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Resumo: Na fidelidade a intuigdo platonica de um absoluto de actualidade hiper-ontica,
hiper-onto-logica, metaforizada nas diferentes imagens do bem-sol presentes na Politeia, de
que tudo retira necessariamente a sua possibilidade de ser, Agostinho de Hipona, aponta para
uma trans-realidade absoluta, absolutamente metafisica, que ¢ absoluta origem de toda a
onticidade prépria deste que é o mundo em que os seres humanos se encontram. E na relagio
de total dependéncia principial com esta trans-realidade que se encontra a possibilidade do
amago ontico de isso que é o mundo, o0 mesmo movimento, absoluto dado em e por tal
relagdo e que ¢ isso que produz tempo e espaco. Nada na pureza da relagdo atenta contra a
perfeicao realizavel da possibilidade de positividade ontolégica a realizar no mundo (que ¢ a
propria matriz da divina cidade), mas da mesma perfeicdo criatural especifica de um
determinado grupo faz parte a possibilidade de perversio, por negacao, da pureza do lago
metafisico com o absoluto da possibilidade de positividade ontolégica: tal é a origem do mal.
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Abstract: Faithful to the platonic intuition of a hyper-ontological absolute of reality,
according to the metaphors of the sun-good present in Plato’s Republic, absolute from which
everything necessarily withdraws its possibility of being, Saint Augustine aims at an absolute
trans-reality, absolutely metaphysical, that is the absolute origin of all self-onticity specific to
this one world, that in which the human beings exist. It is in the totally dependent relation
of principle with this trans-reality that can be found the ontological core of what is the world,
movement itself, absolute datum given in and by that same relation, thus creating time and
space. Nothing in the sheer purity of this relation attempts against the making of the possible
perfection of the ontological positivity to be realized as the world. Of this same creatural
petfection is part the possibility of perversion through negation of the purity of the
metaphysical bond with the absolute of the possibility of ontological positivity: this is the
metaphysical origin of evil.
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1. INTRODUCAO

«[...] Deus para onde se vai, homem por onde se vai».! Esta expressio refere-se ao
caminho unico que exclui todo o erro, caminho que ¢ a coincidéncia tépica de Deus e do ser
humano, o primeiro como fim, dltimo, mas presente em cada momento e passo, o segundo
como sucessao sem solugdo de continuidade desses mesmos passos: o ser humano ¢ um dom
de possibilidade de fazer caminho e o mesmo caminho que faz. A possivel Cidade de Deus
— e ela é possivel — ¢ o fruto possivel deste dom como possibilidade de ac¢do no sentido de
uma aproximacao cada vez maior ao «Deus para onde se vai».

Nesta singela frase do Hiponense, encontramos a, afinal ndo impossivel, sintese
entre heteronomia e autonomia. Necessaria heteronomia incoativa de isso que a si proprio
se nao cria, isto é, se nao retira do nada de si proprio. Mas também necessaria autonomia de
um ser que, posto absolutamente o dado primeiro do heterénomo dom, nada mais ¢, nada
mais pode ser do que isso que 5d ¢ 0 gue ¢ porque é autbnomo. Ou nio é, de todo.

O fim, imediatamente dado no acto criador, marca indelevelmente toda a
possibilidade da criatura, mormente da criatura humana. A possibilidade de «ir para Deus» é
a possibilidade de encaminhamento para um bem sem qualquer limitagdao possivel. Dada no
acto de criagio, tal possibilidade acompanha a criatura na possivel perenidade de sua
realidade propria. Neste «topos» ontolégico unico, esta posta toda a possibilidade de um
infinito bem a realizar, mas também, porque se trata de uma possibilidade e nao de uma
necessidade, esta também posta a possibilidade de um infinito mal a realizar.

Eis o drama ameagadoramente tragico que Agostinho finalmente compreende na
sua unica dimensao interior ao ser humano, que se esgota na sua imanéncia como
possibilidade de bem e mal, que nao estd magicamente suspenso numa qualquer estrutura
metafisica transcendente, independente do criado, e do criado humano. Bem e mal sio as
mesmas possibilidades que me constituem como coisa possivelmente livre: bem e mal sio
possivelmente o que eu possivelmente sou. Mais nada. O mais sao desculpas magicas para
um ser humano cobarde, incapaz de se assumir como a fonte unica do mal moral no mundo.

Infinitamente, virtualmente, cada possibilidade de um acto que encaminha para

Deus ¢é também e necessariamente a possibilidade de um acto que nao encaminha para Deus.

I'SANTO AGOSTINHO, A cidade de Dens, tradugio, prefacio, nota biografica e transcri¢oes de J. Dias Pereira,
Lisboa, FCG, 1991, 3 vols., Vol. II, p. 990. As citagbes sio sempre retiradas desta tradugao em lingua portuguesa

da obra em estudo.
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Neste n6 em que absolutamente o bem e o mal podem ser postos por mim, esta
toda a possibilidade e consequente realidade de bem e de mal: mas nao apenas num sentido
moral. Pelo contrario, o sentido moral é secundario e derivado, pois, é porque isso que fago
introduz bem ou nao no mundo que o acto que tal faz e o agente que tal faz em tal acto ¢é
moralmente bom ou moralmente mau.

Estamos, ainda, na nobre esteira da preocupagiao dramatica dos Antigos com a
possibilidade de queda no «Khaos», isto é, situamo-nos no ambiente ontolégico e ético da
procura da ordem. Mas esta ordem nao ¢é a ordem fraca do ditame juridico, antes a ordem que faz
com que isso a que se chama esperangosamente «cosmos» seja mesmo digno do nome. O
bem ¢ sempre, nesta tradicio e de um modo muito forte em Agostinho, #sso gue cria,
literalmente, ordems. E nao se pode sequer dizer «isso que cria ordem no cosmosy, como se
houvesse um qualquer cosmos independente ou anterior de algum modo a ordem: o cosmos
¢ a ordem e a ordem é o cosmos.

Assim, a possivel Cidade de Deus ¢ o mesmo cosmos em sua plenitude, isto é, em seu bem
realizavel realizado. Na linguagem da frase com que comeg¢amos esta reflexao: a Cidade de
Deus ¢ o constante encontro com Deus como forma perfeita do caminhar, isto ¢, o ser
humano em acto como constante encontro com Deus. Assim, ha uma dimensio dramatica
constante na forma possivel da Cidade de Deus, que coincide como o mesmo caminhar para
Deus, na forma da ac¢do segundo a ordem, segundo o bem, segundo isso para onde se
caminha, o préprio Deus, nio em forma estatica de imével motor, mas na forma
infinitamente dinamica de um amor presente como vocacao na criatura desde o acto que a
ctiou. O mal é a accao inconsequente com esta vocagdo.

O mal (o moral, que ¢ o unico que aqui, agora, nos interessa) Nao ¢, assim, um deus
menor, imagem invertida de um outro que fosse o bem, nao ¢ sequer um idolo, mesmo um
idolo meramente psicolégico autolatrico, ¢ fruto do defeito da ac¢ao de cada ser humano.

Mas, se o mal mais nao ¢ do que a realizacdo negativa de uma possibilidade,
podendo nunca ser, e se o fim do caminho possivel para o ser humano é o bem, entio,
porqué, por qué e para qué escolher o mal, isto é, escolher realizar a possibilidade do mal,

podendo, no mesmo «topos» logico da escolha, escolher o bem?
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2. BEM, MAL E TEMPO

No «Livro XI» da obra Cidade de Deus, de Santo Agostinho, que aqui analisamos
segundo a perspectiva do absoluto do bem na sua relagio com o tempo e o mal, deparamo-
nos com uma concepgao ontolégica que assenta num modelo cuja matriz encontramos pela
primeira vez em Heraclito: um mundo em que impera o movimento na relagio com um
sustentaculo absoluto desse mesmo mundo, sustenticulo em que impera a absoluta quietude.

Como em Heraclito, o absoluto do movimento nio se move: o «L.ogos» e Deus sao
iméveis, inamoviveis, eternos como base absoluta do movimento; mas tudo o mais ¢ apenas
porgue se move. B, em Agostinho, ¢ este movimento de tudo menos de Deus, mas cujo
absoluto” é Deus, que ctia o tempo € o espago.

O espago nio ¢é o vazio deixado pelo recuo de um Urano castrado, como no mito
genesfaco helénico, é a possibilidade logica de haver mais do que um ente num mesmo
qualquer instante considerado ou consideravel: é o «tgpos» ligico da compossibilidade ontoldgica.
Mas ¢ também a realidade do acto dessa mesma compossibilidade realizada, realmente
naturalizada. O espaco ¢, assim, quer a possibilidade da complexidade sincronica da natureza
quer a mesma natureza em acto de sincronica complexidade. Daqui, a sua matriz
transcendental quer como metafisica possibilidade quer como fisica realidade da tradugao em
extensao na forma de colateral presen¢a da compossibilidade.

O tempo nio é o mediocre e cobarde «IKhronos» que engole os frutos de seu sémen,
assim encerrando em seu inseguro presente a possibilidade do futuro, deste modo anulando-
a, mas ¢é, antes, a marca do absoluto da distancia ontoldgica que se da quando o movimento
de diferenciagao ocorre. Do ser 7 ao ser #+7, do estado ontolégico 7 ao estado ontoldgico
n+1, qualquer que seja este transito ontoldgico, isso que medeia, isso que nasce com a
diferenca ontoldgica, isso é o tempo como medida do absoluto de acto que ha entre cada
dois seres, quaisquer, e que os distingue ontologicamente.

Por tal, ndo ha tempo na mediagao entre o criado e o criador, pois ndo ha medida
comum aos dois, nao ha possibilidade de haver medida comun aos dois, dado que o infinito é
infinitamente imensuravel. Mas toda a criacdo tem uma medida de diferenga possivel, pois é

precisamente esse absoluto da diferen¢a que cria cada ente no que é propriamente.

2 O absoluto do movimento consiste em ndo haver movimento no movimento, pois o dnico movimento que
o movimento pode ter é deixar de ser movimento, o que imediatamente aniquilaria tudo.
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A bondade das coisas, no que &, é absoluta porgue as coisas sao, isto é, porque cada
uma delas se opOe absolutamente ao nada. As coisas sao 0 que sao, mas o que sao ¢é
absolutamente relativo ao «fgpos» ontoldgico que ocupam. No seu lugar priprio e na sua exacta fungdo,
tudo ¢ bom. Bom porque é ordem, cosmos, porque, no que ¢ e como é, como ordem que &,
impede o absoluto de nio-ordem, indiscernivel do nada. O mal é sempre uma perversio,
uma perversao da ordem, em cadtica tendéncia para o nada.

E nesta intuicdo acerca do que é o absoluto de ser da entidade de cada coisa que se
baseia o sentido ontolégico do bem em Agostinho, como ja em Platio, mas também no
proprio Antigo Testamento, como podemos observar logo no inicio do Génesis, marcando Deus
cada fim de cada criador dia com a visdo de que isso, esse mesmo dia, o que nele foi criado,
¢ belo, beleza que é o resplendor transcendental do bem ontolégico. E esta intuicio do
absoluto bem criado que suporta toda a meditagdao agostiniana presente na Cidade de Deus.

Ha uma #pologia ecoldgica da criagao que implica que cada ente, no «topos» que lhe é
proprio, desempenha um papel positivo para o mundo como um todo, pois é uma sua
imprescindivel parte integrada. E nae apenas na relagdo do ente humano com o restante
ontolégico coevo que nasce a perversao desta topologia. A topologia ecoldgica do mundo
implica que cada ser s6 faca sentido sinfonialmente integrado no todo, no lugar ontolégico
que lhe ¢ proprio como parte de tal unidade sinfonica. Mas, neste acto sinfonial ecolégico,
porque dele faz parte activa, cada ente ¢, também, fonte de possibilidade de sentido para os
demais, que da sua sinfonial colaboracao dependem. Esta colaboracio sinfonial universal e
necessdria ¢ a pripria matriz transcendental da cidade de Deus.

O que esta intui¢ao de Agostinho implica, na singularidade da forma endotépica
prépria deste mundo — esta orden —, necessariamente tnica sob pena de tudo o mais ser seu
prolongamento, logo, ser ela propria, é que quer o espaco quer o tempo sejam modos
ontolégicos proprios apenas do mundo, isto é, deste mundo, deste acto criado.

Se Deus criou ou nao infinitos mundos nao se sabe ou pode saber, mas, se a
designacao de «mundow ¢é valida para a precisa diferenga ontoldgica propria constituinte de
isso que ¢ este mundo — o unico que se conhece, o Gnico que se pode conhecer —, entio,
certamente, outras possiveis «realidades» analogaveis nao serao propriamente «mundosy; e
nao o serao porque nao podem ter como diferenca propria sua algo de semelhante a isso que
¢ a diferenga propria de isto que ¢ o mundo, este, este em que, com ele, somos.

Tal implica que, se sao proprios de isto que ¢ o mundo, «espago» e «tempoy, Nao ¢

possivel haver tais realidades, como tais, em outra eventual “realizagao” (temos que lhe
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chamar algo) qualquer. Por outro lado, e ¢ intui¢do correcta em Kant, toda a afirmacio
ontoldgica possivel esta limitada pela constituigao ontolégica de isto que é o mundo: é-lhe
transcendental, pelo que qualquer afirmacio sobre outros mundos sera sempre uma redugao
do que esses “mundos” possam eventualmente ser ao modo referencial que ¢ o proprio de
este em que tal se afirma.

Assim, a singularidade mundana criada por Deus comporta espago e tempo, que
sao formas onto-paradigmaticas de tal singularidade, que a estruturam, niao no sentido
transcendental kantiano, mas num sentido transcendental muito mais profundo, em que a
estrutura de espago e tempo constitui a efectivagiao da dilatagao ontoldgica do acto inicial
que criou isso que ¢ o mundo. Espaco e tempo sao o resultado da diferenciacao ontoldgica
operada pelo movimento nascido na e com a potencialidade ontolégica posta absolutamente
por Deus aquando do acto de criagao.

A intui¢ao que Agostinho tem da criacdo nao ¢, pois, relativa a algo perfeito, no
sentido de acabado ou de estatico, mas de perfeito como absoluto dindmico, nisso realmente
perfeito como dador de infinitas possibilidades — ¢ isto o acto de criagao —, como absoluto
de potencialidade a efectivar numa cinética fundamental, que ¢ a natureza nio como mero
dado essencialista ou substancialista, mas como desenvolvimento substancial cinético de uma
dinamica essencial ofertada genesiacamente por Deus as criaturas, como um absoluto priprio
de possibilidade. A criagdio nao cria coisas prontas, cria possibilidades de ser, em acto de
possibilidade.

O mundo, na sua realidade de coisa finita em mutagao, é o proprio movimento
geral, feito da soma integrada de todos os movimentos particulares, em tendéncia sinfénica,
de diferenciacao ontologica. Esta mesma diferenciacao € isso que literalmente cria o espaco
e o tempo. Esta criacido ¢ «a partir do nada», pois antes da diferenciacdo ontolégica em causa,
no que tem de absoluto introduzido na criagao, isso que ¢ introduzido por tal diferenciagao
nao existia, em absoluto, no que constitui a radicalidade de sua diferenca.

Agostinho aponta, pois, para a criagdio como isso que absolutamente introduz a
diferenca prépria que eleva de um nada relativo de si préprio e a si proprio cada ente. Este,
o que esta sendo, s6 ¢ porque ¢ a realizacao de uma possibilidade diferencial pripria. Esta é o dom
divino outorgado a toda a possivel criatura aquando da sua criagdo; mas outorgado como
possibilidade. Assim sendo, a ¢riacio a partir do nada ¢ a criacao de nma possibilidade: este é o dom,

unico, de Deus.
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A criacio genesiaca ¢ o acto de graga da outorga transcendental da possibilidade pripria de isso
que € o mundo.

Tudo o mais é a simples realizacdo desta possibilidade transcendental que traz
consigo uma infinitude transcendental de possibilidades particulares. A realizagdo destas
possibilidades é uma segunda forma de criagao, nao ja a partir de um nada do mundo ou de um
nada de cada ente particular como pura possibilidade, mas de um nada de cada ente como
real, isto ¢, isso que cria o absoluto da diferenca propria de cada ser a partir do absoluto de
sua possibilidade.

A criagdo transforma-se na outorga de um dom de criacdo da diferenca propria a
partir da possibilidade inicialmente criada. A possibilidade inicialmente criada anula o nada
relativo agora proprio de cada ente; esta possibilidade carrega consigo a possibilidade — nao
se lhe pode chamar outra coisa — de anular o nada relativo da realidade ainda por haver de
cada ente, realizando o universo de possibilidades com que cada ente ¢é criado.

Quando Agostinho fala de apenas um unico dia da criagio,” num sentido absoluto
de marcacdo da diferenga absoluta entre o nada de mundo e a sua plena possibilidade,
alcancada antes do repouso de Deus, manifesta que esse dia ¢, ainda, sem tempo e sem
espago, que s6 surgem com O movimento, isto ¢, a diferencia¢do, a efectivagio das
possibilidades de diferenca, apenas como a disposi¢ao da natureza do mundo como unidade
infinitamente potente, adimensional como o ponto, mas infinitamente densa de um porvir
que imediatamente se metamorfoseia de simples possibilidade em realidade mundana. Dada
esta unidade potencial inicial, Deus contempla nao apenas o belo criado no dia da
possibilidade, mas o desabrochar dessa possibilidade, desabrochar que é o mundo.

Neste sentido, Deus nao criou o mundo, ctiou a possibilidade do mundo (ou o mundo
como possibilidade), viu que era boa, como pura possibilidade, e soberanamente deixou que
a necessaria heteronomia do dom se derramasse na necessaria autonomia subsequente,
constituida pelo movimento de diferenciacio, ja autbnomo, ontologicamente auténomo no
movimento préprio. Assim sendo, a relagio de Deus com o mundo nao é a maneira da de
um policia com um eventual criminoso, mas a0 modo de um artistico pai que marca para
sempre a sua geracio por meio do absoluto ontolégico que imprimiu ao que criou, cuja

grandeza potencial propria contempla sem ordinaria interferéncia, que arruinaria a marca

3 «Livro XI», capitulo IX: «Porque o segundo, o terceiro e os seguintes nao sio outros, mas o0 mesmo dia unico

repetido [...]», p. 1009.
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propria do criado, isto é, a sua autonomia de realizacdo segundo um dom heterdnomo de
auntonomia.

Agostinho sabe que o fundamental na criagao é o bem posto («O mal, com efeito,
nao ¢ uma natureza: a perda do bem ¢é que recebe o nome de mal.y, «Livro XI», cap. IX, p
1010) como dom de possibilidade — é essa a sua natureza, alias, ¢ essa toda a natureza, uma
Jfonte infinita de possibilidades —, possibilidade de bem, ndo o mal, mal que tanto o seduziu e que
continuamente marca a sua reflexdo, por vezes, fazendo-o esquecer-se da absoluta grandeza
incomparavel do bem criador posta no bem criado, mesmo que como possibilidade de bem,
logo, possibilidade de mal.

Espaco e tempo siao dons heter6nomos como absoluto de possibilidade ontolégica,
mas, no que ¢ a realidade mundana que constituem, sao radicais produtos criados por uma
total autonomia de efectivacao. O fundamental dom heterdnomo é precisamente o dom radical de radical
auntonomia.

Ao dar heteronomamente a possibilidade de autonomia a natureza, Deus marca
para sempre a autonomia com a marca da heteronomia do dom, mas este ¢ a marca da
necessaria autonomia.

Espantoso paradoxo este. O heterénomo dom é exactamente isso que impede a
heteronomia, porque ¢ precisamente o dom de autonomia.

O repouso de Deus apos a actividade criadora pode ser visto como a metafora para
o repouso das criaturas em Deus: este repouso mutuo nao pode senao significar que se
atingiu uma qualquer forma transcendental de perfeicao criatural: esta perfeicao, dinamica e cinética,
¢ a perfei¢ao da possibilidade e da possibilidade de movimento auténomo. Ea perfeicao da
autonoma possibilidade de bem, ainda que, tal mesma auténoma possibilidade seja, em
mesmo acto, possibilidade de mal: mas s6 assim pode, em absoluto, haver autonomia.

E esta a evidéncia que parece ter muita dificuldade em penetrar na inteligéncia
humana, que prefere uma heteronomia impeditiva do mal a uma autonomia que implique a
possibilidade do mal, mas no seio da possibilidade de negar o mal possivel simplesmente nao
o realizando. Tal é de uma extrema dificuldade na pratica, mas de uma singelissima
simplicidade tedrica principial.

Podemos interpretar também o sentido do repouso de Deus ao sétimo dia nio
como o literal repouso de Deus, isto ¢, a sua cessagao de acto, mas como o repouso da cria¢io
em Deus, a coincidéncia efémera da perfeicao do criado com a perfeicao do criador: o criado,

na simplicidade e pureza da sua imediatez criatural, sem mais, cumpre a realidade da
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coincidéncia com o melhor possivel de si proprio, isto é, a fisica coincide brevemente com o melhor
da sua esséncia metafisica, a substancia criada coincide ainda com a sua esséncia de dom gratuito
de Deus. «Mas o repouso de Deus significa o repouso dos que nele descansam [...]» (p.
1005).

E esta uma imagem do «topos» celestial, mas também a imagem da paz, dada no
espago proprio absoluto, de isso que pode ser a Cidade de Deus: no inicio, antes de qualquer
macula atingir o produto da criagdo, no culminar da sua perfeicio, no sétimo dia,
encontramos prefigurado o modelo da Cidade de Deus, esta é, assim, um «alfa» de
possibilidade e um «dmega» também de possibilidade, mediados pelo movimento nio da
coisa fisica, que nunca abandona a mesma perfeicdo com que foi criada em sua mesma
limitagao de coisa fisica finita, mas do ser humano: a possibilidade como «alfa» da Cidade de
Deus depende apenas do criador, mas a possibilidade sua como «dmega» depende também
da criatura humana. E o mal nio se realiza no «alfa», mas no possive/ caminho para o «<6mega».

O repouso significa, pois, a cessagao do acto criador inicial, solitario, que marca
providencialmente o criado e a possibilidade de o tempo criatural surgir pelo movimento
autonomo das coisas criadas. Significa, assim, o fim da heteronomia fundamental.

Diz Agostinho, a pp. 998 da versio que usamos: «A respeito da substancia de Deus
[...] estd inteiramente toda com uma presenca incorpérea em toda a parte [...]». A presenca
de Deus incorporeamente «em toda a parte» s6 pode dar-se através da marca do acto criador na
criatura, marca que é uma forma essencial e substancial, logo, nao material, nao acedivel por
meio dos sentidos. Ora, esta marca é imposta no acto da criacao das possibilidades; tal quer
dizer que a marca substancial e essencial do criador nas criaturas consiste precisamente na
sua possibilidade de diferenciagao autinoma.

A presenca da marca do divino obreiro em suas obras nio ¢ ao modo da vetusta
figura do oleiro aristotélico ou do demiurgico poder que Platao apresenta no seu Timen, em
que se pode reconhecer a impressao digital no barro informado, mas simplesmente como
isso que subtilmente pos a criatura como possibilidade: esta é a mais delicada das realidades
metafisicas, absoluto da diferenga entre ser e nada, que consente apenas a impressao da linha
que tal divisdo faz, nao tendo espessura outra em que se possa decalcar seja o que for.

A ¢riagao da possibilidade nao imprime directamente a realidade com a marca do criador: todas
as marcas de realidade dependem do movimento préprio do mundo. Este, em seu
movimento natural proprio, ¢ totalmente auténomo. Deus repousa e contempla: nao

interfere ordinaria ou caprichosamente na ordem daquilo que criou precisamente para poder
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ser e ser efectivamente autinomo. E é exactamente esta transcendente e transcendental distancia
possibilitadora de autonomia que permite poder haver interven¢ao nao-ordinaria e ordenada
na forma do milagre, nunca banal, magico ou caotizante.

Ora, é esta mesma distancia que permite que possa haver incarnagao nao como acto
magico ou ex machina, mas como assun¢ao plena da total autonomia humana, realidade
transcendental que se pode ver comprovada na evangélica cena do calice, em que a Cristo é
posta a possibilidade topica de assumir até ao fim a plenitude da sua condi¢ao humana.

A autonomia ¢ de tal modo fundamental que a questio agbnica que o Cristo-
Homem poe ao Deus-Pai sobre a possibilidade de afastar o calice, nao obtém qualquer
resposta, porque, em nome da autonomia radical do ser humano, tal nao pode obter. Nao
pode haver qualquer resposta que nao seja a resposta de nao haver resposta.

Deus feito homem, isto &, a carne humana de Deus enquanto Deus em humana carne,
em situagao de absoluta solidao paritaria, situa¢ao cuja solugao s6 pode passar pelo siléncio
do Pai e pela assuncao do calice pelo Filho, que, assim, bebe a total antonomia, se bebe na total
autonomia humana e, nisso, a sela definitivamente como marca ontolégica propria. O calice
¢ a carne da autonomia humana: bebé-lo, ¢ sela-las para sempre como a mesma.

Cada estado de movimento, isto é, cada acto, quer numa progressao linear quer
numa progressao esférica do movimento, define um determinado espago, absolutamente:
cada um destes estados é um absoluto de presenca fisica, que a nada pode ser reduzida
enquanto tal, isto é, ndo pode algo de diferente ocupar nao apenas o que se diz ser o seu
espaco, mas mais propriamente o seu acfo (p. 1001). Para que possa haver diferenciacio
ontolégica, ha que poder haver um outro acto, necessariamente diferente do primeiro, que
ocupa, que define, apenas por set, 0 seu espaco, que coincide com ele, mas como proprio
seu, percebendo-se que é o acto que cria 0 espago em que ¢, nao o0 acto que se da num espago
anterior, l16gica ou ontologicamente.

Assim, a sucessao destes actos ¢ uma sucessao de absolutos de espago por estes
actos criados, sendo que o tempo mais nao ¢ do que a mesma sequéncia, também absoluta,
destes espagos criados por estes actos.

Deste modo se compreende melhor o que se quer dizer quando se afirma que Deus
criou o tempo ao criar o mundo, pois este primeiro acto marca a primeira diferenciagio
absoluta do espaco, a sua passagem do nada de si préprio ao acto, no que ¢é a diferenca
absoluta paradigmatica que ¢ o modelo do tempo. Este primeiro acto divino relativo ao

mundo, imediatamente pde o primeiro espago como lugar absoluto da possibilidade da
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diferenciagdao criatural, diferencia¢do esta que, pondo sucessivos actos, poe sucessivos
espagos, e ¢ este suceder de actos criadores de novo espago que constitui o tempo.

O tempo ¢ ou implica a mudanga e a mudanga iterada, sucessiva, o que implica algo
que mude, isto é, que haja mudanca em algo, o que obriga a que haja diferenciacio e um
suporte qualquer para essa mesma diferenciagdo. Apenas com este bindmio pode o
movimento nao ser literalmente cadtico, como Heraclito, na senda dos velhos mitos
genésicos helenos, bem viu. O mundo, para que possa ser, implica a necessidade de um
movimento de diferencia¢ao, mas também de um eixo de imutabilidade que ordene tal
mesmo movimento, sem o que nao ha mundo, apenas um infinitamente desordenado
movimento.

De algum modo, em Agostinho, este suporte ¢é o inutive/ do e no que muda e é a
propria presenca formal do acto criador no mundo criatural. O acto criador operado por
Deus fornece o fundamento perene do onde/em que haver mudanca: o espaco e o
movimento diferenciador, que gera o tempo. Espaco e tempo sdo, nao formas a priori da
sensibilidade, como em Kant, mas formas @ priori (necessarias e universais) da possibilidade
da ontologia, por via da diferenciagao.

O mundo ¢ espago e tempo materializados, isto é, passados de simples formas
transcendentais, com origem transcendente, de ontologia possivel, a realidades concretas,
desta carne universal de que todos somos feitos.

Tempo ¢, entdo, a materializacao da possibilidade de sucessao da diferencga criatural
transcendentalmente inaugurada no genesfaco acto de ctriagio. O tempo, porque marca a
necessidade da sucessao, pois nao pode haver concomitancia do novo da diferenga com isso
de que ¢ diferenca, ¢ como que uma inelasticidade do espago, que nao comporta o
desdobramento fisico da diferenca: o ente nao evolui fisicamente no espaco, evolui
fisicamente na recriagio do espago, que é o tempo como renovagao do espago.

Cada abstracto instante nao ¢ uma evolucio do espaco num tempo novo, ¢ a
recria¢do total do espaco num totalmente novo espago. O tempo nao ¢ apenas a medida da
diferenca entre dois estados, assim sucessivos, de coisas no mundo, é o absoluto da diferenca
entre dois estados totais do universo. Este absoluto da diferenc¢a anula todo o espago antetior,
como «Khronos» pensava fazer a seus rebentos.

Este tempo nao ¢ o tempo dos modernos fisicos, mutavel através de operacoes
matematicas, mas a marca do absoluto do ser em sua diferenciacio, em que a diferenca nova

posta anula, no mundo, a diferenga anterior, remetendo-a para um nada mundano. E este
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nada mundano que Agostinho bem percebe como o em si mesmo irresgatavel passado,
impossibilidade de resgate que d4 um sentido ponderal absoluto a tnica realidade mundana
que ha: a do absoluto do presente.

Assim, o tempo nao funciona como elasticidade do espago, mas como elasticidade
do préprio acto criador, no que este tem de perene presenga nas criaturas, COmo marca
indelével de isso que nelas pos toda a sua possibilidade.

O que ¢ em acto de presenca, considerada esta em abstracto instante, cede o seu
lugar de acto em acto para que algo de diferente possa ser. Poder-se-a perguntar se nao podera
haver uma diferencia¢io infinita por co-presen¢a num mesmo espago: mas tal implicaria que
todos os possiveis seres tivessem de estar imediatamente presentes, sem modificacao quer
de qualquer deles quer das suas relagdes, isto é, do imenso todo, sem o que nao haveria uma
co-presenga em sentido estrito, o que implicaria que haveria movimento e, assim, tempo. Tal
situagao ¢ aplicavel imageticamente ao que seja a eternidade da possibilidade em seu sentido
transcendental universal: tudo esta presente metafisicamente a tudo, mas sem tempo, pois
sem movimento. Ora, tal é a definicao de eternidade (este modelo faz lembrar a vetusta
posi¢ao de Anaximandro e de seu «apeiron».)

No entanto, o mundo ¢ movimento, logo, nio é uma co-presenga infinita e eterna,
antes uma sucessao de presengas, de actos que subsistem precisamente porque Nao cessam
como movimento, cinética que transforma a sua infinita potencialidade na presenca sucessiva
de algo em processo de diferenciagao. (O proprio principio de Lavoisier — Lavoisier-Einstein,
que é metafisico, tem aqui a sua raiz).

O tempo ¢é a marca fisica do absoluto metafisico que cada mudanca representa e
surge como o que relega o que ja foi para um nada fisico, esse «Khronos» que fisicamente
come os filhos, mas nao os aniquila — o que quer dizer que ha uma marca metafisica eterna,
perenemente presente na permanéncia do movimento do que se move. B o préprio
movimento das criaturas, a partir da sua possibilidade, que ctia o espago e o tempo, e o sulco
que este ultimo deixa como marca é o simbolo da presenc¢a da marca do criador posta na
possibilidade e no que de absoluto esta tem como transcendental inauguragao.

Os sete dias da criacao do mundo sdo, entdo, o simbolo do movimento; a tradu¢ao
fisica da metafisica, isto é, o passar da possibilidade a acto, o passar a acto fisico cinético da
possibilidade metafisica, sua dinamica propria.

No sétimo dia, cessa a comunicacao do movimento, Deus nao descansa propriamente, deixa,

sim, de se comunicar directamente a0 mundo de forma ordinaria.
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No espago e tempo dos sucessivos actos de criagao por parte de Deus, ha uma
instauracao de possibilidade de movimento priprio, autbnomo no ambito dos limites absolutos da
esséncia e substancia do criado. Cada novo movimento, cada nova diferenciacao cria um
novo espaco e tempo. Tal implica que haja um espago e um tempo, porque hia um
movimento préprio do criado, antes do aparecimento do ser humano, o que ¢ préprio de
um mundo em que este ndo marca qualquer diferenca porque, em absoluto, ndo existe. Mas
implica também que haja uma nova diferencialidade de espago e tempo e movimento
aquando do surgimento do ser humano.

Se nido ha tempo antes do mundo (p. 999), também o tempo no mundo ¢é
transformado pelo aparecimento do ser humano, o modelo de diferenciacio ontoldgica é,
também ele, alterado em termos paradigmaticos (Livro XII, pp. 1109): a introdugdo da
diferenciagio ontolégica operada pelo ser humano nao alteraria o espago e tempo
mecanicamente considerados, mas, considerados como criados pelo movimento ontolégico,
entao, a presenga do movimento préprio da possibilidade do ser humano muda o modo de
ctiar espago e tempo.

A diferenciagao passa de um mzovimento necessdrio segundo a teleologia propria de cada
estado mundano, a que se segue outra, cumprindo tal movimento a pureza da possibilidade
nele posta pelo criador, na perfeicao da sua reconhecida bondade de coisa saida perfeita
como possibilidade das maos do criador, para um movimento que perde tal caracter de
necessidade e ganha a realidade da possibilidade da introducio da diferenca possibilitada pelo livre-
arbitrio, possibilidade de radical aleatoriedade.

O espago e o tempo, como resultado do movimento ontolégico passam a depender
do movimento de um mundo em que, por meio da acgao do ser humano, pode ja nao haver
o puro desenvolvimento irrestrito das puras potencialidades ontolégicas, boas como tais, no
mundo postas por Deus.

Ora, ¢ por meio desta fundamental possibilidade que o mal pode penetrar no mundo.

Em aparente paradoxo, este mundo, em que a possibilidade da imperfei¢ao é uma
perfeicao possivel como possibilidade negativa de nao-concretizagao, é, de algum modo, o
melhor mundo, nao possivel, mas real (p. 998), pois, deste modo, que ¢ o unico possivel para
tal, contempla todas as possibilidades de bem, mesmo aquela, extrema, em que o bem resulta
da negatividade da negatividade, quando, podendo realiza-lo, tal nao acontece. E este ¢
também o dnico fundamento possivel para nido apenas o livre-arbitrio, mas a propria

liberdade, intestada, logo, improvada, de outro qualquer modo. Estamos perante ndo um
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mistério insondavel, mas um abismo de pensamento, que percebe no mais intimo da constitui¢ao
ontolégica do mundo uma radical possibilidade tragica. Mas talvez a vida, que é sempre
inteligéncia mais ou menos funda, s6 valha mesmo a pena se houver este indelével horizonte
tragico como possibilidade.

Todavia, o que permanece mistério ¢ o porqué desta criagao particular (p. 998). No
entanto, no que diz respeito a relagao entre o criador e a criatura, ha uma notavel clareza na
posicao de Agostinho aqui manifestada. Nela, é nitida e definitiva a distingao entre a
substancia metaffsica de Deus, que tudo ocupa, isto ¢, para além da espacializagao da
linguagem, que ¢ infinita em acto, e a substancia fisica do mundo, que é um modo possivel
da infinita substancia de Deus, misteriosamente concretizada na e pela criagao, e que ¢ uw
andlogo universal, transcendental ao mundo, da incarnagio de Cristo. Mas esta criagao do mundo,
deste mundo, sendo irredutivelmente esta, ¢ uma de entre infinitas possiveis na e pela
substancia de Deus. Porqué esta, porqué assim, permanece insondavel mistério.

A incarnagio de Cristo ndo surge, assim, como algo de nao-natural, em que algo de
alheio assumisse uma natureza, assim, infinitamente distante, mas como algo de pré-natural,
pois que o criado nao ¢ alheio ao criador, antes lhe é consubstancial, nio como coisa, mas
como possibilidade criada e em que a presen¢a da marca do criador é a mesma possibilidade
da criatura. Ao assumir a natureza humana, Deus assume algo que ja é seu. O que a mediacao
incarnacional cristica realiza é a transformagao da perfeita possibilidade de bem — presenca
criadora de Deus — em perfeita realidade de bem. E esta realidade de bem, indefectivel, perfeita,
que ¢ salvifica. Seria sempre salvifica como absoluto de perfei¢ao modelar, mesmo que nunca
tivesse sido introduzido o mal na criacio.

Mas ao «para qué» ¢ possivel responder-se: precisamente, esta estrutura permite,
através da possibilidade, e, sobretudo, através da possibilidade do mal, isso a que podetriamos
chamar a caminhada ontoldgica entre o «alfa» e o «dmega» como necessidade do possivel, isto é,
como realidade cuja necessidade ¢é ser sempre possivel, mesmo quando concretiza a
possibilidade, concretizagio que mais nao ¢ do que outra possibilidade, infinitamente, mas
infinitamente em direc¢ao ao «dmegay, impossivel de atingir, mas possivel paradigmatica
petfeicao do mundo. Como em Job (alias, também ele paradigmatico ponto «6mega» tedrico
da humanidade mundana), apenas o risco do possivel pode manifestar inequivocamente a
bondade intrinseca da criatura bem como, e tal conclusao ¢ inescapavel, do préprio criador.

Do mistério faz parte poder saber se tal acto que tal criou é um brincar inocente a maneira
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do Kind de Nietzsche ou, como Agostinho pensa, de um amor que, amando maximamente, se

exipoe maximaniente ao risco.
3. UMA ESPECIAL MEDIACAO

Este risco passa pela possibilidade de haver criaturas que nao aproveitem de forma
necessaria a possibilidade propria no que esta tem de melhor, podendo escolher, da sua
possibilidade, ndo o melhor possivel, mas outra coisa qualquer; e outra coisa qualquer nunca
cumpre. Outra coisa qualquer é sempre um mal, porque é um bem imperfeito. Este risco
comega com esses seres especiais que sio 0s anjos.

Os anjos sdo a possibilidade da inteligéncia (p. 1007), na forma da luz, mas nao da
luz natural das luminarias fisicas criadas, outrossim da luz do Verbo, isto é, simbolizam o
acto de inteligéncia na sua absoluta pureza de intui¢ao, quer dizer, de imersao imediata e
directa no sentido de cada acto.

O anjo ¢ o correlato criado do Lagos criador. E a primeira testemunba da realidade
absoluta da criacao.

Os anjos sao como que a visibilidade real, a luz metafisica de Deus, do dia da
criagao, a inteligéncia que contempla o acto que separou fisicamente as trevas, fazendo surgir
o mundo como acto de sentido, separando-o do caos da auséncia de sentido. Deste modo,
os anjos sao o paradigma da possibilidade da inteligéncia criada, criatural (p. 1007). Por isso,
os anjos se chamam «dia» (p. 1009). Mas nao sao o dia da luz do sol fisico, antes o dia da luz
metafisica que resplandece no limiar transposto da criagdao e faz que tudo, aos olhos do
préprio Deus, seja «beloy, bom. A esta luz, nada pode parecer sendo o que é.

Os anjos sao o espelho criado da criacao na sua absoluta grandeza incorrupta inicial:
sao a pura contemplagao da obra de Deus feita por criaturas que sdo o correlato necessario
para que essa mesma grandeza possa ser intuida na sua inteireza: Deus da a contemplar a
outros, a criaturas, o absoluto ontolégico do criado.

O anjo simboliza, entdo, a possibilidade de outro que nao Deus poder intuir Deus,
na sua criagdo: ¢ a primeira forma de comunicacio segundo o acto de inteligéncia
transcendente a Trindade: até a criagao dos anjos, apenas a Trindade podia contemplar, na
variedade das suas pessoas, a grandeza divina prépria e ama-la. Apds a criacio dos anjos, esta
mesma possibilidade dupla ¢ estendida as criaturas: os anjos serdo, por sua vez, paradigma

para a inteligéncia humana, com os mesmos possiveis fins.
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A luz inicial, sem a contribui¢ao da luz do sol, significa o absoluto da possibilidade
de ser, o estar absolutamente separado das trevas, que representam o absoluto do nada. Ao
criar a partir do nada, cria-se eliminando do horizonte do ser o horizonte do nada, como,
analogamente, e apenas por estar, a luz cosmica elimina as trevas. Nao ha verdadeiramente
luz nas trevas: neste «kairos» absoluto, se ha luz, ja nao ha trevas. Em absoluto, nao ha luz
nas trevas: ¢ este o significado da criagdo a partir do nada.

A luz surge como ciéncia (p. 1004), mas, aqui, ela ¢, antes, a marca da separacao
entre o ser criado e o nada, separagao que cria o mundo. Esta luz é equivalente, outrossim, a
propria ciéncia do criador, é esta luz que coincide com a prépria visao que Deus tem da sua
obra, que o faz proclamar como ¢ bela. E esta beleza nao ¢ algo de estético, antes algo que
manifesta, a luz, na luz, quer dizer, perante a inteligéncia, no absoluto da diferenga entre o
que cada coisa e o mundo sdao e o nada, este mesmo absoluto, bem metafisico, bem agora
ontolégico-fisico — agora, que ja hd um /ogos que o proclamou, bem cuja manifestacao
esplendorosa ¢ a beleza. Por outras palavras, a criagdo é luz, ndio num sentido mundano de
coisa que ¢ iluminada pelo sol, mas luz que pré-existe a esta mesma iluminag¢ao, no sentido
que também podemos encontrar nas alegorias platonicas do sol, na sua Politeia, em que ¢é a
mesma irradiagdao absoluta que produz o absoluto da diferenca ontolégica propria de cada
set, que, assim, produz, cria.

«O mal, com efeito, nao é uma natureza; a perda do bem é que recebe o nome de
mal.» (p. 1010). O mal é a perda de bem, de luz por parte dos anjos. O mal comega por ser e
entra no mundo pelo afastamento dos anjos da luz do Filho de Deus. O mal ¢ o afastamento
relativamente ao Verbo operada pelos anjos, por alguns. Angélico obscurecimento.

A origem do mal e a origem da liberdade (p. 1023) residem no facto de a aceitagao
ser anterior ao domr: a aceitagdo do dom ¢ aqui logicamente prévia ao préoprio dom: Deus da,
mas ao dar da a quem recebe o poder de se revoltar contra essa possivel recepgao. O diabo
recebeu este dom e a possibilidade de o anular, escolhendo a recusa, mas esta nao aniquila,
antes dilacera. O que é proprio destes anjos, de que o Diabo faz parte, é, assim, algo de muito
profundo e que prefigura a propria possibilidade do livre-arbitrio: que se possa nao aceitar o
dom.

Toda a restante criacio recebe automaticamente o dom de bem de Deus. A nada é
dada a possibilidade de nao querer receber o dom de Deus. A estes mesmos anjos, nao se
lhes pergunta se querem poder escolher poder escolher, depois de serem criados. Mas a estes

¢ dado como dom a possibilidade de recusar todos os dons que se seguemn. B a realiza¢ao desta recusa que
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ira constituir a condigdo infernal, inferno que é a recusa permanente do dom divino,
permanente enquanto se mantiver a recusa.

Por isso a possibilidade da recusa é possivelmente dilacerante, pois carrega consigo
a possibilidade de a criatura se recusar a receber o dom do Criador e tal de modo sistematico.
Esta recusa é o acto de dilaceragao, pois, ao ser realizada, a criatura rompe nao sé6 com o
Criador, mas com o dom que o Criador lhe faz, isto é, rompe consigo propria como dom
divino. Neste sentido, o Diabo ¢, antes de mais, diabo para si préprio como auto-instrumento
de dilaceracio.

Ora, esta criagao especial destas especiais criaturas, capazes de dizer que nao ao
dom de Deus, nao ¢ um capricho divino, mas o modo paradigmatico de pader haver possibilidade
de recusa: o Diabo ¢é a possibilidade de dizer nao a Deus ja realizada, isto ¢, é a realidade do
dizer que nao a Deus.

Note-se que, sem este modelo real, nao seria possivel explicar a introduciao de mal
na criagdo. Atente-se a0 mito da adamica queda: como, perante a pura e unica realidade
resplandecente do bem criado, poderia haver um acto espontaneo de recusa por parte do ser
humano? A propésito de qué? De onde lhe viria a intuicdo, se nada, mas mesmo nada,
poderia corresponder a qualquer intui¢ao de nao-bem, havendo apenas bem? Magia?

Mas o texto genesfaco foge a magia e Agostinho, j4 nao maniqueu, também, pelo
que propde a criagao destes anjos como a unica forma de poder entrar na criagdo o motivo
da corrupgio real do possivelmente corruptivel ser humano, sem ser de forma magica: o
Diabo ¢ esse que, ja sendo perverso relativamente a Deus, é o tnico que pode convidar a
perversao do ser humano. Mais nada o pode. Mas convidar a perversio ndo é o mesmo que
a provocar, é apenas chamar a aten¢ao, num mundo terreno perfeito — o Diabo nao ¢ terreno
—, para a possibilidade de se ser diferente, isto ¢, imperfeito. Se isso ¢ feito a custa de um
embuste que procura iludir o ser perfeito quanto a insuficiéncia da sua perfeicao, tal é
insignificante.

O que conta é que o ser humano vai poder escolher pela primeira vez ou ser fiel ou
nao ser fiel ao Criador. O pretexto ndo interessa; interessa, sim, o interdito e o que a obediéncia,
nao ao interdito, mas a palavra daquele que interdita, significa como alian¢a, em seu sentido
absoluto. Pense-se bem no que esta em causa: Deus tirou o ser humano do nada, deu-lhe
literalmente tudo, no que ¢ um dom imediatamente infinito em compara¢ao com o nada que
tal acto criador anula; depois da outorga deste imensuravel dom, apenas pede uma coisa: que

nao se realize um determinado acto.
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Note-se que a0 ser humano é permitida uma real infinidade de actos possiveis e
apenas se lhe interdita um. Sera pedir muito? Um infinito de bem possivel em troca de um
acto de mal possivel interditado. Repetimos que nao interessa o conteido de tal acto
interditado: qualquer fosse, a repercussao seria mesma se se violasse o interdito, a quebra da
relacio com o criador. E o supremo teste de validade da criatura humana, teste falhado. Mas teste
que ndo anula a grandeza ontolégica da bondade possivel do dom de possibilidade de accido
posto na criatura por Deus. Para que este momento cairético pudesse existir, Deus teve de
criar espititos que se pudessen: opor ao seu dom.

Assim, podemos compreender o que pode parecer estranho, quando Agostinho
afirma que o Diabo «bom pela sua criacao» (p. 1029) pode ser proveitoso aos santos, quando
«tirem proveito das proprias tentagoes pelas quais ele procurava ser-lhes nocivo. (zbidens). A
possibilidade de escolha é um bem, sempre um bem.

Poder escolber o mal é um bem e serd sempre um bem. Escolher o bem ¢ a realizagdao desse
bem possivel e um bem real. Escolher o mal é a nao realizagio desse bem possivel e, assim,
um mal real, realissimo na auséncia voluntariamente provocada do bem possivel. Aqui radica
o livre-arbitrio, que ¢, por sua vez, raiz de toda a possibilidade de liberdade e sem o qual esta
nao é possivel.

Assim, a possibilidade do mal radica na possibilidade de escolher o bem. Mas, como
¢, esta nunca seria possivel se nao fosse, como possibilidade, nio-necessaria no sentido do
bem, pois nao seria possibilidade alguma. O Diabo é, assim, paradoxalmente, condi¢do
paradigmatica da humana liberdade, pois, sem a sua ac¢ao de introducao da evidéncia da
possibilidade do mal, ndo poderia haver real liberdade, pois s6 se manifestavam a escolha
bens: esta escolha pareceria necessaria, o que seria indiscernivel da auséncia de escolha como
possibilidade real e ndo como necessidade por auséncia de alternativa entre bem e nao bem
a escolher: é por ter mostrado ao ser humano que ha a possibilidade de negar a alian¢a com
Deus que o Diabo é importante.

Mas a sua importancia é, entdo, meramente instrumental. Termina Agostinho o
Capitulo XVII do «Livro XI» dizendo que Deus «ja tinha preparado, gracas a sua presciéncia,
os meios de tirar proveito mesmo do mal.» (p. 1030).

Mas ¢é mais do que uma questio de presciéncia, que implica sempre uma qualquer
referéncia temporal, ¢ uma questao de légica soterioldgica que passa nao apenas pela salvacao
de quem ja pecou, mas pela possibilidade de afirmacio do ser humano como aquele que

rejeita a possivel quebra da alianga, podendo quebra-la. A légica da criagao do ser humano
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implica uma abertura infinita de possibilidades, de que o mal tem de fazer parte, por mais
dificil que tal seja de aceitar. Mas, sem esta infinita abertura, nao haveria humanidade, antes
um conjunto de autématos destinados a realizar o bem como os graves a atrair-se uns aos
outros, no que nao tém qualquer mérito.

O mal nio tem um papel cosmolégico, pelo contrario, é contraditério com a ordem
do mundo, mas a sua possibilidade tem um papel cosmolégico fundamental no que ao ser
humano como parte da criagao diz respeito, pois apenas com esta possibilidade pode haver
ser humano e estar completa a ordem possivel e real da criagao, em que o bem ao dispor do
ser humano nao é necessario, mas possivel, no que constitui a raiz mais profunda da
possibilidade de sua liberdade, o livre-arbitrio.

E a possibilidade do bem que outorga grandeza ao ser humano. Mas nao ha
possibilidade de bem sem possibilidade de mal, pelo que é a ambivaléncia necessaria de bem
e mal em cada possivel escolha de cada ser humano que lhe confere a possibilidade de
grandeza positiva, de salvacio, se se preferir dizer assim.

Mas a grandeza da visao agostiniana, que acompanha de perto a grandeza da propria
criagao, alarga-se ainda mais, pois, se o Diabo ¢ este instrumento necessario, entao tem de se
lhe conceder a possibilidade de salvagao: nao pode estar destituido da possibilidade de anuir
a Deus, se bem que possa nunca o fazer, a menos que um dia ouga «toma e 1é» e tome ¢
leia... Podemos ir ainda mais longe, analogando: se o Diabo ¢ esta ferramenta com que Deus
dolorosamente burila o ser humano no sentido da sua possivel perfeicao, fara sentido ao

carpinteiro castigar a goiva com que sulcou a madeira?
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