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RESUMO: Seguindo o método hermenéutico fenomenoldgico heideggeriano
como fundamento, principalmente a partir da sua analitica sobre a mundanida-
de (weltlichkeit) e ser-no-mundo, pretende-se analisar o papel sui generis que
a dor e o sofrimento possuem na filosofia e teologia de Santo Agostinho. Ten-
tar-se-a explicitar como a sessao biografica das suas Confissdes tem igual peso
filoséfico aos dos limites tracados pelas sessdes especulativas sobre a memoria
e o tempo e como o carater de interrupcao da cotidianidade da dor e do soffri-
mento possui um papel determinante nesse peso.

PALAVRAS-CHAVE: Fenomenologia. Hermenéutica. Santo Agostinho. Soffri-
mento.

ABSTRACT: Following the Heideggerian hermeneutic-phenomenological method
as a foundation, primarily based on his analytics of worldliness (weltlichkeit) and
being-in-the-world, this study aims to analyze the sui generis role that pain and
suffering play in the philosophy and theology of Saint Augustine. It will attempt
to explain how the biographical section of his Confessions has equal philosoph-

1 Mestrando em Filosofia, na linha de Filosofia da Religido, Ciéncia e Cultura, na Faculdade Jesuita de Filosofia e Teo-
logia (FAJE).
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ical weight to the limits established by the speculative sections on memory and
time, and how the character of pain and suffering as an interruption of everyday
life plays a determining role in this weight.

KEYWORDS: Phenomenology. Hermeneutics. Saint Augustine. Suffering.

Introducao

A dor e o sofrimento podem se dizer de muitos modos. Em uma primeira
aproximacao, talvez nos sintamos tentados a vé-los como atributos da experién-
cia perceptiva ou fisica. Muito se discute na Filosofia da Mente, os modos como
a dor pode ser validada e experienciada, no sentido de empiricamente ser dada
ao aparato perceptivo para, assim, proporcionar alguma reacao comportamental
que vise a supressao ou continuidade da dor. No entanto, se queremos uma ana-
lise hermenéutica da dor e do sofrimento, devemos deixar em suspenso todas as
pressuposicoes que as considerem meramente como experiéncias sensoriais. De
certo, falaremos de “experiéncia”, mas sem os seus modos quiditativos de ser,
pois devemos saber, antes, como ela se da. Na lida hermenéutica de qualquer
fendmeno, ndao estda em jogo qualquer tipo de subsisténcia que jaza para além
de sua aparéncia representativa, nem como objeto natural ou fisico, nem como
ente intuido. Para “além” do fenbmeno, nao ha consciéncia, nem objeto. Desse
modo, poderiamos afirmar, a dor e sofrimento ndo sdo “vistos diretamente”,
apesar de sua esséncia estar em questao.

Também nao se trata de conceber a dor e o sofrimento como fatores para
o aprendizado ético e fortalecimento corporal, com vistas a ataraxia, a imper-
tubabilidade da alma e a felicidade, como muitas vezes ja fizeram as escolas
pos-socraticas do Helenismo, as quais deram inspiracao tedrica e pratica aos
métodos ascéticos dos primeiros anachoretas e Padres da Igreja. Nada diremos
aqui sobre a felicidade ou infelicidade ou sobre a justeza ou ndo da existéncia
da dor e sofrimento nas vidas em geral. Igualmente estdo postos em suspenso
os julgamentos valorativos sobre a dor. E certo, essas visdes ainda avancam um
pouco na investigacdao, pois ja consideram a dor para além de seu carater de
mero dano tecidual ou imagem nervosa do dano e o sofrimento para além da
perturbacao psicoldgica, mas refletem sobre a utilidade da dor e do sofrimento e
sobre os modos como ambos se dao na vida, portanto nas modificagoes de sen-
tido ocasionadas pela experiéncia sofrivel ou dolorosa. O que estd em suspenso,
portanto, sao os predicados morais e metafisicos derivados dai, como “deve-se
sentir dor e suportar o sofrimento para nao ser escravo sempre das circunstan-
cias”, “a dor deve ser constantemente evitada”, “é natural ao homem sentir dor
e sofrimento” etc. A utilidade da dor nao deve ser pensada utilitariamente, mas
devemos nos perguntar por que falamos sobre os efeitos da dor e sofrimento no
corpo e nas circunstancias da vida do mesmo modo que comentamos sobre um
instrumento que “falha” no seu uso, como um lapis que se quebra e se torna ape-
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nas um cilindro de madeira com grafite por dentro. Antes de sabermos se Deus
foi bom de verdade ao introduzir a dor e o sofrimento no mundo, devemos nos
perguntar por que justamente nesses fendmenos que nos questionamos sobre a
totalidade de nossa existéncia e experiéncia faticas. A pergunta fundamental é
sobre a coisalidade da dor e do sofrimento e da origem da instrumentalidade do
corpo préprio. Se abdicarmos do paradigma da divisao e juncao do corpo a alma
e/ou ao espirito e quisermos ir adiante para uma lida a priori do que condiciona
as possibilidades do corpo se relacionar e se posicionar com outros entes do
mundo, devemos encarar o COrpo cCOmo uma coisa e um instrumento, sem que
isso implique em um retorno aos modos objetivos e naturalistas de lidar com
0 corpo, ou o considere apenas segundo 0 seu uso para vantagens evolutivas,
adaptativas ou econ6micas.

Para tanto, devemos investigar o que Agostinho pressupde ao discursar
sobre a dor e como o faz. Depois, a partir de referéncias a sua prépria obra,
devemos mostrar o quanto Agostinho ainda resiste a consideragdes faceis so-
bre sua obra, rotulada diversas vezes de neoplatonica e moralista. Analisare-
mos como Agostinho encara a abertura fenomenoldgica da existéncia nas suas
nogoes de Deus, Verdade e Amor. Veremos como o0s conceitos de molestia e
tentacao fundam a facticidade em Agostinho e como eles se relacionam com a
abertura, tomando o corpo como eixo principal de encobrimento dessa abertura.
Finalmente, concluiremos com o papel dinamico da dor e do sofrimento em unir
esses dois aspectos que parecem opostos.

1. O mundo circundante de Agostinho: a totalidade da vaidade

Vanitas vanitatum et omnia vanitas.? A partir da traducao latina do Ecle-
siastes, Agostinho conheceu a vaidade, visto que ignorava o hebraico. Ao clamar
por suas discordias nas suas Confissoes, fez ao modo de Coélet: o todo é vao, ha
uma nulidade precisamente na universalidade do conjunto dos entes, na genera-
lizacdo dos entes, portanto, tudo o que é ndo diz nada ao existente, que possui
sua propria totalidade, co-originaria com essa primeira. Mas a diferenca entre
ser e existir, aqui, ndo pode ser dada a maneira tradicional de diferenca entre
esséncia e existéncia, ato e poténcia, sendo o ser a universalidade essencial da
coisa particular que existe, ou a existéncia como atualizacdo das potencialidades
de ser. A diferenca deve ser ainda mais radical e deve se pautar através da dife-
renca que ha nos sentidos dados a cada ente, aos entes que sao exteriores a si
proprios (existentes) e aos que nao sao (chamemos de entes ou entes categori-
zaveis). Essa nulidade do mundo permanece sempre a mesma (Ecl 1,5), mesmo
apo6s as geracdes e os tempos cronologicamente determinados, e assim como
o ambito dos seres se confunde frequentemente com o dos existentes, deve-se
determinar o como desse mundo que permanece 0 mesmo.

“Nada ha de novo embaixo do sol” (Ecl 1,9): a partir dai se assume uma
posicdo destacada com certa pré-concepcao de mundo: hd o mundo proprio da

2 “Vaidade das vaidades, tudo é vaidade”.
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experiéncia humana, na sua lida cotidiana com ele, a qual ndo o vé como vaida-
de; esse é o mundo “abaixo do sol”. Nesse mundo ha “tempo de nascer, tempo
de morrer; tempo de plantar, tempo de colher; tempo de matar, tempo de curar
(...)" (Ecl 3,2-8). Todos esses sao sentidos proprios da ocupacao debaixo do
sol, na lida com os seres e com 0s existentes. Na lida cotidiana com as coisas
e nas suas realizacdes determinadas, nas suas significacdes concretizadas, nas
diversas afeccdes que temos no dia-a-dia, se nao as considerarmos como vaida-
des, tudo que vem ao encontro nessa determinacao é novo, € nada permanece
0 mesmo, mesmo 0 objeto que possui as mesmas propriedades que outro pode
me aparecer de diferentes e novas formas, se eu me puser a mové-lo e obser-
va-lo. No mundo positivamente considerado enquanto conjunto de objetos para
sujeitos que para com eles se relacionam, tudo ha de novo abaixo do sol.

Apenas na consideracdao que prescinde desses pressupostos sera possivel
“ver” o mundo que permanece o0 mesmo na sua facticidade que nao assume
gualquer pré-ordenamento tedrico como critério ontoldgico. Coélet ndo faz uma
inferéncia metafisica a partir do mundo abaixo do sol para o que esta acima,
nao vai da experiéncia empirica que apenas dispde de particulares até a con-
templacdo tedrica dos mais universais, muito menos propde uma visao mistica
irracional imediata sobre o todo, que |he foi revelada arbitrariamente. Coélet
parte, sim, da experiéncia cotidiana, dos limites impostos pelas determinagdes
factuais do mundo, mas fala a partir da diferenca que emerge de alguém que ja
a investigou no conjunto de suas partes e que ha de ter sua tarefa interrompida
pela morte, assim, diz: “Coloquei todo o coracao em investigar e explorar com
sabedoria tudo o que se faz debaixo do céu (...) Examinei todas as obras que
se fazem debaixo do sol. Pois bem, tudo é vaidade e correr atras do vento!” (Ecl
1,12)

A interrupcao da morte é o que abre o mundo que permanece 0 mesmo,
precisamente pela morte nao poder ser apreendida de nenhum modo segundo
os sentidos factuais cotidianos: na morte ndao posso proferir ou pensar juizos,
manipuld-la com meu intelecto ou com minhas maos; o que nao diz, contudo,
gue a morte nao seja co-originaria a vida, que ndo possa ser a guia de seu
sentido auténtico. “Ninguém é senhor do dia da morte” (Ecl 8,8): a morte nao
apenas vem como surpresa, mas também sobre ela ninguém atribui principios,
nem decreta como €&, poderia ou deveria ser. A coligagao entre o fendbmeno da
interrupcdo e o da morte é importante para a presente reflexdao, pois a morte
nao é pensada aqui apenas como a universalidade empirica do que sempre em
uma consisténcia de acontecimentos ocorre em todo ser vivente através da falha
sistémica de seus 6rgdos; ndo é apenas um fim necessario enquanto télos ultimo
da desagregacao de todas as coisas, mas principalmente a interrupgao da cons-
tituicdo de sentido nas diversas ocupacoes da vida, € a maxima falta de sentido
gue pode advir na vida, o inapreensivel que esta “a margem” de tudo o que so-
mos, de todas as pré-concepgoes possiveis que ja estavam no mundo e de todas
as possibilidade de realizacbes que concretizamos na nossa propria facticidade.
A morte é a revelacdo nao apenas das potencialidades das coisas, mas da emi-
nente nulidade de sentido determinado que elas possuem. Entretanto, enquanto
vivemos, o0 mundo apenas e sempre tem que nos aparecer como constituicao de
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sentido; nao pode haver vida sem concretizacdo de um sentido que ja foi, sera e
esta sendo posto: “O que foi, serd, o que se fez, se tornara a fazer: nada ha de
novo debaixo do sol” (Ecl 1,9). Na lida a partir da morte, a discricao dos tempos
esta em suspenso, assim como a discrigao de todas as atividades; a partir dela,
tudo é o mesmo, o mundo da busca constante pela novidade através dos entes
gue vém ao encontro, na verdade, ndao possui nada de novo na diferenga onto-
l6gica que a morte estabelece com eles. Assim, “Todas as palavras estdao gastas
e ninguém pode mais falar. O olho ndo se sacia de ver, nem o ouvido se farta de
ouvir” (Ecl. 1,8). Se a lida com os entes se restringe ao agradar os objetos de
sentido e ter maior quantidade de palavras para se trocar na praca, tudo esta
sempre visto nesse mesmo registro, € nao ha horizonte que tire o humano des-
sa pretensa “necessidade”. A morte abre um horizonte de possibilidade que nao
serve a esses propositos, mas que esta sempre a margem deles.

Esse mundo aberto pela morte é a propria abertura de toda a experién-
cia humana, jamais poderia ser um mundo separado de ndés mesmos. Mas sua
revelacao se da apenas através de contrastes, contrastes que nos vém através
das diversas interrupgdes das nossas concretizagdes de sentido cotidianas. “Mais
vale ir a casa em luto do que ir a casa em festa, porque esse é o fim de todo ho-
mem; deste modo, quem esta vivo refletird” (Ecl. 7,2). A morte é a interrupcao
e surpresa maxima na esfera da conjuntura dos sentidos, apds ela, nao havera
mais qualquer constituicdao; ela é, portanto, impossivel, pois esta além das pos-
sibilidades de sentido. Apenas ao encarar a morte do outro abre-se o horizonte
da morte. Semelhante ocorre quando manuseamos instrumentos. Na lida coti-
diana com a enxada, eu ja sei para que ela serve, como deverei emprega-la e
onde coloca-la, fago-o imediatamente sem qualquer percepcao atenciosa sobre
a enxada. Se a enxada quebra, tem-se adiante um vazio segundo a totalidade
do seu mundo contextual proprio: tem-se os campos que ndo serao preparados,
a comida que ndo sera plantada, o sofrimento que advém etc. Apenas através
dessa interrupcdo, a enxada passa a ser vista como algo que servia para algo,
com algo, mas essa compreensao da utilidade da enxada ja estava posta no seu
uso cotidiano, no entanto, revelou-se a partir desse vacuo de sentido e referen-
cialidade que acompanhou seu defeito. A morte participa desse mesmo vazio
que traz a maxima interrupgao nas constituicdes de sentido, mas, diferente da
enxada, a partir da morte ndao se pode retornar a imediatidade dos nexos de
referéncia dos instrumentos, por isso é principalmente a partir dela que se vé a
vaidade do mundo; pois a totalidade do mundo que se abre a partir da interrup-
¢ao da morte é toda a vida. Se alguém passa a vida sem refletir sobre a morte,
esse mundo jamais se abrira, pois a morte é apenas a morte de outro, ela ndo
podera vir como uma enxada quebrada, a qual pode retornar logo aos seus ne-
x0s de sentido e referencialidade. O contraste do mundo da morte com 0 nosso
€ 0 que o torna sempre o mesmo, pois ndo podemos prescindir das imediagdes
e mediacdes, do ambito pragmatico ou do tedrico, do sentido e da apreensibi-
lidade, de modo que a diferenca esta sempre ai, sem podermos sé-la ou té-la
propriamente.

Os que tém olhos, ouvidos e bocas que funcionam perfeitamente nao se
preocupam com a interrupcao da morte. O corpo, que é a ponte entre a vida
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e a morte, se for interrompido em alguma de suas partes, € como a enxada,
que pode reestabelecer seus nexos de sentidos e referencialidade, mas se for
completamente interrompido, leva a morte, por isso, a moléstia do corpo tém
privilégio na demonstracao da vaidade do mundo, pois é tanto um instrumento
quanto suporte de sentido para o mundo. Mas se nao houver nada que falhe no
corpo, que sirva a morte do outro de exemplo e as palavras do sabio: “Lembra-
-te de teu criador nos dias da mocidade, antes que venham os dias da desgraca
e cheguem os anos nos quais diras: “Nao tenho mais prazer” (Ecl 12,1).

Agostinho trilha o mesmo caminho de Coélet na sua concepgao de mundo
circundante. Na sua historia de conversdo, as interrupgdes e mortes vao pavi-
mentando seu caminho para a visao da totalidade de sentido que nao se res-
tringe ao acumulo simples de dados da experiéncia ou ao esforco de coleciona-
mento da teoria e da ciéncia. Se o mundo ndao é mais o dualismo de substancias
maniqueista, nem a fruicdo continua dos sentidos do corpo, o humano torna-se
uma questdo para si mesmo, pois nunca se fecha aos fatos meramente ja dados,
tematizados ou ndo, que se encontram constantemente na experiéncia. Nessa
negacgao constante de seu proprio fechamento, a vida é compreendida autenti-
camente como constante tentacao de retornar as opinides calmas e derradeiras
que a definiam ingenuamente antes. Agostinho, ao confessar-se, luta principal-
mente contra esse encobrimento e quer mostrar que essa calma é sempre fragil,
podendo ser destruida tao abruptamente quanto foi constituida. Nesse enfoque,
ha uma ligacao bem mais clara entre os capitulos biograficos e os capitulos ditos
“teorico-filosoficos”, pois todos estao permeados pela prévia visao de mundo da
facticidade das vaidades, a qual prescinde da distingdo entre o mundo objetivo,
exterior e particular da biografia e o mundo subjetivo, interior e potencialmente
universal da teoria filosofica.

Por isso, erram aqueles que veem no Eclesiastes o prenuncio de qualquer
niilismo ou em Agostinho um pessimismo moralista para com a humanidade
inteira. A constatacdo da vaidade do mundo é “apenas” o horizonte prévio de
investigacdo e busca (quaere) dos sentidos auténticos de existéncia. Para inves-
tigar e buscar, deve-se viver, deve desfrutar “todos os teus dias de vaidade” (Ecl
9,9). Para Agostinho, “se queres fugir da infelicidade, ama em ti esse mesmo
“querer-ser”” (AGOSTINHO, 1995, p. 172). O “querer-ser” da vida fatica nao é
como um ente ou estado de coisas que se possa renunciar, se afastar ou destruir
até qualquer “ndo-ser”, pois a vida nao é um conjunto de partes de vivéncias,
mas tem sua totalidade intrinsicamente ligada ao ser, o qual se manifesta ape-
nas na possibilidade de si proprio. Mesmo o suicida ndo possui o nada e dele nao
pode se apropriar; o nada, de outro modo, apenas se alcanca em vida, se ceder-
mos a tentacdo de nos fechar ao ser que nos abre e pensarmos a ndés mesmos
em uma antropologia determinada.
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2. A abertura da verdade em Agostinho como horizonte da
experiéncia fatica

Mas como se fundamenta esse querer-ser? A morte é o Unico aspecto da
existéncia que nos conduz ao querer-ser fatico, a abertura de mundo mais fun-
damental? De certo que ndo, apesar de ser co-originaria aos outros aspectos
fundamentais. A centralidade da possibilidade de ser no interior da vida humana
€ a sua manifestacdao mais verdadeira, a qual melhor conduz o homem ao seu
destino préprio. Mas, ao contrario da morte, essa verdade deve ser amada.

Amar, no seu sentido mais auténtico, é identificar-se com o que se ama?,
de modo que quem ama os entes que nao sdao capazes de interrogar-se, ou
seja, de porem a si préprios em aberto, em questdo, tornar-se-a também inca-
paz de questionar-se*. O Amor auténtico também é uma imagem imperfeita da
Trindade®, portanto, possui esséncia relacional. A relacdo é aspecto necessario
da divindade, é o aspecto que institui diferenca ontoldgica ente os entes viven-
tes, capazes de existir e questionar-se, e 0os entes que nao sao vivos ou nao se
guestionam. Mesmo quando ha uma identificacdo entre o amante e o amado, no
caso de amar a si préprio, a relacao diferencial do amor permanece. Se eu amo
a mim mesmo, por meio e através de mim mesmo, ainda hd uma relagao que
distingue esse “Eu” mais auténtico do "mim” que vem modificado pela relagao
diferencial de amar. E mesmo quando digo que amo a mim mesmo, que amo de
verdade? Terei de reduzir-me ao meu corpo, ou as minhas agoes, ou a todas as
categorias que me individualizam, mas o amor nao se reduz a qualquer conhe-
cimento genérico ou especifico, a partir do qual poderiamos deriva-lo®; o amor é
a instituicdo auténtica da diferenca relacional entre os entes que se exteriorizam
e aqueles que nao o fazem. Se esse amor for amado, em detrimento dos entes,
amar-se-a também a Deus, pois Agostinho esta na tradicao de Jodo, para quem
Deus é Amor (1Jo 4,8).”

Mas como Deus se revela, de acordo com Agostinho? A resposta deve
revolver-se na pergunta: Deus se revela no “como”, pois o “que” é dado se-
gundo as categorias disponiveis, quer elas sejam como queria Aristoteles ou
como queria Kant. Deus esta fora e acima da mente?, Ele ndo pode ser corpo
nem categoria. Em uma primeira tematizacao, Ele aparece contemplativamente
ao modo do paradoxo, ndo porque o seja segundo as determinacgdes da ldgica,
mas porque a dinamica da sua esséncia ndo se deixa dizer unilateralmente. Os
primeiros capitulos das Confissoes estao recheados de pontos de interrogagao;
sendo essa a disposicao fundamental que se tem diante do que tudo preenche,

De Trinitate 1X,2,2.
Confessiones, X,6.
De Trinitate 1X,2,4.

De certo modo, Agostinho ja possui em germe o que Edmund Husserl esclarecerd como a diferenca entre formaliza-
cdo e generalizagdo, distingdo muito cara a Heidegger igualmente. Sobre isso, ver no §13 das Ideias para uma fenome-
nologia pura e para uma filosofia fenomenolégica (2006) e Fenomenologia da vida religiosa (2014) §13.

u W

(o))

7 “Aquele que ndo ama ndo conheceu a Deus, porque Deus é Amor”.
8 De Trinitate, XV, 1
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sem esgotar-se no preenchido, no constante transbordamento de uma presenca
gue é tao oculta quanto é presente.® Mas tal disposicdo nao se retira de um es-
forgo tedrico que tenta torcer a linguagem proposicional arbitrariamente; antes
a tenho, porque minha experiéncia se dad do mesmo modo. Também diante dos
entes sou uma presenca irredutivel a eles proprios, me encontro a sua margem,
mas nunca enquanto um sujeito sem mundo que apenas os intelige, mas estou
sempre alienado de mim mesmo. Essa alienacao fundamental ndo é um estado
contingente de coisas que poderia ser superada por algum procedimento dialé-
tico, pois mesmo a dialética é também sem mundo. Por isso, devo invocar a
Deus, ou seja, chama-I'O a partir de mim mesmo?°. Isso nao significa que devo
conceber a Deus como presente unicamente nas faculdades cognitivas, mas a
partir desse querer-ser fatico fundamental, o qual sempre se pde em questao
através dos entes incapazes de se interrogarem. Agostinho descreve com sua
maestria poética esse processo em seu famoso capitulo 6 do X livro das Confis-
soes: questiona todos os entes ao seu redor e a todos pergunta “quem é Deus?”,
mas os entes apenas respondem proposicionalmente, nunca se fazem a mesma
pergunta. Agostinho parte da terra ao céu, como o faria um filésofo grego an-
tigo, para estabelecer a hierarquia de valores entre os entes, mas Deus nao se
esgotava mesmo na de mais alto valor. Entdo, a verdade lhe diz: “O teu Deus
nao é o céu, nem a terra, nem corpo algum. (...) repara que a matéria € menor
na parte que no todo” (AGOSTINHO, 2015, p. 223). Aqui, ndo devemos entender
que a divindade se encontra na mereologia dos entes questionados, pois esse
método acabou de se tornar infrutifero. A matéria € menor porque nao vai além
de si prépria, porque ndo ha a totalidade relacional e amorosa da vida nela. A
vida ndo esta na relacao entre a parte e o todo, mas na totalidade da prdpria
relacao, que se coloca “entrementes” os entes, como uma presenca irredutivel
a eles, que sempre se transborda neles e com eles. Essa abertura da vida e dor
amor é também verdade. Agostinho ndao tém uma definicao objetiva de verda-
de; ndo se coloca rapidamente a dizer que verdade é adequacao a coisa visada.
Antes, no seu De Trinitate, diz:

Olha bem, e compreende, se o podes: Deus é a verdade! (Sb 9,15). Com
efeito, esta escrito: Deus ¢ luz (1Jo 1,15). Ndo como a luz que esses
olhos véem, mas como aquela que sé o coragdo v€, quando escuta dizer:
é a verdade! Ndo perguntes o gue seja a verdade, pois imediatamente
se interpordao névoas das imagens corpdreas e nuvens de fantasias que
perturbardao a serena claridade que brilhou em ti, no primeiro instante em
que te disse: verdade! (AGOSTINHO 1995, p. 263) (grifos nossos)

Notemos que Agostinho nao diz aqui para nao se questionar sobre a verda-
de, antes diz para ndo se questionar sobre o que seja a verdade, pois, ao fazé-lo,
perde-se a sua esséncia anterior as “imagens e fantasias”, que se encontra na
iluminacao dos entes a sua volta e na diferenciagdo que emerge a partir dessa

9 Confessiones, 1, 2-4
10 Confessiones, 1, 2-4

38 | Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.16 n.2 (2025)



mesma iluminagao. Do mesmo modo, a minha vida é distensdo do tempo'!, mas
se questiono o tempo nos termos “do que” seja o tempo, nao tenho respostat?; o
tempo se da na imediatidade da vida incondicionada que ndo se vive como uma
operacgao teodrica descritiva, mas é algo além.

O homem nao pode se apropriar e destrinchar em partes a vida, a verda-
de, o amor e nada que |he constitui propriamente, assim como ndao o pode fazer
com Deus. Mas isso significa que o homem é Deus? Nao! Pois sequer o homem
conhece a si mesmo?'3. Pode-se discutir filoséfica e teologicamente se isso signi-
fica que Deus propriamente nao conhece a si mesmo ou homem apenas nao O
conhece porque apenas Deus conhece a si préprio. Qualquer que seja a resposta
dada, dizemos que o homem é sempre a possibilidade de ser a si proprio e que
sua vida ndo é semelhante a nada que nao é vivo. Em Agostinho, esquecer a
Deus € esquecer a vida, e vice-versa, mas a alma, a interioridade, tem sempre
a possibilidade de se lembrar de Deus, tanto pelas agdoes do intelecto, quanto
pelas obras exteriores!4, mas essa possibilidade sempre permanece, justamen-
te, possivel, é essa possibilidade que pde o homem a caminho de Deus, a partir
de Deus.

O homem deve aceitar sua disposicao de ser imagem imperfeita da Trinda-
de, deve se contentar com o querer-ser, mas também se encontra na tentacdo
constante de substituir essa disposicao pelos entes que podem ser dados em
uma atualizacdo de suas poténcias, atualizacdo que pode ser concedida tan-
to pelas sensacdes do corpo, quanto pelas “imagens” e “fantaisas” da mente,
as quais “lutam” constantemente contra o tédio proporcionado pela verdade e
vida auténticas, mediando sempre algo “novo” que se apresenta, para logo ser
substituido pela novidade vindoura atualizada. Isso ndao quer dizer que o homem
possa literalmente se tornar um ente, de fechar-se por completo, mas se esque-
ce de diferenciar-se. Cabe agora investigarmos como esse esquecimento ocorre,
segundo o modelo das Confissées.

3. O fechamento da vida no interior dela préopria: a facticidade como
peso e tentacgao

Na sua prelegao sobre o Livro X das Confissdes, Heidegger reconhece na
molestia um momento estrutural da facticidade da vida (HEIDEGGER 2014, p.
227). Na molestia a vida estd compreendida enquanto diferente de si prépria,
o0 que implica ser diferente de Deus. Indica o movimento constante do esqueci-
mento e encobrimento da verdade de Deus. Moles quer dizer “peso’, a facticida-
de é um constante peso que se agrega aos poucos na medida em que vivemos e
concretizamos realizagdes de nexos de sentido. O peso da vida ja esta ai previa-
mente e se torna mais aparente quando as realizacoes cotidianas se fecham na

11 Confessiones, XI, 29.
12 Confessiones, XI, 29.
13 Confessiones, XI, 29.
14 De Trinitate X1V, 13 et seq.
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sua normalidade. Essa nogao € encontrada na sentenga de Agostinho “Oneri mihi
sum” (tornei-me peso para mim mesmo)!®, ou seja, sou peso enquanto minha
vida nao estiver em Deus, mas a vida se abre justamente a partir dessa dife-
renga. Por mais que a minha vida seja compreendida autenticamente a partir da
molestia, ha intrinsicamente acompanhada dela a tentacdo de esquecer-se des-
sa diferenca. Tentagdao ndo é apenas um acontecimento que vem como um teste
de resisténcia para os que tentam manter a continéncia, mas in tentatione appa-
ret qualis sit homo (na tentacdo aparece como o homem ¢é) (HEIDEGGER 2014,
p. 228). Na existéncia do homem, sao igualmente constituintes as tendéncias
para abrir-se e fechar-se na experiéncia. Na abertura ocultadora da tentacdo, a
verdade continua a aparecer e a fazer aparecer o proprio homem que a deseja,
afinal, para Agostinho, a verdade é a felicidade e ndo ha qualquer um que nao
a deseje.®*Mas se a verdade nunca se aliena, como pode existir com igual ne-
cessidade a tentacao? “Talvez por amarem de tal modo a verdade que todos os
que amam outra coisa querem que o que amam seja a verdade” (AGOSTINHO,
2015, p. 256). Cada nexo de realizacdo proprio aparece como o critério da ver-
dade para aquele que o concretiza, ndao veem que a verdade é o como que lhes
permite amar e nao o gue amam, entao, "amam-na quando ela se manifesta e
odeiam-na quando os descobre” (AGOSTINHO, 2015, p. 256). O homem esta
constantemente tentado a tomar a verdade por aquilo que estd mais préximo no
seu contexto de experiéncia dos nexos remissivos estabelecidos no seu mundo
proprio, em vez de considerar a verdade como o proprio descortinamento das
possibilidades de sentido ao seu redor. Mas essa possibilidade decadente s6 é
possivel pela constante presenca da verdade que “arremessa” o homem para
fora de si mesmo.

4. O corpo animado e a curiosidade

Os fatores principais que levam a queda ndo sao apresentacdes sobrenatu-
rais de demonios ou nada que fuja do sentido dos entes em sua cotidianidade e
compreensibilidade. Na verdade, é justamente aquilo que esta sempre presente
sem tematizacdo que é a principal pedra de tropeco. O que é dado como “me-
ramente natural” ou como “dado inescapavel da vida” guarda os vieses da ten-
tacdo. Se nao nos dispormos a coloca-los ao lume, seremos como 0 servo que
se considera o senhor de si mesmo. Agostinho se afasta da visdo da fanatica, a
gual desloca toda sua consideracdo sobre o mal e o evitavel ao extraordinario,
ao estranho e estrangeiro, ao poderoso anticristo que ja se encontra entre nds;
antes, considera como fator de tentacdo aquilo que estd longe, ndo no sentido
espacial fisico-geométrico, mas naquilo que foge da atencao dada pela existén-
cia, na sua lida cotidiana com o mundo ao seu redor.

Heidegger, em Ser e Tempo, nos oferece 6tima base tedrica de analise
desse fendbmeno, nas suas consideracoes sobre a espacialidade da manualida-

15 Confessiones X, 28
16 Confessiones X, 23
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de. Basicamente, ao nos lancarmos no mundo com sua série de determinagoes
prévias, nos dispomos nele, na maioria das vezes, na imediatidade das ocupa-
¢Oes que nos concernem. Essas ocupacgdes existem no modo da manualidade,
gue sao os nexos de sentido e significagao que sedimentamos a cada momento,
como mencionamos no inicio com o uso da enxada. Nessa primeira imediatidade
focada, somos completamente absorvidos pelo fluxo préprio da atividade, de
modo que nenhum ente nos surpreende em seu aparecimento, pois a conjun-
tura aberta dos nexos de sentido nao “deixa nada de fora”, nem espacial, nem
temporalmente. Na respectiva atencao e acao que envolve todo um conjunto de
entes trazidos em uma unidade no fenOmeno de abertura, mesmo o que esta
longe fisica e geometricamente, torna-se préximo, assim como o que foi feito
antes e intenciona-se fazer depois.’

Agostinho, por outro lado, vé na imediatidade calma e inquestionada do
uso do corpo e da alma uma norma e um pré-ordenamento que frequentemente
encobrem e determinam como pretensamente naturais filtros que se mostram
como necessarios para a compreensao da verdade. E aqui devemos atentar que
Agostinho inicia os questionamentos do livro X pelo problema da memodria’s,
problematica que depois avancara para a constituicdo temporal da alma®. Toda
a estrutura da mente e da alma sao igualmente encobridoras em comparagao ao
uso concupiscente do corpo. Isso se deve para além de alguma tese metafisica
da sintese entre alma e corpo, e de como essa sintese coincide com outras teses
metafisicas sobre a imortalidade da alma, por exemplo. Antes, devemos lembrar
gque alma e corpo estdo ambas na regido ontoldgica do criado, segundo a concep-
cao de mundo medieval, ou seja, sdo ambas substancias que nao podem abarcar
para si os critérios da ontologia mais fundamental, a qual se refere a Deus, vida,
ser e verdade. Na lida cotidiana da manualidade imediata, o corpo nao aparece
da mesma forma que os instrumentos de trabalho ao redor, antes, ele aparece
como “ponto neutro” e “marco zero”, de modo que lidamos com os instrumentos
enquanto objetos referentes aos ordenamentos e necessidades desse corpo ani-
mado. Na lida cotidiana, nos esquecemos de encarar manualmente o corpo pela
diferenca de lida e pela consténcia com a qual ele nos acompanha. O corpo e
alma ndao sao como a enxada, que pode ser descartada se quebrada ou deixada
de lado ao fim do dia. Todos os nexos de sentido constituidos em vida perpas-
sam os limites do corpo animado, fazendo-nos crer que ele é a propria condicdo
de possibilidade de todos eles, apenas por sempre estar ai disponivel. O corpo
animado, assim, sequer pode ser visto na sua dimensao manual e cotidiana, pois
ele constantemente desaparece. Ele desaparece, no entanto, do mesmo modo
gue os oOculos desaparecem ao miope que se acostumou a usa-los: a sua proxi-
midade geométrica é absoluta, mas a sua distancia fenomenoldgica ndo poderia
ser maior; os oculos servem como um filtro constante que nao mais vem ao en-
contro da atengdo cotidiana.

17 Sein und Zeit §22-24
18 Confessiones X, 8
19 Confessiones X, 8
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Agostinho quer chamar a atencgao pelos modos como o filtro do corpo ani-
mado nos constrange a enxergar até mesmo a Deus segundo seus critérios. A
busca pela beata vita passa constantemente pela nocao de deleite e utilidade:
mesmo o pecador quer algo para se utilizar e usufruir justamente através da
constancia do filtro que é o corpo animado. A beatitude vem sempre confundida
com a laeticia, a alegria, a fruicdo sensivel, capaz de ser guardada na meméria.?°

Assim como ha a abertura imediata e focada da ocupacdo cotidiana, ha
aquela desfocada e dispersa, pela qual a monotonia do foco deve ser quebrada
e algo “novo” sempre deve advir, quando o existente quer tomar tudo ao seu
redor na aproximacdo da manualidade, mas ao mesmo tempo, nada é verda-
deiramente experimentado, pois vem apenas para passar, € conhecido apenas
por conhecer. Tanto Heidegger quanto Agostinho chamam essa disposicao de
“curiosidade”, no entanto, em Heidegger a curiosidade se expressa nas estrutu-
ras ontoldgicas da existéncia?'. Em Agostinho, a curiosidade expressa o apice da
filtragem que o corpo animado é capaz de nos dispor, porque ela “nos arrasta
a tentar a Deus, pedindo-Lhe milagres e prodigios, ndo porque exija a salvagao
das almas, mas s6 porque deseja fazer a experiéncia” (AGOSTINHO, 2015, p.
271). O que estd em jogo agora nao é mais o funcionamento normal do corpo
animado que sempre se encaminha a fruicdo e a utilidade, pois a curiosidade
também quer experimentar o oposto disso??, mas o préprio encobrimento radi-
cal proporcionado pelo corpo animado ao atrair para suas propriedades todos os
critérios de experiéncia, fazendo com que o que se diferencia dos entes (Deus,
vida, verdade, ser) apareca como imagens desses. Agostinho nao propde uma
mistica que possa prescindir desses filtros para se chegar a beata vita, mas
considera que eles devem aparecer nas circunstancias cotidianas, para assim se
igualarem ao restante dos entes que sao absorvidos na manualidade.

5. A surpresa da dor e do sofrimento

A lida tematica e tedrica é apenas uma via que mostra representativamen-
te com enunciados como o corpo deve ser encarado. Entretanto, o que esta em
jogo principalmente nas Confissées é o caminho conduzido pela prépria vida até
essas verdades. Mas essas verdades s6 podem ser vistas se o peso da molestia
for realmente encarado como um peso, consideracao que Agostinho precisou de
mais de 30 anos para contemplar. Justamente por ter levado uma vida em que
o corpo animado foi critério de toda acao, o sofrimento doloroso desempenha
um papel central na interrupcao do uso normal e cotidiano, fazendo com que o
corpo perca seu carater de filtro, e a atribuicdo de sentido passa a ser vista como
transcendente a ele, a partir da perda de sua naturalidade e da sua colocacao
nas circunstancias da manualidade.

20 Confessiones X, 21.
21 Sein und Zeit §36.
22 Sein und Zeit §36.
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Como dissemos, para Heidegger, a manualidade imediata constitui essen-
cialmente a existéncia humana, sendo ela um aspecto inescapavel e uma estru-
tura necessaria da nossa abertura transcendente que se dilui no mundo. Mas, se
na manualidade imediata conduzimo-nos irrefletidamente e como que natural-
mente, como se todas relagdes e diferencas entre os entes fossem necessarias,
de que modo poderiamos ter qualquer compreensao do que é a manualidade
propriamente? Ou como poderiamos compreender a falta de relagdao necessaria
e natural entre os entes manipulados e nossa vida cotidiana? Principalmente
através da interrupcdo dessas atividades. Heidegger chama esse fenOmeno de
auffallen, que significa literalmente algo que cai sobre alguém repentinamente,
podendo ser traduzido por surpresa. A partir da interrupcao, nos diz Heidegger:

A circunvisdo depara-se com o vazio e sé entdo é que Vvé para que (wofir)
e com que (womit) estava a mao aquilo que faltava. Novamente, anun-
cia-se o mundo circundante. (...) Ele esta “ai” antes de toda constata-
cdo e consideracdao. Embora ja sempre aberto a circunvisao, ele mesmo
é inacessivel a circunvisao por esta estar sempre voltada para o

ente. (HEIDEGGER 2015, p. 124) (negrito nosso).

O que Heidegger quer ressaltar é que na utilizacdo das coisas no cotidiano,
sequer esses utensilios aparecem como coisas, mas como entes categorizaveis.
Como nossa circunvisao esta voltada sempre ao ente, ndo ha, dentro da prdpria
circunvisao, a visao da totalidade que pressupde o uso de todas as coisas. Por
isso, hd um papel fundamental da interrupcao na anunciacao das estruturas on-
toldgicas que antecedem a priori o uso dos utensilios: a partir da interrupgao, a
coisa utilizada se mostra na sua cadeia de relacdes e referéncias, ou seja, na in-
terrupcao mostra-se o carater essencialmente relacional da coisa e o imperativo
de que ela retorne aos seus nexos de sentido.

Entretanto, o que notamos na analise da fungao do sofrimento em Agosti-
nho é um segundo movimento para além do aparecer da coisa na sua esséncia
relacional. No caso do corpo animado, quando as suas determinacgodes cotidianas
de buscar curiosamente a experiéncia e o agradavel sdo interrompidas pelos
momentos de intensa dor e sofrimento, 0 vazio que se mostra nas estruturas de
sentido € muito mais universal e profundo do que qualquer outra coisa utilizada;
assim, o corpo nao apenas se mostra como coisa, mas perde o seu carater de
filtro e determinador das estruturas e nexos de sentido. O vazio deixado pelo
corpo revela mais claramente a transcendéncia do sentido e o como ele nao
pode ser condicionado ou determinado por qualquer ente categorizavel. Se os
sentidos e referéncias ndo sdao mais fungdes que emanam diretamente do corpo
animado, revela-se um horizonte inefavel de transcendéncia que, ndo obstante,
nao estd “em outro mundo”, mas unido ao nosso, apesar de nao 0 possuirmos.
Volta-se, entdao, ao problema e questao de como Deus se revela na vida e no pe-
rigo da morte, no amor e na verdade: a sua natureza relacional é transcendente,
mas se revela sempre no por em questdao os modos de apresentacdo dos entes
categorizaveis ao nosso redor. Nesse sentido, devemos nos afastar do tradicional
pensamento da teodiceia, o qual postulava que o sofrimento era uma parte apa-
rentemente ruim em um todo que, em seu conjunto, € bom. A totalidade trans-
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cendente que emerge da interrupcao da dor e do sofrimento ndo é uma parte
que por inducao leva a um todo que a anula como parte, mas uma totalidade
ontologicamente diferente dessa. No “caminho” que a dor faz até a transcen-
déncia, nao ha qualquer pressuposicao de um universo ordenado racionalmente,
em que a dor é apenas ilusoriamente ruim, pois ela faz parte da ordenacdo que
€ necessariamente boa. Na verdade, sequer ha qualquer valor embutido no pré-
prio processo de interrupcao da dor. A partir da abertura ao transcendente, nao
ha nenhum postulado ou axioma que nos permita deduzir qualquer bondade ou
maldade dele. A interrupcdo da dor é simplesmente isso: abertura a transcen-
déncia do sentido, sendo que a partir do sentido podemos dizer que tanto a dor
€ ma, quanto boa.

Conclusao

O drama das Confissbes se torna interessante pela virtude da descricao
dos momentos de duvida que suscitam as situagdes dolorosas, pois elas préprias
nao estdo marcadas pela tentativa artificial de justificar a dor segundo critérios
alienigenas a vida, algo que podemos facilmente acusar Agostinho de fazer em
diversos escritos?3. Desse modo, tornam-se testemunhos mais verdadeiros da
esséncia da dor aquele que Agostinho narra sobre a morte repentina de um
amigo, a qual deixou tamanho vacuo de sentido em sua vida que o fez mudar
de cidade e encarar as relagdes humanas como transcendentes ao mero contato
empirico entre dois corpos com alma. “Para onde meu coracgao fugiria de meu
coracao? Para onde fugiria de mim mesmo? Para onde nao me seguiria?” (AGOS-
TINHO, 2015, p. 89). Agostinho punha-se em busca do que Ihe é prdprio, mas
gue nao se reduza a nada que tenha e possa perder, mas fatalmente o cotidiano
novamente |he colocava na constancia sem surpresa e interrupcao que ele antes
estava: “O tempo vinha e passava, dia apds dia. (...) Pouco a pouco, reconforta-
va-me nos antigos prazeres, a que ia cedendo a minha dor” (AGOSTINHO, 2015,
p. 89). A dor, no decorrer da obra, aparece sempre como ponto nodal de inter-
rupcao para a modificacdo de sentido e encontro com a transcendéncia. Isso
aparece com maior claridade na famosa conversao no jardim de Mildo, quando
Agostinho irrompe em lagrimas e profundo pesar apds ouvir sobre a histoéria de
Santo Antao, assumindo posteriormente a vida religiosa?*. A modificagcdao dos
habitos empiricos ndo esgota o que esta dito nesses trechos, pois os habitos sao
modificados através da modificacdo de sentido dado as coisas, ndao o oposto.
Nao se trata apenas de uma reorganizacdo psicoldgica das representagdes, mas
uma submissdo aos proéprios limites daquilo que ndao pode constituir sentido por
si préprio. A vida monastica adotada por Agostinho é a tentativa de conservar
a disposicdao da abertura transcendente em que nada serve como critério de
sentido, onde o corpo e alma sempre aparecem na sua coisalidade e instrumen-
talidade e onde nao ha mais surpresa como condicao para esse aparecimento.

23 Sobre isso, principalmente os primeiros capitulos do Civitate Dei.
24 Confessiones VIII,7-12.
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Parte do drama das Confissdoes também se da nas observacoes de Agostinho de
gue mesmo nessa hova vida, a facticidade da molestia e da tentacao continuam
imperando e a cotidianidade sempre exercera seu peso enquanto houver vida.
Portanto, o que coube a mim expor aqui foi a funcao da dor e sofrimento na com-
preensao e interpretacao da vida, de modo que possamos acessar um discurso
gue seja anterior aos juizos que poderiamos fazer sobre esses fendmenos se o
pensassemos apenas ingenuamente.
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