescéncia e a velhice, e todos os homens se adaptam
a constituicdo que de momento é a sua. A crianga, por exemplo, ndo tem
dentes: tem de adaptar-se a essa constituicdo. Nascem-lhe os dentes:
adapta-se a nova situacdo. Também a planta que ha de vir a ser espiga
de trigo tem uma certa constituicdo quando ainda é verde e mal emerge
do solo, uma outra quando ganha forcas e se ergue como colmo fragil
mas capaz de suportar a semente, outra ainda quando, jA madura, esta
pronta para entregar a eira a espiga endurecida; seja qual for a sua
constituicdo momentanea, é a esta que se submete, é a esta que se
adapta. Recém-nascido, crianca, adolescente, velho — fases diferentes
da vida; e todavia eu sou 0 mesmo que ja foi recém-nascido, crianga e
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adolescente. Ou seja, conquanto a constituicdo de cada um de nés se
va alterando, a adaptacdo propria a constituicdo natural permanece
idéntica. A natureza incumbe-me de cuidar de mim, e ndo de uma
crianga, de um jovem ou de um velho. Por isso mesmo, o recém-nascido
adapta-se a sua atual condicdo de recém- -nascido, ndo a sua futura
condicao de jovem; e mesmo quando ha uma outra fase superior a que
ele devera aceder, nem por isso a sua condicdo ao nascer € menos
conforme a natureza (Ep.L.121.15-16).

A constituicdo de cada ser vivo obedece a fases distintas da vida, mas a
natureza se encarrega de prover a adaptacao propria a cada uma dessas fases,
da mesma forma que o ponto de referéncia e convergéncia da adaptacao de
cada um é o “si mesmo”. Toda adaptacéo as sucessivas constituicdes de si que
ocorrem ao longo da vida do homem ou do animal tem em vista a preservacgao e
bem-estar do préprio ser. Nesse sentido, dird Séneca, a inclinagcdo para o
cuidado de si é natural e inata (Ep.L.121.17). Todos esses seres obedecem,
desde o nascimento, a uma espécie de chamado natural para o cuidado de si
mesmos. Os animais, sobretudo, ja nascem adaptados a sua propria constituicdo
e imediatamente ja se cercam de cuidados que os preserve da dor e da morte
(Ep.L.121.18). O ser, desde muito cedo, esta apegado a si mesmo porque esta
apegado ao existir. De forma que, independente de experiéncia prévia, o animal
ja sabe como se comportar diante de um potencial predador que ele jamais viu

(Ep.L.121.19). Tudo se deve ao seu “instinto natural de autoconservacao”.

Além disso [os animais] ndo se vao tornando mais medrosos & medida
gue vao vivendo, donde se conclui que néo foi a experiéncia que lhes
instigou 0 medo, mas sim um instinto natural de autoconservacgdo. Os
habitos nascidos da experiéncia sao tardios e de varia ordem, enquanto
os dotes naturais sdo idénticos e imediatos para todos os animais
(Ep.L.121.20).

O animal se sabe desta ou daquela maneira, conhece seu potencial e
seus limites, seus predadores naturais e suas presas, e tudo isso ndo por causa
de noc¢des apreendidas ou de um processo reflexivo, mas gracas a um senso
imediato inscrito em sua natureza (Ep.L.121.20-22). Num animal, a vida e o
aprendizado comegam juntos. O animal j& nasce sabendo e se adaptando ao
saber propiciado por cada etapa de seu desenvolvimento. Nao ha arte (técnica)
aqui, pois a arte pressupbe habilidades gradativas, incertas e desiguais
(Ep.L.121.23). A “técnica” dos animais, se ela existe, € inata. Ela decorre da
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exigéncia do cuidado de si, imposta pela natureza (Ep.L.121.23). Séneca
atribuira todas essas qualidades naturais de autoconservagao ao primeiro e mais
importante fundamento natural, que é sua capacidade de adaptacdo e o
interesse por si mesmo e pelo que lhe diz respeito (Ep.L.121.24). Sem isso, 0
nascimento seria v&o, pois a vida estaria comprometida logo em seguida. E o
amor natural de si, seguido pela aptiddo natural de adaptar-se a sua propria
constituicdo e ao meio, que originam e dinamizam sua vontade de existir. Como

ele mesmo diz:

Tu ndo encontras, todavia, em ninguém, o desprezo, nem mesmo 0
desinteresse em relacdo a si proprio. Mesmo as criaturas mais
embrutecidas e incapazes de se expressar fazem tudo para preservar a
prépria existéncia, ainda que mais nada lhes interesse neste mundo. Tu
veras mesmo 0s seres mais rebeldes a ajudar os outros conservarem-
se atentos aquilo que Ihes diz respeito (Ep.L.121.24).

O amor sui €, portanto, a base natural e instintiva do cuidado de si de todo
e qualquer ser vivo, incluindo o homem, a comecar pelo amor e cuidado do
préprio corpo. Conforme ele mesmo diz: “nos é inerente o amor por nGS Mesmos,
0 instinto de conservagao permanente, a repugnancia perante o aniquilamento,
por imaginarmos que a morte nos vem arrebatar imensos bens, nos vem subtrair
ao infindavel mundo de coisas que nos habituamos a gozar” (Ep.L. 82.15).
Contudo, jA em Séneca, é possivel perceber uma limitacdo imposta ao amor de
si quando ele representar a busca ilimitada pela satisfacdo do corpo.® Séneca
relativiza o amor préprio e a importancia absoluta atribuida ao corpo por alguns
homens de sua época. Ele reconhece ser inato o afeto do homem pelo proprio
corpo, bem como o desejo natural em prové-lo de seguranca e cuidado. Contudo,
o homem néo deve ser escravo do proprio corpo, saciando-lhe todos os desejos
(Ep.L.14.1). Segundo Séneca, a vida é mais que o corpo, embora dependa do
corpo para “ser’ neste mundo. Nao compreender adequadamente isso pode
levar a absolutizagdo do amor préprio e, por conseguinte, a uma existéncia
inquieta de medo e sobrecarregada de cuidados (Ep.L.14.2). Nesse sentido,
amar a si mesmo segundo a razao e o dever pode, em alguma medida, implicar

no paradoxo do sacrificio proprio (Ep.L.14.2).

6 Veremos essa questdo, em maior monta, na proposta de Agostinho.

/
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5. Amor sui natural e benevolente em Agostinho e suarelagcdo com o amor
Dei

No conjunto da obra de Agostinho o amor sui legitimo, tal como o amor ao
préximo, sempre sera tratado como uma extensao do amor a Deus (doct. Christ.
[.22.21). Trata-se do amor de si jA como resultado do uso da faculdade racional
e ndo mais apenas aquele amor de si instintivo, tal como preconizado pelos
estoicos na etapa inicial da oikeiosis. Contudo, é possivel demarcarmos dois
momentos no pensamento de Agostinho em gque este amor sui serda tratado. O
primeiro ainda sobre a forte influéncia dos estoicos, podemos ver no livro | de
sua obra De doctrina christiana, de onde melhor se evidencia sua concepcéao de
amor sui natural. Mas depois, Agostinho imprimira a sua doutrina do amor préprio
uma direcdo claramente neoplaténica, como por exemplo se vera no De Trinitate
(O’Donnovan, 2006, p. 56). Nesse segundo momento, amar a si de forma correta
e legitima implicard no amor a Deus por participagdo. Ou seja, 0 amor a prépria
alma e ao préprio corpo, ou mesmo ao proximo, devera transcorrer do amor a
Deus cuja imagem esta concentrada em nossa alma e na alma dos nossos
semelhantes. De forma que qualquer amor de si, ou ao proOximo, que ndo passe
pelo amor a Deus sera visto, paradoxalmente, como 6dio a si mesmo ou ao
proximo. Um &dio ndo consciente ou deliberado. Uma forma inconsciente de
autodestruicdo ou destruicao do outro.

No ambito do amor proprio natural, Agostinho defenderd o postulado
estoico, ratificado pelas palavras do apéstolo Paulo, de que homem algum jamais
odiou a proépria carne. E que a sujeicdo dos apetites do corpo as demandas do
espirito nada mais seria que uma evidente demonstracdo de amor proprio
benevolente (doct. Christ. 1.24.25). Uma forma de manter o corpo “submisso e
disposto ao cumprimento do dever” (doct. Christ. 1.24.24), visto que por meio da
autodisciplina as concupiscéncias do corpo geradas pelos maus habitos e
inclinacdes da alma que a levam ao gozo das coisas inferiores e a sua propria
destruicdo sao contidas. Portanto, se por um lado, o amor por si mesmo (e iSso
inclui o amor pelo corpo e sua preservacao) é uma evidéncia ébvia a todo homem

e “uma lei inviolavel da natureza” (doct. Christ. 1.26.27), ndo sendo necessario
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despertar ninguém para que se ame, por outro lado, para melhor atingir todos os
beneficios desse amor proprio “é preciso ensinar ao homem como deve amar
seu corpo, para que tome cuidado dele, com ordem e prudéncia” (doct. Christ.
1.25.26).

No primeiro sentido de amor sui, Agostinho recorrerd a tradicdo estoica
para estabelecer o seu carater necessario e universal. Garantido por uma lei
natural irrevogavel, o amor sui experimentado pelo homem também esta
presente em todos os animais, dado a sua universalidade e basicalidade (doct.
Christ. 1.26.27). Contudo, o amor moral e metafisico aquelas realidades
superiores, tdo necessario a maximizacdo do bem viver, esse precisa ser
ensinado e aprendido (doct. Christ. 1.26.27).

Para Agostinho a simples existéncia € em si mesma um grande bem, de
forma que o homem prefere amar uma existéncia infeliz a uma néo existéncia.
Reconhecera, também, que o querer existir reflete, implicitamente, o desejo pelo
ser supremo (lib. arb. 111.7.20). Inclusive, 0 homem deve amar este "querer ser"
inscrito em sua natureza, pois quanto mais se quer ser, mais se aproxima do ser
supremo do qual deriva todo o ser (lib. arb. 111.7.21). Amar os bens temporais é
se dispersar de si mesmo e "caminhar para o nada" (inexisténcia), assim como
efémeros e passageiros também sao os bens terrenos. Ja amar a existéncia em
si mesma € aspirar a eternidade e a estabilidade prépria do ser supremo. Quem
ama o existir, ama também sua fonte e aprende a se utilizar dos bens temporais
sem neles buscar sua fruicao (lib. arb. 111.7.21). Alias, para Agostinho, o amor por
si mesmo, inscrito na natureza de todos os homens, nada mais seria que
resultado de seu desejo natural latente por felicidade: “Quem ama a si mesmo,
outra coisa nao quer, senao ser feliz’ (ciu. Dei X.llI). Contudo, € requerido do
homem que aplique bem a sua razdo em conhecer o fim Ultimo para o qual
converge toda felicidade e busque viver de acordo com esse fim que é
experimentar a comunh&o com Deus, amando-0 em si mesmo e no proximo (ciu.
Dei X.III).

Na Epistola 140, Agostinho reconhece a disposicdo natural a
autoconservacao da vida, tal como aventada pela doutrina estoica da oikeiosis,
concluindo que nessa primeira etapa ha uma busca mais senséria, quase que

inteiramente circunscrita a preservacéo do corpo. E embora seja essa uma etapa
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necesséaria a manutencao da vida, ela ndo deve ser encarada como um fim em
si mesmo. E preciso ir além, rumo a felicidade mais perene para a qual o homem
foi teleologicamente preparado, “cuja alegria reside na mente e cuja felicidade é
interna e eterna” (Ep.140.2.3). Nesse sentido, faz-se necessério o uso da
vontade racional tdo logo ela esteja apta a ser utilizada. Da conducdo desta
razdo dependera ndo somente a maximizacao de sua autoconservagao, como
também sua felicidade eterna, que agora passa a fazer parte desta versao

estendida e ressignificada de “oikeiosis neoplatdnica”.

Existe uma vida humana enredada nos sentidos corporais, entregue aos
prazeres carnais, evitando todo desconforto fisico e buscando a
sensualidade. A felicidade dessa vida é temporaria. Comecar nessa vida
€ necessario, mas perseverar nela depende da vontade. A crianca é
lancada nela desde o ventre de sua méae, evitando ao maximo seus
aborrecimentos e buscando suas satisfagfes. Nada mais pode fazer.
Mas quando a criangca atinge a idade em que o uso da razdo é
despertado nela, ela pode, com a ajuda de Deus, escolher
voluntariamente outra vida, cuja alegria reside na mente e cuja felicidade
é interna e eterna. Porque o homem tem uma alma racional, mas o que
importa é onde sua vontade ira direcionar o uso dessa razao, seja para
os bens da natureza externa e inferior ou para aqueles da natureza
interna e superior; isto &, se vocé pretende desfrutar o corpo e o tempo
ou a divindade e a eternidade. Porque o homem esta colocado no meio:
ele tem a criatura corpérea abaixo e, acima dela o Criador dela e do
corpo (Ep.140.2.3).

A hierarquia neoplatbnica dos seres, tal como esposada por Agostinho,
passard a ter papel determinante nessa etapa propriamente racional da
“oikeiosis”agostiniana, em que a autoconservacao e beatitude dependem do tipo
de relacdo de amor que se mantém consigo mesmo e com os bens no mundo,
orientando a vontade no sentido de discernir e distinguir agueles bens superiores
e eternos dos bens inferiores e corpéreos (Ep.140.2.3-4). Agostinho néo
contrap®e a alma racional a felicidade temporal. O problema do homem nao tem,
necessariamente, a ver com os bens terrenos, pois todas as coisas derivam da

bondade dadivosa do Criador.

Como todas as coisas que Deus criou séo boas, desde a criatura racional
até o minudsculo corpo, a alma racional funcionara bem se mantiver a
ordem e por distinguir, escolher, valorizar, subordinar o menor ao maior,
0 corporeo ao espiritual, o inferior ao superior, o temporal ao eterno
(Ep.140.2.4).
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Na verdade, a alma racional se prejudica quando desdenha e abandona
0 que € superior em prol dos bens inferiores. Como ocorre no ensino estoico,
agui também em Agostinho a fase racional do cuidado de si, que tem em vista a
autoconservacdo (do corpo e da alma) e agora também a felicidade, concretiza-
se através do amor ordenado, pois “as substancias sendo naturalmente boas, a
louvavel ordem que nelas existe é digna de honra e a alteracdo culposa da
mesma, digna de condenagado” (Ep.140.2.4). Contudo, seu ensino consta,
sobretudo, da revelagao de Cristo quando diz: “Amaras o Senhor teu Deus de
todo o coracao, de toda a alma e de todo o entendimento; e amaras o teu proximo
como a ti mesmo. Desses dois mandamentos dependem toda a Lei e os Profetas
(Mt 22,37-40)". Esse amor ao préximo, segundo Agostinho, inclui a alma e o
corpo, pois 0 homem é sua alma e o seu corpo (doct. Christ. 1.26.27).

Mas por que entdo o mandamento de Cristo parece preconizar apenas
dois tipos de amor, 0 amor a Deus e ao proximo? Agostinho entende que ao nos
dar esse mandamento, “Deus nos deu a entender que ndo ha mais amor com o
qual se ama a si mesmo do que o amor de Deus” (S. 155.4.15). Como diz o

préprio Agostinho no De Doctrina Christiana:

Entretanto, ja que o amor de Deus esta acima de tudo, e que o modo
desse amor manifesta-se prescrito sob uma forma que faz convergir para
si todos os outros amores, parece-nos talvez néo ter sido dito nada sobre
0 amor a si proprio? Mas por certo, ao ser dito: “Amaras teu proximo
como a ti mesmo”, o amor de ti por ti préprio também nao foi omitido
(doct. Christ. 1.26.27).

Além de ser desnecessario ordenar a alguém que se submeta a uma
tendéncia natural, o amor bem ordenado de si, segundo o ordo amoris, ja esta
contido no mandamento para se amar a Deus, “porque amando a Deus ele [0
homem] ama a si mesmo” (S. 155.4.15). Alias, amar-se a parte do amor a Deus
conduz ao odio-préprio, pois contribui para a autodestruicdo do proprio homem
e das pessoas com as quais ele esta associado, pois “quem se ama de outra
forma é odiado, porque se torna mau e se priva da luz da justica, quando se
afasta do bem superior e melhor e se volta para os bens miseraveis e inferiores,
mesmo que seja para si mesmo” (S. 155.4.15). Portanto, 0 amor a si mesmo sera

tdo legitimo quanto maior for o amor a Deus (Ep.130.7.14).
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O ordo amoris que torna esse amor proprio coextensivo ao amor a Deus,
faz com que o telos eudaimdnico humano coincida e convirja com a vontade
divina, pois a mesma jamais sera oposta ao bem do homem, considerando que
todo bem deriva do amor do homem por Deus (ciu. Dei X.3.2). Nesse sentido, 0
amor sui sO serd um bem e s6 promovera uma existéncia feliz quando derivar do

amor a Deus.

Para que o homem aprenda a amar a si mesmo, propde-se-lhe um fim a
que refira tudo quanto faz para ser feliz. Quem ama a si mesmo outra
coisa nao quer sendo ser feliz. Esse fim é a unido com Deus. A quem
sabe amar a si mesmo, quando se lhe manda amar o proximo como a si
mesmo, que outra coisa se lhe manda sendo, quanto esteja a seu
alcance, encarecer a outrem o amor a Deus? Esse o culto a Deus, essa
a verdadeira religido, essa a reta piedade, essa a serviddao devida
apenas a Deus. Seja qual for a exceléncia e virtude do poder imortal, se
nos ama como a si mesmo, quer-nos submetidos, para sermos felizes,
Aquele a quem esta submetida, raz&o por que é feliz. Se ndo rende culto
a Deus, é miseravel, porque se priva de Deus. Se rende culto a Deus,
ndo quer que o rendam a ela, mas a Deus. Antes aprova e com a
potencialidade de seu amor favorece o divino oraculo que diz: Quem
sacrificar a outros deuses e nao apenas ao Senhor sera destruido (ciu.
Dei X.3.2).

Em passagens como essa, Agostinho parece dar a entender que este
amor proprio deve ser aprendido. Ja em algumas outras passagens dispersas
em suas obras, ele parece seguir os estoicos e Cicero, dando a entender que o
amor proprio é natural e, como tal, manifesta-se como um impulso originario.
Como entender essa aparente contradicdo? E possivel que aqui também
Agostinho esteja seguindo a ordem do desenvolvimento moral presente a
doutrina estoica da oikeiosis, que estabelecia como ponto de partida uma etapa
pré-racional e instintiva, com o impulso de apropriacdo e consciéncia de si e de
sua constituicdo corporal, e que s6 depois evoluiria para uma condicdo moral a
partir do momento que o homem atingisse a idade da razdo. Nessa etapa
racional, caberia ao homem convergir racional e voluntariamente para o fim
disposto pela prépria natureza, que é a vida virtuosa, a fim de viabilizar sua
propria felicidade. Nesse sentido, € que o homem deve aprender amar a Si
mesmo, como ato voluntario e racional com vistas a maximizacdo de sua
autoconservacao e felicidade. A diferenca em relacdo as férmulas filoséficas

helenistas € que esse aprendizado s6 serd bem-sucedido amando-se a si
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mesmo como parte constitutiva do nosso amor a Deus e nunca como um fim em
si mesmo. Isso também vale para o mandamento do amor ao proximo. A
diferenca é que para amar o semelhante sera necessario também amar a si
mesmo de forma correta. Amar a si mesmo de forma correta € algo que se
aprende amando-se a Deus sobre todas as coisas, pois ao amar a Deus “se

desfruta do bem mais elevado e verdadeiro”.

Prossigamos com o que resta, porque parece que nada falamos do
préprio homem, isto €, de quem justamente deve amar; mas quem pensa
isso esta entendendo com pouca clareza. Nao é possivel a quem ama a
Deus que ndo ame a si mesmo; e mais direi: que s6 quem ama a Deus
sabe amar a si mesmo. Certamente ama a si mesmo muito aquele que
se empenha em desfrutar do bem mais elevado e verdadeiro; e se esse
bem néo é outra coisa sendo Deus, como no-lo ensinou o que foi dito,
quem pode duvidar que ame a si mesmo aquele que ama a Deus? (De
Moribus ecclesiae catholicae 1.XXV1.48).

Trata-se de algo que se aprende, pois se insere huma etapa do processo
de “familiaridade” ou “apropriacao” de si que esta para além do impulso biolégico.
O amor de si tipicamente animal ndo se aprende. Ele consiste, como ja visto no
ensino estoico e ciceroniano, da apropriacédo de si e de sua constituicao corporal,
pois amar a si de forma natural também € amar o proprio corpo. Os animais
irracionais, por exemplo, limitados que estdo perenemente a etapa pré-racional
da oikeiosis, apetecem apenas “a ordenada complexéo das partes do corpo e a
quietude das apeténcias” (ciu. Dei XIV). Limitam-se a viver em fungéo daqueles
instintos e desejos basicos e sensoOrios que contribuem para sua
autoconservacao corporal. Segundo Agostinho, é a paz ou descanso do corpo
gue eles tém em vista, pois no caso das almas irracionais, a apeténcia da alma
objetiva a manutencéo do corpo e a maximizacdo de sua sobrevivéncia, nada

mais.

Assim como o0s animais mostram amar a paz do corpo, quando se
esquivam da dor, e da paz da alma, quando, para satisfazerem suas
necessidades, seguem a voz de suas apeténcias, assim também,
fugindo a morte, indicam as claras quanto amam a paz, que liga a alma
e o corpo (ciu. Dei XIX.14).

Ja no caso da alma racional é o contrario. Tendo atingido a idade da

razdo, compete ao homem submeter os apetites do corpo a paz da alma,
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sublimando tais desejos corporeos com a satisfacdo proporcionada pela posse
e conhecimento da virtude, pois s6 assim o homem experimentara a harmonia
entre 0 que exige a razao e a acao corporea, promovendo-se assim “a paz da
alma racional” (ciu. Dei XIX.14). A razao, portanto, deve funcionar como
reguladora das paixdes e o “magistério divino” deve ser a fonte de sua constante
instrucao, pois a vontade deve aprender segundo “a ordem” o que e como querer
e desejar.

Mais uma vez Agostinho se distancia do conceito estoico de oikeiosis e 0
ressignifica em termos neoplatonicos e cristdos, quando coloca 0 homem como
um ser ontologicamente intermediario entre a espécie animal e Deus. Se fosse
apenas um animal, sua alma trabalharia apenas pela paz do corpo, atendendo
as suas demandas por subsisténcia e seguranca, nada mais. Mas sendo a
imagem de Deus, o0 homem habitado pela razdo se eleva sobre todos os demais
animais e suas demandas corporais, nutrido por exigéncias de ordem moral que
s6 podem ser devidamente satisfeitas conhecendo-se “a lei eterna” e
obedecendo-a por fé (ciu. Dei XIX.14). Através desse magistério divino, 0 homem
aprende que conduzir bem a razao visando a sua autoconservacao e felicidade,
bem como a paz e concérdia entre os homens, depende fundamentalmente de
amar a Deus e ao préximo como a si mesmo (ciu. Dei X1X.14). Nisso reside a
expansao e consolidacao da oikeiosis agostiniana, pois ao promover a paz com
todos por meio do amor matuo e correto, que seria amar o proximo e a Si mesmo
amando a Deus neles, a comecar pelos mais préximos da familia até se tornar
cosmopolita, o homem ndo somente viabiliza sua sobrevivéncia no mundo como
também a maximiza. O cuidado de si se torna cuidado dos outros (ciu. Dei
XIX.14). S6 que agora um cuidado dos outros que, no caso dos cidadaos da
cidade de Deus, extrapola a associacdo meramente politica para se tornar uma
comunhao de almas que se amam e que amam a Deus, pois as relagcbes de
mando e obediéncias implicadas nessa concordia social, proporcionada pelo
amor mutuo, ndo se estabelecem “por desejo de dominio, mas por dever de
caridade, nao por orgulho de reinar, mas por misericérdia de auxiliar” (ciu. Dei
XIX.14).
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A etapa moral da oikeiosis agostiniana requer ndo somente a participagéo
do arbitrio racional como também da graca divina, a fim de que a

autoconservacao seja maximizada. Como diz Agostinho:

Porque a paz da alma irracional é impossivel sem a paz do corpo, pois
ndo pbde conseguir a quietude de suas apeténcias. Mas ambos servem
a paz que entre si mantém a alma e o corpo, paz de vida ordenada e de
saude. Assim como 0s animais mostram amar a paz do corpo, quando
se esquivam da dor, e da paz da alma, quando, para satisfazerem suas
necessidades, seguem a voz de suas apeténcias, assim também,
fugindo a morte, indicam as claras quanto amam a paz, que liga a alma
e o corpo. Mas o homem, dotado de alma racional, submete a paz da
alma tudo quanto tem de comum com os irracionais, a fim de contemplar
algo com a mente e, segundo esse algo, agir de sorte que nele haja
ordenada harmonia entre o conhecimento e a a¢do, em que consiste,
como ja dissemos, a paz da alma racional. A isto deve enderecar seu
querer, a que a dor ndo a atormente, nem o desejo a inquiete, nem a
morte a separe, para conhecer algo Gtil e segundo tal conhecimento
compor sua vida e costumes. Mas como seu espirito é fraco, para o afa
de conhecer ndo precipita-lo em erro algum, tem necessidade do
magistério divino para conhecer com certeza e de seu auxilio para agir
com liberdade. Como, enquanto mora neste corpo mortal, anda longe de
Deus e caminha pela fé e ndo pela espécie, por isso é preciso que
relacione tanto a paz do corpo com a da alma, como a de ambos juntos,
aguela paz que existe entre o homem mortal e o Deus imortal, dando
assim margem a obediéncia ordenada pela fé sob a lei eterna (ciu. Dei
XIX.14, énfase minha).

Como para o cristdo Agostinho a real felicidade do homem so6 pode ser
conseguida na fruicdo de Deus, o sumo bem, logo a maxima autoconservacao e
a paz social s6 podem ser alcancadas amando-se a Deus e compartilhando essa
comunh&o de amor com os outros. Ao amar a Deus, o amor de si se harmoniza
a teleologia natural disposta pelo ordo amoris, promovendo uma existéncia
virtuosa e sua bem-aventuranca, possibilitando também o amor ao préximo.
Essas trés formas de amor, sendo o amor proprio legitimo coextensivo ao amor
a Deus, e 0 amor ao préximo coextensivo ao amor a Deus e ao proximo, Sao o
fundamento da harmonia e paz sociais. Nessa triade de amor se expande e se
concretiza também o ensino estoico acerca da autoconservacdo do homem, ndo
somente como individuo, mas também como espécie. Como ja visto em Séneca
(ep.121), temos a busca pelo bem dos homens como uma forma estendida de
oikeiosis, tendo em vista que a solidariedade para com o semelhante é também
uma forma de preservacdo do proprio corpo e alma. Apesar de Agostinho

privilegiar uma concepcdo de eudaimonia de viés platdnico e espiritualista,
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contudo ira concordar com a tese estoica de que a felicidade do homem tem
demandas e implicacbes mais amplas, envolvendo o seu entorno social
(O’Donnovan, 2006, p. 41). A autoconservacao do homem, bem como sua vida
feliz, envolvem a autoconservacgéao, a paz e a felicidade dos seus mais proximos
e, por extensdo, dos demais seres humanos que com ele convivem em
sociedade. No entanto, em Agostinho, ndo pode haver bem verdadeiro de si e
dos demais a ele associados, a parte do amor a Deus. Mesmo porque, a
viabilizacdo dessa paz, ou harmonia social, depende do exercicio de um amor
mutuo que sO se estabelecera através de um amor sui coextensivo ao amor a

Deus.

E, posto o divino Mestre ensinar dois preceitos principais, a saber, o
amor a Deus e 0 amor ao préximo, nos quais o homem descobre trés
seres como objeto de seu amor, isto &, Deus, ele mesmo e o proximo, e
nao pecar, amando-se a si mesmo, quem ama a Deus, é légico leve cada
qual a amar a Deus o proximo a quem o mandam amar como a Si
mesmo. Assim deve fazer com a esposa, com os filhos, com os
domeésticos e com os demais homens com quem puder, como quer olhe
0 préximo por ele, caso venha a necessitar. Assim terd paz com todos
em tudo que dele dependa, essa paz dos homens que é a ordenada
concérdia. Eis a ordem que se ha de seguir: primeiro, ndo fazer mal a
ninguém; segundo, fazer bem a quem a gente possa. Em primeiro lugar
esta o cuidado com os seus, porque a natureza e a sociedade humana
Ihe ddo acesso mais facil e meios mais oportunos. Por isso diz o
Apéstolo: Quem nao prové aos seus, mormente se familiares, nega a fé
e é pior que infiel. Dai nasce também a paz doméstica, quer dizer, a
ordenada concérdia entre quem manda e 0s que em casa obedecem.
Mandam os que cuidam, como o homem a mulher, os pais aos filhos, os
patrées aos criados. Obedece quem é objeto de Cuidado, como as
mulheres aos maridos, os filhos aos pais, os criados aos patrées (ciu.
Dei XIX.14).

Mas se é assim, questiona O'Donnovan, “por que entdo Agostinho ainda
precisa falar de dois amores? (O’Donnovan, 2006, p. 39). Por que simplesmente
nao funde o amor de si ao amor de Deus? Por que ainda mantém a distingao
entre essas duas formas de amor se o amor proprio nada mais é que mera
extensdo do amor a Deus? Alias, no Sermao 34, Agostinho retoricamente
associarA o amor absoluto e incondicional a Deus a uma espécie de
esvaziamento do proprio eu, como se a plena harmonia césmica e moral se
estabelecesse a medida que o amor sui fosse sendo subsumido pelo amor a

Deus e, por conseguinte, a vontade humana fosse se identificando a vontade
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divina. Dessa maneira, viver de forma autorrealizada seria viver a vida de Deus
e desejar para si 0 que Deus quer.

O’Donnovan dira que a manutencao desta distingdo entre amor a Deus e
amor de si, por Agostinho, reflete a distingdo ontologica entre a natureza e 0s
fins de ambas as formas de amor (O’Donnovan, 2006, p. 39). Segundo ele, o
amor a Deus é de natureza “cdsmica” e vincula-se a relacao indissociavel da
criatura com a sua origem absoluta e divina. Dessa relacdo a criatura nao
somente deriva sua existéncia como também seu sentido. Amar, portanto, a
Deus de forma absoluta e incondicional é o ato moral que estda em plena
conformidade com o ordo amoris. Deus mesmo nao pode ser servido pelo amor
do homem em funcéo de sua perfeicdo ontoldgica. E por ser assim, amar e fruir
a Deus acaba por beneficiar o proprio homem, pois resulta em sua bem-
aventuranca eterna. E nesse sentido, também, que o amor proprio se enquadra,
como uma benevoléncia do homem para consigo mesmo (O’Donnovan, 2006, p.
39). Pois 0 que seria do homem se ndo amasse a si proprio? Sem falar no fato
de que, para Agostinho, o amor proprio € condi¢céo de possibilidade para se amar
0 préximo também (S. 128.3.5; 155.4.15).

6. Consideragdes finais

O fundamento da ética do amor a si e ao préximo € o amor a Deus, pois
€ de carater metafisico. E é esse fundamento metafisico que requer expressao
temporal através de atos morais e benevolentes dirigidos aos homens e a si
mesmo. E o homem que necessita amar a Deus para ordenar seu “mundo
interno” e seu mundo social. Ninguém acrescenta nada a Deus quando o ama,
pois ontologicamente ele é a propria perfeicdo, ndo havendo nele qualquer
incompletude (en. Ps. 15.16.2).

E através de sua teoria da participagéo, que Agostinho compreende o grau
de legitimidade da utilizagdo dos bens temporais. Quando devidamente usados
como meios para se fruir o bem supremo, a felicidade € atingida, ndo pelo uso
em si dos bens, mas porque tais bens sao instrumentalizados para se gozar o
bem maior (ep.140.23.56). Ele complementara a necessidade da participacdo da

alma racional no “bem imutavel” para que possa gozar de justiga, salvagdo e
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sabedoria, pois viver sob a conducdo cega de seu livre-arbitrio a levara a se
afastar do bem supremo em favor da absolutizacdo dos bens inferiores, externos
e corporais. Sendo essa subversao da ordem, operada pela vontade, a origem
de todo o vicio (ep.140.29.70; 31.74). O homem ¢é aperfeicoado na sua
participacdo do bem imutavel, tendo em vista ndo a felicidade temporaria, mas
eterna. Para tanto, em sua ordem divina, por vezes, Deus concede e priva 0s
seus dos bens temporais, para que a eles ndo se apeguem em fruicdo, e
aprendam a estimar apenas os bens eternos e a viverem na cidade temporal
CcoOmo peregrinos, viajantes que almejam sua cidadania original (ep.140.36.82).
Em suma, toda ordem do amor se resume na aproximacdo ou no
afastamento desse sumo bem por meio da vontade e dos afetos das criaturas
racionais (ep.140.23.57) e na participacdo da alma e dos bens em Deus, 0 sumo
bem. E é esse movimento que determina sua beatitude ou ndo. Como afirma o
préprio Agostinho: “quanto mais felizes eles estdo com os bens terrenos, mais

eles descem a terra, ou seja, ficam deprimidos na terra” (ep.140.27.67).
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