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RESUMO

Este trabalho concentra-se no estudo sistematico de um conjunto de obras de Agostinho de
Hipona, com o objetivo de compreender o pensamento educacional do autor, ndo
permanecendo restrito a uma s6 obra ou a um s6 periodo de sua vida, mas examinando o
tema na trajetoria de sua produgfo intelectual. Ao inserir seu pensamento educacional numa
perspectiva mais ampla, levando-se em consideragfo seu contexto histérico, seu lugar na
Africa do Norte, sua trajetdria intelectual e sua visdo de mundo, pretende-se aprofundar o
conhecimento dos pressupostos ontologicos da paidéia agostiniana. Para tanto, depois de
um estudo sobre as condi¢des objetivas nas quais desenvolveu o pensamento do autor,
empreendeu-se a leitura de um conjunto de obras de Agostinho e de alguns comentadores.
A metodologia de trabalho baseia-se na leitura estrutural dos textos, articulando as teses
defendidas pelo autor com os argumentos que as fundamentam, o que ndo excluiu o recurso
a uma abordagem diacrénica que visa contextualizar o autor e sua obra. De posse do
conjunto de andlises, defende-se que a educagdo em Agostinho se divide em trés frentes
distintas, porém interligadas quanto a seus fins: uma educagéo para o povo em geral, a
formagdo dos clérigos e a luta travada pelo estabelecimento da ortodoxia doutrinal da
Igreja. O que confere unidade a paidéia agostiniana € o fato do seu fim repousar na fruigéo
e no deleite em Deus.

Palavras-chave: Educagdo — Agostinho de Hipona — Paidéia Cristd

ABSTRACT

This work focuses on the study of Augustine of Hippo’s works, with the purpose of
understanding his educational thought, not keeping restricted to only one of his works
neither to only one period of his life, but examining these theme in his intelectual
production trajectory. Upon introducing his educational thought into a broader perspective,
considering his historical context, his place in North Africa, his intelectual path and his
world vision, it is intended to deepen the knowledge about ontologics pressupositions of the
augustinean paideia. In order to do so, after a study about the objective conditions in which
the author’s thoughts were developed, it was engaged the reading of Augustine’s works and
a few scholiasts. The work methodology is based on the structural reading of the texts,
basing the theses defended by the author with the arguments which ground them, without
leaving out the appeal for a diachronic approach that aims at putting the author and his
work into context. Considering the amount of analysises, it was defended that the education
in Augustine is divided into three distinctive fronts, besides they are though connected
taking their goals into account: education for the people in general, the clergymen’s
formation and the fight waged by the establishment of the Church doctrinal orthodoxy.
What grants unity to the augustinean paideia is the fact that its purpose rests in the
enjoyment and delight in God.

Key-words: Education — Augustine of Hippo ~ Christian Paideia
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ABREVIATURAS

Obras de Agostinho

C.D. = A Cidade de Deus
Conf. = Confissdes
C.Ep.M. = Contra a Carta que os Maniqueus chamam de Fundamento
C.R. = A Instrugio dos Catecimenos
D.C. = A Doutrina Crist3
D.M. = O Mestre
D.O. = A Ordem
In Ps. = Comentéario aos Salmos
Q.4. = Sobre a Potencialidade da Alma
Retrac. = Retratagbes
Sol. = Soliléquios
V.R. = A Verdadeira Religido

Quanto a numeragéo das citagdes agostinianas, segue-se a seguinte ordem: citacdes com um
niimero romano e trés algarismos arabicos significam que o niimero romano refere-se ao livro da
obra em questdo; os demais, na seqiiéncia, sio respectivamente o capitulo, o paragrafo e a pagina.
Ja as citagdes com trés algarismos arabicos apenas fazem referéncia, respectivamente, ao capitulo,
ao paragrafo e a pagina da obra em questdo, exceto para os Comentdrio aos Salmos, em que o
primeiro algarismo se refere ao nlimero do salmo comentado, o segundo ao paragrafo e o terceiro a
pagina. Quando esta obra contém quatro algarismos em sua citagdo, o primeiro se refere ao nimero
do salmo, o segundo ao sermao, o terceiro ao paragrafo e o quarto a pagina.

Obras de Plotino

Enn. = Enéadas

A numeragdo das Enéadas de Plotino segue a ordem estabelecida e difundida por Porfirio,
que organizou a obra do seu mestre. Portanto, o niimero em algarismo romano se refere 4 Enéada
em questdo, bem como ao volume correspondente da edi¢do Les Belle Lettres, o segundo niimero
em arabico sinaliza o capitulo tematico, o terceiro indica o paragrafo e o quarto a pagina.

Obras de Platao

Rep.= A Republica
Gorg. = Gorgias
Fed. =Fédon
Teet. = Teeteto

A referéncia as obras de Platdo segue o padrdo classico. Em 4 Repiiblica, o nimero romano
indica o livro. Os nimeros arabicos seguintes, também no caso das demais obras, referem-se ao
trecho do texto, com sua respectiva letra, e 2 numeragéo da pagina.
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INTRODUCAO

Revisitar um autor considerado classico da histéria do pensamento pode,
seguramente, conduzir a resultados interessantes. Entender o mundo ocidental cristdo no
periodo que se convencionou chamar de Idade Média requer certos pré-requisitos e um
deles, praticamente obrigatério, € o estudo da obra de Agostinho de Hipona. H4 um grande
esfor¢o, na linha da historiografia francesa, no intuito de oferecer uma nova leitura do
mundo medieval que se distancie daquela que foi realizada pela tradicio modermna,
marcadamente 1luminista. Tal esforco néo se fixa apenas na histéria das mentalidades ou da
cultura, mas € direcionado a conferir novo vigor aos estudos sobre a histéria do
pensamento, seja dos pensadores medievais, ou daqueles que os antecederam.

Este trabalho concentra-se no estudo sistematico de um conjunto de obras de
Agostinho, visando compreender o pensamento educacional desse autor, sem permanecer
restrito a uma s6 obra ou a um s6 periodo de sua vida, mas examinando o tema na trajetoria
de sua produg@o intelectual. Ao inserir seu pensamento educacional numa perspectiva mais
ampla, isto €, levando em consideragfio seu contexto histérico, seu lugar na sociedade da
Africa do Norte, sua trajetoria intelectual e sua visdo de mundo, pretende-se questionar os
reducionismos e lacunas dos manuais de histéria e filosofia da educa¢io, buscando
inclusive um aprofundamento no que se refere ao conhecimento dos pressupostos
filoséficos e antropologicos da paidéia agostiniana.

Embora se reconheca a importéncia e da influéncia do pensamento de Agostinho no
mundo ocidental, os manuais de histéria da educagfo séo problematicos no trato do tema da
educacdo nesse autor. Os pontos criticos destacados abaixo tornam evidentes as
dificuldades de se trabalhar exclusivamente com manuais no ensino de filosofia da
educacdo:

— Falta de uma boa sistematizacdo das idéias agostinianas concernentes & educacéo, o que
fica claro nos topicos seguintes;
— Redugéo do pensamento educacional de Agostinho a trés obras: O Mestre, A Doutrina

Cristd, A Instrugdo dos Catectimenos.



— A falta de melhor sistematizagdio e o reducionismo fazem com que, por exemplo,
Abbagnano (2001, p. 148), Mayer (1976, p.190), Zuluaga (1972, p.142) e Larroyo (1957,
p-212) ndo mencionem as mesmas disciplinas que Agostinho considera importantes em A
Ordem para a preparacgéo aos estudos teoldgicos.
— Contradigdes entre textos e autores que tratam de Agostinho: Zuluaga (1972, p.140) fala
de um sistema de estudos formativos em A Doutrina Cristd; ja Marrou (1990, p.501),
afirma que mesmo tendo Agostinho teorizado sobre os “objetivos, os quadros e os
métodos” de um notavel tipo de cultura cristd incitada pelo exemplo de vida e pela
pregacdo, tal atitude nunca chegou a ser um sistema.

As idéias apresentadas pelos autores de manuais ficam restritas a alguns pontos de
doutrina agostiniana, tais como: a volta para o interior da alma, visando contemplar a

Verdade que € Deus, Deus como o Mestre Interior e a Teoria da Iluminag3o.

Ha muitas outras obras de Agostinho, além das trés mencionadas pelos manuais, que
tratam de problemas educacionais, tanto as de caréter filosofico, do periodo em Cassiciaco,
como as que sdo mais teologicas, posteriores a sua sagragdo episcopal, em 395. Portanto, a
investiga¢do que este trabalho se propde fazer pede um estudo conjunto e comparado de
algumas obras de Agostinho, objetivando extrair da doutrina desse autor o movimento e a
vivacidade de seu pensamento educacional, que se verifica em toda sua trajetoria de vida e
produgédo intelectual.

Partindo desse pressuposto, é impossivel reduzir o que pensa Agostinho sobre
educacdo a apenas trés obras. Primeiramente porque Agostinho, como todo autor, ndo pode
ser estudado de maneira estatica, isto €, de maneira que a vivacidade de seus pensamentos
ndo saltem aos olhos; suas idéias vdo tomando forma ao longo de suas obras e neste
percurso ele € obrigado a revisar constantemente o que pensou anteriormente. A maior
evidéncia disso € a redacdo das Retratagdes no final de sua vida, obra em que comenta e
revisa toda sua produgio escrita. E também no final da vida que termina 4 Doutrina Cristd,
obra iniciada em 397; rediscute o livre-arbirtrio devido & contenda contra os pelagianos’,

reconsiderando alguns aspectos de seus escritos filosoficos. Devido a sua relevancia para a

" A polémica pelagiana teve inicio no séc. V, sendo o monge bratdo Pelagio e também Celéstio dois grandes
idealizadores e divulgadores do movimento. A polémica diz respeito ao modo de entender a antropologia
cristd: os méritos da liberdade e capacidades humanas e sua dependéncia da graca de Deus para a salvagéo.
Pelagio considera a graca auxiliar e contingente, ao contrario do que pensava Agostinho.



Igreja do Norte da Africa, foi consultado constantemente pelos mosteiros e bispados da
Africa tanto sobre pontos doutrinais como sobre disciplina monastica, fato que o levou,
juntamente com sua experiéncia de vida em comunidade religiosa, a redigir uma regra de
vida ascética. Abbagnano chega a dizer que toda a filosofia de Agostinho é uma filosofia da
educac@o, pois ela envolve o duvidar e o resolver as duvidas, a iluminagdo da fé pela razdo
¢ a iluminacdo da razdo através da fé; ora, tudo isso diz respeito ao processo de formacéo
humana. (Cf. 2001, p.147).

Agostinho, como todos os Padres anteriores, escreveu de acordo com os problemas
que enfrentou. Possidio, amigo e aluno de Agostinho, organizou a obra do mestre conforme
as controvérsias doutrinais que enfrentou, dentre as quais convém destacar as de maior
relevancia: contra os rnaniqueus,2 entre 387-400, contra os donatistas’ entre 400-412, e
contra os pelagianos entre 412-430. (Cf. Marrou: 1957, p.51). Logo, sua visdo sobre
educagio também se desenvolveu conforme os problemas que enfrentou.

As obras assinaladas a seguir contém pistas interessantes para se refletir a educacio
em Agostinho de acordo com o desenvolvimento de sua doutrina, e € justamente sobre elas
que este trabalho pretende se debrugar para equacionar os problemas ja levantados.

Apoés a conversdo, quando viveu em vida comum em Cassiciaco, Agostinho
escreveu as chamadas obras filoséficas, nas quais combate principalmente o ceticismo que
assolava a Academia daquele tempo, afirmando a possibilidade da verdade no exercicio
intelectual. Expde ainda as artes que posteriormente se tornarfo as artes liberais; afirma que
a vida feliz consiste em conhecer Deus, atitude que guiara toda sua investigagdo e que, ao
lado do conhecimento da alma, configura um movimento em dire¢do & interioridade. Os
escritos dessa fase sdo: Contra os Académicos, A Vida Feliz, A Ordem (386), Soliléquios
(387). Ja nesse periodo assume uma postura contraria a0 maniqueismo, mas essa contenda

toma maior vulto nos escritos posteriores.

? Movimento gnéstico fundado no séc. 111 por Mani, na Asia Menor. Apesar de ser muito bem sistematizado, o
maniqueismo se pauta por um sincretismo de doutrinas judaico-cristds e indo-iranicas, fator que causa confusdes
para o seu entendimento. Pretende ser a continuagdo do cristianismo, tendo como tese basica dois principios
ontologicos opostos e em conflito que deram origem ao mundo: o bem e 0 mal. O maniqueismo prop&e ao homem a
libertagéio do seu principio maligno, identificado com a matéria, cabendo ao fiel seguir determinados mandamentos
e um rigorosa vida ascética.

* Cisma da Igreja africana, com grande forca no séc. IV e inicio do séc. V, reflexo de divisdes, tanto sociais e
econdmicas quanto religiosas. O nome do cisma se deve ao Bispo Donato Casa Negras, de Cartago, inspirador ¢
guia da Igreja donatista entre 315 e 355, que propunha uma Igreja independente e hostil ac Estado e a Igreja de
Roma.



Em Ostia, escreve Sobre a Potencialidade da Alma (388), obra em que trata das
relagdes entre a alma e o corpo, combatendo os maniqueus. Em 389 conclui A Musica,
escrito que fazia parte de um projeto maior, que pretendia constituir-se numa enciclopédia
do que posteriormente viriam a ser as artes liberais, mas que nfo foi levada a termo.
Chamar-se-1a Disciplinarum Libri, ¢ o segundo livro concluido, 4 Gramdtica, perdeu-se.
(Cf. D1 Berardino: 2002, p.55). Também em 389 escreve O Mestre, obra que versa sobre
um processo de ensino-aprendizagem pelo qual se torna possivel chegar ao alcance da
plena verdade. Pouco antes de ser ordenado sacerdote escreve A4 Verdadeira Religido,
dirigido contra os maniqueus e que contém uma chave importante para a compreensio do
pensamento agostiniano: o processo de interioriza¢do ¢ descrito minuciosamente, até a
elaboracdo da Teoria da [luminag¢3o.

Como sacerdote, em 391, é encarregado pelo bispo Valério da pregagio, fato pouco
comum para a €poca, quando a prédica era proferida preferencialmente pelo bispo. Nesta
fase, ataca principalmente os maniqueus e mantém junto de si uma comunidade de
religiosos que o acompanhara até o final de seus dias como bispo. Em sua pregacdo, além
de denunciar os erros dos maniqueus e afirmar a primazia da doutrina da Igreja, Agostinho
procura seguir os caminhos jé tragados em obras anteriores, que procuravam elevar as
almas até Deus, fortalecendo a fé pelo esclarecimento da razdo. E nesta fase de sua vida que
comega a redigir macicamente os Sermdes, explicando as Escrituras, expondo os pontos
doutrinais da f€ e procurando orientar moralmente os fiéis. Tal preocupacio o leva, em 393,
a escrever A Disciplina Cristd e O Génesis literalmente, obras em que elucida pontos
importantes de sua antropologia. Em 394 inicia a redagdo do Comentdrio aos Salmos e
nesse mesmo ano redige o Sermdo do Senhor no Monte, no qual trata das virtudes cristis e

da maneira como alcangé-las.

Como bispo, em 395, sua responsabilidade e trabalho aumentaram muito. Segundo
Possidio, entre os principais afazeres de um bispo destacavam-se: a prédica, o cuidado com
a instru¢do dos catecumenos ¢ a formagio do clero. (Cf. 1997, p.22). Marrou também
menciona o trabalho juridico, exercido pelo bispo e reconhecido pelo Império, como ainda
os trabalhos nos concilios, as disputas doutrinais e a dire¢do espiritual dirigida

particularmente aos fiéis. (Cf. 1957, p.42-45). Pode-se afirmar que o trabalho educativo do



bispo Agostinho se divide em trés frentes, perceptiveis inclusive pelo modo com que o seu
latim era empregado®:

1 — A educac@o do povo em geral, da qual lhe compete a responsabilidade pela formaggo
catequética. Assim, redige 4 Instru¢do dos Cateciimenos, tratado em que fala do ensino da
f¢ aos que ndo dominam as artes liberais. Também os Sermdes sio dirigidos ao povo. A
base cultural do povo em geral consistia, para Agostinho, no estudo da Escritura alimentado
pela atividade do espirito, e a isso visava o catecumenato. (Cf. Marrou, 1957, p.74).

2 — A formagdo do clero, que convive com Agostinho em sua comunidade desde muito
cedo; nesse dmbito os principais métodos sdio o exemplo do bispo e sua pregacio. Aqui
convém destacar A Doutrina Cristd, um rico e influente manual de exegese biblica e cultura
cristd, que perpassou toda Idade Média e destinava-se, principalmente, a formar os futuros
sacerdotes. Todo seu trabalho de exegese biblica é uma aplica¢do das normas contidas em
A Doutrina Cristd. Segundo Marrou, este ¢ o tipo de cultura mais nobre expresso por
Agostinho, quer dizer, destinado ao contemplativo, seja ele filoséfico ou teoldgico. (Cf.
1957, p.74).

3 — A frente mais complexa e mais elaborada encontra-se nas obras destinadas ao combate
contra as heresias, como por exemplo, o pelagianismo, em que Agostinho é obrigado a
encontrar respostas aos questionamentos dos pelagianos dentro de sua propria producio
intelectual. Nos volumes que se convencionou chamar de Escritos sobre a Graga,
Agostinho da os ultimos retoques em sua antropologia, capital para toda cultura ocidental e

cristd posterior: 0 homem nada pode sem a Graga de Deus.

Esse percurso ¢ a dindmica que lhe € inerente nfo sio apresentados nos Manuais de
Historia da Educagéo; a intengdo de tornar compreensivel o que Agostinho pensou de fato

sobre a educag@o exige uma releitura, uma anélise critica bem argumentada e articulada das

* Nos sermdes que Agostinho fazia em Hipona ou em outras localidades que abrigavam assembléias
compostas por homens pouco instruidos, a linguagem empregada pelo Bispo era mais proxima da vida
cotidiana desses homens, tanto no que se refere & estrutura gramatical, quanto ao estilo retdrico, quer dizer, o
autor usava metaforas simples, facilmente entendidas pelo publico. Quando Agostinho se dirigia a uma
assembléia em Cartago, formada por pessoas mais cultas, seus sermdes apresentam um refinamento maior,
usando inclusive um latim mais préximo ao de Cicero. (Cf. Harnman, 1989, p-150, 160, 180-183). As cartas
dirigidas a pessoas eruditas, como Jeronimo, também apresentam uma linguagem mais formal, ao passo que
as cartas pastorais foram escritas com uma estrutura gramatical mais simples. O mesmo se observa com
relagdo aos tratados: hd uma diferenca consideravel entre o latim de 4 Trindade e o de A Instrucdo dos
Catecumenos.



obras acima mencionadas, no intuito de responder satisfatoriamente as questdes que
norteiam este trabalho, ou seja, o problema da educabilidade do homem e a compreensio
do papel da educagfo em Agostinho.

A metodologia de trabalho empregada busca devolver dinamismo ao estudo do
pensamento agostiniano, de modo a tornar vivos os movimentos que o suscitaram, tanto
historicamente como aqueles referentes & propria articulagdo logica de seus escritos. As
obras estudadas foram lidas de acordo com a cronologia de sua produgio, respeitando nesse
ponto o que sugere o proprio Agostinho aqueles que desejam estudar seus escritos. O
método de leitura dos textos compreende uma leitura estrutural, na perspectiva de
Goldschmidt, que possibilita apreender a estrutura ldgica inerente ao movimento
argumentativo do pensamento do autor. Por ser um método de leitura minucioso e rigoroso
em relagio a estrutura interna de cada texto, oferece subsidios para uma leitura comparada
das obras de Agostinho, possibilitando avangar na investigagfo e a sistematizagio do seu
pensamento educacional, que ¢ amplo, mas nfo reunido ou restrito a um sé escrito.

Contudo, o método estrutural de leitura tem os seus limites, uma vez que fica
restrito a analise da légica interna do texto e ao exame da coeréncia na articulacdo entre as
idéias de um ponto de vista meramente sincronico.

Por isso, embora esse método seja empregado na leitura dos textos agostinianos,
pretende-se alia-lo a outras formas de abordagem, dada a importancia de contextualizar
historicamente o pensador e suas indagagdes, recorrendo-se a uma abordagem
diacrénica. Torna-se importante contextualizar historicamente o autor, sua obra, sua época,
seus problemas e conflitos, uma vez que, somente dentro de um contexto as intervencdes de
Agostinho ganham sentido e significado concretos. Tal procedimento abre caminho para
uma compreensdo mais situada do desenvolvimento do pensamento agostiniano, pois
parece claro que sua reflexdo acerca da educagdo também sofrerd alteragdes ao longo de
sua vida intelectual. Destaca-se, principalmente, dois momentos cruciais da vida do autor: o
momento de sua conversdo ao cristianismo — marcado por grande alegria e otimismo,
quando Agostinho estd mais ligado ao pensamento filoséfico no qual foi formado; e o
momento em que se envolveu na controvérsia anti-pelagiana — no qual se encontra um

Agostinho j4 envolvido nas disputas doutrinais, até certo ponto menos otimista com relagfio



ao homem, mas conservando vivo seu rigor argumentativo, que procura alimentar-se da fé e
do amor & Igreja.

Também foi feita uma leitura de bibliografia complementar reconhecida e indicada
para o assunto, ou seja, os comentadores mais relevantes e considerados cléssicos, tais
como Gilson e Marrou. O recurso aos textos complementares permitird verificar a insercéo
de determinadas idéias numa tradi¢do interpretativa, como também no proprio contexto em
que viveu Agostinho. Dessa forma, podem-se avaliar as implicacdes das teses defendidas.

Este trabalho pretende, como ja foi assinalado, contribuir para as discussdes em
Filosofia da Educagdo. Empregando os termos de Abbagnano, esta nio é uma investiga¢io
que nasce da “pura curiosidade arqueolégica”, mas sim de uma atitude necessaria para o
esclarecimento de problemas atuais, ou seja, mediante o estudo de suas origens e das
solugbes ensaiadas pelos pensadores de maior relevincia no decorrer da histéria do
pensamento. (Cf. 2001, p.16). Desde Platdo, essa € a tarefa da filosofia, quando se ocupa da

educacao.






CAPITULO I: A DESAGRAGACAO DO IMPERIO ROMANOE O
FORTALECIMENTO DO CRISTIANISMO

A reflexdo sobre o pensamento educacional de Agostinho pretendida por esta
pesquisa ndo pode desconsiderar os ambientes espiritual e material nos quais surgiram os
trabalhos do autor. Como ressaltou Etienne Gilson, é no ambiente de lutas histéricas, em
muitas das quais se envolveu Agostinho, que se deve interpretar sua obra, “ainda que o seu
contetdo transcenda de muito a situac¢do historica que a viu nascer”. (2003, p.139).

O séc. IV e a primeira metade do séc. V — periodo no qual se insere a vida de
Agostinho — foi marcado por profundas transformac¢des tanto para o Império Romano
quanto para a Igreja catolica. Dentre os muitos acontecimentos importantes desse periodo,
convém, no interesse deste trabalho, destacar pelo menos trés: a queda do Império Romano
do Ocidente, o fortalecimento da Igreja como institui¢do, o triunfo e o avango do
cristianismo € sua conseqiiente necessidade de firmagdo. Deve-se esclarecer que esses
aspectos ndo representam momentos isolados dentro da histéria dos séc. IV e V, mas estdo

intimamente ligados entre si, como se procurard demonstrar nos topicos que se seguem.

1 — Crise e decadéncia de Roma

O Império Romano inicia o séc. IV enfrentando crises em diversos setores, crise que
tem origem na economia. H4 um conhecido ditado que diz: “onde os romanos puderam
chegar a pé, eles chegaram”. As guerras cessaram e com ela os despojos; o numero de
escravos diminuiu, fato realmente preocupante para um regime de produgo escravista. No
entanto, os exércitos precisavam ser mantidos, e este foi um dos fatores que mais contribuiu
para elevar as despesas imperiais, 0 que teve como conseqiiéncia um déficit no or¢camento
imperial. A saida imediata para conter o déficit foi o aumento de tributos, fato que
repercutiu negativamente na estrutura econdmica de Roma: aumento de pregos, retragdo de
mercados € queda na produgdo. Esta crise ndo conheceu solu¢do durante a existéncia do
Império Romano Ocidental e teve como conseqiiéncia o éxodo urbano. Iniciou-se uma

lenta, mas progressiva alocagdo populacional nos campos, formando-se propriedades



10

agrarias auto-suficientes, que se regulavam por um sistema paralelo ao oficial, ou seja, o de
meagio.

A crise militar também se inicia com o final das guerras. Era necessario manter as
tropas, que agora se espalhavam pelas cidades do Império. Como nfo existia separagio
entre os comandos civis e militares, nos momentos de sucessio imperial havia grandes
agitagdes provocadas pelas tropas que se dividiam em apoio aos diversos partidos. Essa
conturbagdo da ordem ndo acontecia s6 em Roma, mas também nos centros das provincias
imperiais.

A crise se estendeu também ao ambito da politica. A cada sucessdo imperial
assistia-se a um conflito entre partidos e facgdes, tornando cada vez mais dificil a
manuten¢do da unidade do vasto Império. Outro problema externo, em principio de
natureza militar mas que se converteu em problema politico, também incomodava Roma:
0s povos germénicos passaram a investir contra as fronteiras setentrionais do império. O
fracasso militar dos germanicos néo impediu que aos poucos eles se infiltrassem na vida do
Império, trabalhando como colonos, alistando-se como soldados em exércitos mercenarios,
ou exercendo fun¢des administrativas. Esta gradual entrada no territério e na vida do
Império mudou de fei¢do quando os hunos marcharam rumo aos territérios germanicos. A
partir do séc. IV, os germanicos comecaram a se infiltrar, agora em maior escala e em
situagdes nem sempre pacificas, nos limites imperiais.

O cristianismo também representou um fator de crise, pois rompeu com a estrutura
religiosa e com os deuses adorados pelos romanos, negando qualquer liga¢do divina entre o
imperador ¢ algum Deus. Diocleciano havia tomado para si o titulo de Jouius, que quer
dizer o descendente de Jupiter. Ao negar que a autoridade do imperador tivesse origem
transcendental, os cristdos foram acusados de atentar contra a unidade de um Império ja
bastante fragilizado.

Mesmo sob o pulso forte de Diocleciano e com a reorganizagdo politica por ele
estabelecida’, o comando politico ainda era tenso, pois a todo o momento apareciam

usurpadores que planejavam apossar-se do Império. Quando Diocleciano abdicou em 304, a

* Diocleciano, imperador entre 284-304, tentou uma soluco ao organizar o estado nurna tetrarquia: o império
seria dividido entre quatro soberanos — dois menores com o titulo de César, ¢ dois maiores com o titulo de
Augusto — dentre os quais um Augusto seria o soberano maximo, que possuiria o primado e seria ponto de
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tetrarquia ja enfrentava abalos. Com as seguidas e conturbadas sucessdes e usurpagdes, 0s
rumos do comando imperial mantinham-se indefinidos, e, por conseqiiéncia, a vida do
proprio Império. Quando Constantino I e Licinio tomaram o Império, o regime tetrarquico
foi dissolvido € o comando passou a ser dividido entre dois Augustos.

A partir de 324 Constantino I torna-se o tnico imperador de Roma, adotando
medidas que visavam manter a unidade imperial, dar continuidade &s reformas politicas e
administrativas iniciadas por Diocleciano e combater a crise econdmica. Constantino I,
como Unico imperador, procurou empreender reformas que demonstrassem sua forga e a
forca de seu governo: promoveu a centralizagdo burocratica, separou de vez comandos
militares e politicos, reformou o exército, tomou medidas econdmicas, sancionou leis que
regulavam o trabalho campesino e das corporacées.

O projeto restaurador langado por Constantino I nfo impediu que muitos conflitos
persistissem em vérias provincias. Os povos germéanicos continuavam a preocupar Roma,
seja infiltrando-se no Império, seja assediando suas fronteiras. Talvez prevendo o pior,
Constantino I decide fundar uma nova capital para o Império no Oriente, na estratégica
cidade do estreito de Bdsforo que tinha por nome Bizancio. Em 330 aconteceu a
inauguragdo da Nova Roma, a Cidade de Constantino.

Em Constantinopla tudo foi feito para recordar o brilho da Velha Roma: a escolha
da localizago da cidade, o planejamento urbano e a arquitetura, a concessio de privilégios
aos novos cidaddos, até um senado foi criado. De Roma vinham membros para a corte
imperial, senadores, obras de arte e reliquias eclesiasticas, no intuito de tornar a nova
capital semelhante a primeira sede. Contudo, no demorou muito para que as capitais
rivalizassem entre si em todos os 4mbitos, desde o politico até o eclesidstico.

Mas de Roma também vinha a ameaga dos povos germénicos, que tomava
propor¢des cada vez maiores. A escolha da antiga Bizéncio foi estratégica: ¢ ponto de
passagem entre o Ocidente e a Asia Menor, cercada por maci¢os rochosos € com um dos
lados voltado para o mar. Mesmo com a existéncia dessas barreiras naturais, Constantino I

edificou muros e fortificagdes que foram refor¢adas e ampliadas por seus sucessores.

articulag@o entre os demais membros da tetrarquia. Nesta reorganizagdo, tal honraria coube ao proprio
Diocleciano.
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A morte de Constantino I reavivou as lutas sucessérias pelo posto de imperador. O
Império foi repartido entre os trés filhos de Constantino: Constantino II, Constincio II e
Constante I. A parte ocidental foi novamente motivo de disputa, enfrentando rebelides que
manifestavam o descontentamento com a politica econdmica e fiscal. Constancio II, quando
se tornou o unico imperador, também empreendeu uma tentativa de manter a unidade do
Império, mas enfrentou adversidades militares internas — na Gdlia — e externas — os
germdnicos. Ap6s Constancio II, Roma conheceu mais trés imperadores, antes de sua
divisdo oficial em 395: Juliano (361-363), Velentiniano (364-378) e Teodosio I (379-395).

Com a morte de Teoddsio I, em 395, o Império foi dividido politicamente em duas
partes: o Império Romano do Ocidente ficou sob os cuidados de seu filho mais novo,
Honério; o Império Romano do Oriente coube ao primogénito, Arcadio. Ambos
continuaram a politica religiosa favoravel ao cristianismo, colocada em pratica por
Teodosio 1.

O enfraquecimento do Império do Ocidente, oprimido pelas constantes invasdes e
governado por imperadores pouco habilidosos, provocou profundas transformagdes. A
sobrevivéncia do Império se deveu & capacidade de resisténcia de alguns generais e a uma
politica de concessdes e acordos com os lideres germanicos. De acordo com Daniélou, as
conturba¢des do Império, crescentes a partir da segunda metade do séc. IV e agravadas na
virada para o séc. V, ocasionaram também um declinio do nivel geral da cultura no
Ocidente. (Cf. 1984, p.339).

No séc. V, a invasdo militar germénica se intensificou em dire¢io a Roma. Em 410,
a capital do Império do Ocidente sofreu o saque dos visigodos, liderados por Alarico, que
posteriormente se estabeleceram na Peninsula Ibérica e no sul da Galia, constituindo um
governo proprio e auténomo dentro das terras do Império. Os vandalos inicialmente
fixaram-se na Gdlia e na Hispanica, os francos se estabeleceram ao norte da Galia. Quando
os vandalos foram expulsos da Hispénica, aportaram na Africa latina.

A tomada de Roma em 410 e o grande fluxo imigratério de cidaddos romanos para o
norte da Africa, bem como os desdobramentos desses fatos, impuseram um novo desafio ao
cristianismo, que nessa €poca ja havia sido declarado religido oficial do Império. Diante da
pergunta sobre quem era o culpado pela queda de Roma, uma forte acusacgéio caiu sobre o

cristianismo: os antigos deuses que protegiam Roma a teriam abandonado e o Deus cristio
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fora incapaz de garantir a seguranga da cidade. A resposta dos cristdos foi dada a partir de
uma obra de peso de Agostinho, 4 Cidade de Deus. Este escrito ultrapassa em muito o
dmbito de uma obra apologética, tanto para o que se entende hoje por apologia quanto para
os proprios padrbes dos escritos apologéticos cristdos do periodo patristico. Em 4 Cidade
de Deus, Agostinho ndo apenas se move no interior do cristianismo e de sua experiéncia
religiosa, mas dialoga ao longo de todo o livro com a tradi¢fo greco-romana e seus grandes
autores, procurando estabelecer uma inteligéncia religiosa, nas palavras de Lima Vaz. (Cf.
2001, p.80). Tal inteligéncia religiosa quer se valer da razdo, do discurso racional, para se
aproximar progressivamente do valor religioso fundamental na 6tica agostiniana, isto é,
Deus.

Um dos pontos que Agostinho procura provar em A Cidade de Deus é que o
cristianismo néo destoa do que autores considerados como exemplos a serem seguidos ja
enunciaram, mas antes busca leva-los a plenitude. Contudo, o tema fundamental da obra,
decisivo para o cristianismo naquele momento e em sua posteridade imediata, é o da
Teologia da Histdria. Neste mundo, duas vontades encontram-se em conflito, a do espirito e
a da carne, dando origem a duas cidades distintas, a cidade de Deus ¢ a cidade terrena,
respectivamente. Segundo Agostinho, ambas as cidades estdo em conflito, pois uma busca a
transcendéncia e outra se satisfaz com o seu tempo.

Agostinho concebe o tempo terreno como um lugar inadequado para o espirito, pois
0 tempo abriga a multiplicidade, o erro e a dispersdo que subjugam a mente, afastando-a da
verdade. A eternidade, ao contrario, abriga a Verdade, e, conseqiientemente, todo critério
exato para se emitir ou conhecer um juizo correto. Lugar da verdade, unidade e certeza, a
eternidade se coloca como meta transcendental a ser alcangada pelo homem, enquanto este
busca a vida bem-aventurada. A condenagdo do tempo terreno ndo ¢ total, pois ele é
também o tempo das opgdes, no qual o espirito decaido em erro pode converter-se e
avangar para um plano transcendental. Assim, a cidade de Deus ja comeca na terra, como
peregrina, aguardando o momento de habitar definitivamente a patria celeste.

Ancorado na escatologia cristd, Agostinho declara a cidade de Deus vencedora na
luta travada contra a cidade terrena. O autor entrega o futuro e o fim dos homens a
divindade e & agdo da Igreja, que tem como missdo preparar os futuros cidados da patria

celeste. Esta € a concepgdo cristd e linear da histéria da humanidade: tudo caminha para o
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momento em que as duas cidades ser@o definitivamente separadas e apenas uma delas
havera de subsistir. O tempo presente que ¢ dado aos homens se constitui na oportunidade
para que estes se convertam e restabelecam a religatio perdida entre eles e seu criador.
Qualquer outra vida fora dos preceitos cristdos conduz, na visdo do bispo de Hipona,
morte.

Estar no mundo como peregrino, como em viagem temporaria (Cf. C.D. I, 9, 2,
p.37), terd suas conseqliéncias para o mundo cristdo que aos poucos se foi estabelecendo na
Europa, ap6s a queda de Roma. Agostinho afirma que a culpa pela queda de Roma reside
na vida contréria aos preceitos cristdos que ela levava, ao adorar e imitar os deuses que se
supunha proteger a Cidade. Apoiando-se num forte discurso moral, que alia tradicio
classica e doutrina cristd, e langando mfo de uma argumentagio extremamente retdrica,
Agostinho reverte a acusagdo feita contra os cristdos, ao ressaltar os excessos cometidos em
Roma por seus governantes, sacerdotes e povo. A concep¢do de histéria e tempo cristios
propostos por Agostinho possui um carater transcendental e os acontecimentos do tempo
terreno ndo afetam esse cardter, pois estes encontram suas razdes no interior daquela
concepe¢do linear da histéria. A Igreja cristd, como sinal da cidade divina entre os homens,
também se encontra acima da histéria, pois o seu fim, conforme a escatologia agostiniana, é
o arrebatamento aos céus. Ha, portanto, distingdo entre as identidades da Igreja e do
Império: uma se destina a eternidade e a outra, ao seu fim no tempo.

Esta visdo que a Igreja elaborou sobre si mesma, aliada as concessdes imperiais
favoraveis ao cristianismo e & politica de bom entendimento com os povos barbaros,
garantiu que ela sobrevivesse aos tempos de crise do Império Romano, fortalecendo-se e

organizando-se institucionalmente em meio a decadéncia de Roma Ocidental.

2 — A consolidacio institucional da Igreja

Em carta enviada pelos augustos Constantino e Licinio aos governadores provinciais
no ano de 313, foi conferida liberdade de culto aos cristdos e garantida a devolugdo dos
bens que lhes haviam sido confiscados. O final das persegui¢fes ja havia sido decretado

pelo Edito de Galério, em 311; o séc. IV trouxe a paz e o final das persegui¢des aos
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cristdos. Se os conflitos internos e externos corroiam o Império e as tentativas de manter
sua unidade se tornavam insuficientes, o cristianismo, pelo contrario, conheceu seu século
mais esplendoroso na Antigiiidade. O séc. IV néo sé representou o triunfo da nova crenga,
mas também foi um periodo de grande expansdo demogréfica e principalmente intelectual,
que langou as linhas mestras de uma sélida cultura cristd, tanto no Oriente como no
Ocidente.

Ha certa lacuna entre o pensamento cristdo do séc. III e do séc. [V que precisa ser
esclarecida. Por que, depois de Origenes, demorou tanto tempo para que o pensamento
cristdo novamente ganhasse folego e vigor? Nio que durante este periodo a Igreja tivesse
ficado privada de homens capacitados; porém, o que se esperava depois de Clemente e
Origenes era uma continuidade da producfo especulativa crista.

O séc. III trouxe aos cristdos perseguigdes e acusacdes, entre as quais a de combater
os deuses tradicionais, afetando com isso a unidade do Império. Varias medidas foram
tomadas contra a inser¢do dos cristdos na sociedade, embora tenham sido medidas
temporarias, como por exemplo, o impedimento de se alistarem no exército ou de ocuparem
postos na administragéo civil. (Cf. Di Berardino, 2002, p.1141). N&io ¢ de se estranhar que
os trabalhos de Clemente de Alexandria e de Origenes, interrompidos por volta de 230/231
com a deposi¢do deste tltimo, somente fossem retomados com a paz constantiniana. (Cf.
Marrou, 1990, p.499-450).

A cristianizagdo da sociedade prosseguiu de forma revigorada apés a liberdade
religiosa. A organizagdo da Igreja levou a criagdo de novas sedes episcopais, tomando
como modelo institucional a estrutura administrativa proposta por Diocleciano: “cada
cidade tinha seu bispo, cada provincia seu metropolita”. (Pierrard, 2002, p.43). As
comunidades locais foram submetidas & autoridade de uma sede episcopal, e as sedes de
uma regido ou de toda uma provincia agrupam-se, geralmente, em torno da cidade que era o
maior centro. Por meio dessa estrutura hierarquizada, a Igreja coordenou-se de forma a
manter a unidade do corpo eclesial. Fica evidente a influéncia administrativa romana na
institucionaliza¢do da Igreja. (Cf. Daniélou, 1984, p.251-252).

Da decadéncia do Império do Ocidente nfio decorre a da Igreja latina. Uma cultura
cristd solida e consistente brota no séc. IV e no inicio do séc. V, para ambas as partes da

Igreja. Com os constantes beneficios imperiais concedidos a religido cristd, esta passa da
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condi¢do de ilegal para o estatuto de uma institui¢dio oficialmente reconhecida pelo
Império, o que possibilitou sua organiza¢do hierarquica e institucional.

Na tentativa de conseguir a unidade religiosa, que interessava ao imperador, os
bispos da ortodoxia desempenharam um papel fundamental; a doutrina ortodoxa ainda n#o
estava estabelecida nem solidamente formulada, e a base do que até entdo se entendia por
reta orientacdo consistia nos canones do Concilio de Nicéia (325). Numa situagdo como
essa ndo era de se estranhar que o imperador interferisse também nos assuntos eclesidsticos,
tornando-se ainda fonte de apelagdo nas contendas disciplinares e doutrinarias. O
imperador, quando revestido de forga, era o brago secular da Igreja que, quando necessario,
convocava concilios, indicava os problemas e executava as decisdes. (Daniélou, 1984,
p.254). Os bispos também se ocupavam de afazeres civis. Marrou menciona o trabalho de
jurisdi¢do que os bispos, por estarem a frente das igrejas das cidades maiores, exerciam,
sendo reconhecido pelo Império (Cf. 1957, p.45). Com Ambrésio de Mildo e suas relagdes
com o imperador Teodosio I, via-se claramente a constitui¢do de dois poderes atuando
sobre o Império: o poder espiritual € o poder temporal, que ora cooperavam, ora concorriam
entre si.

O imperador Teodésio I muito favoreceu o cristianismo através de suas agdes e de
sua legislacgdo religiosa. No do ano 380, a fé cristd, professada nos termos do Concilio de
Nicéia, € elevada a categoria de religido oficial do Império, devendo ser seguida por todos
os suditos. (Cf. Di Berardino, 2002, p.1340). Sob Teodosio I, outras prescriges legais
interferiram significativamente na religifio crista: em 385 torna a proibir sacrificios cruentos
aos deuses, em 391 proibe as cerimdnias pagés, bem como o direito civil aos apdstatas. Os
beneficios de Teodésio I ao cristianismo foram de extrema importincia, sob vérios

aspectos:

destruicdo do velho politeismo romano e, a0 mesmo tempo, beneficiou o
cristianismo com multiplos privilégios fiscais e judiciarios. Os bens
confiscados dos templos pagdos foram entregues as igrejas que, ajudadas
pelos beneficios imperiais, tornaram-se amitde muito ricas. (Pierrard:
2002, p.43).

A morte de Teoddsio I em 395 e a conseqiiente divisdo do Império que se seguiu

entre seus filhos Arcadio e Honodrio, ndo cessou a seqiiéncia de leis favoraveis a religido
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cristd. A organizagdo crescente da Igreja rumo a institucionaliza¢do garantiu sua
sobrevivéncia em tempos de decadéncia imperial e de dominacdo barbara. Ha fortes
evidéncias de que o cristianismo de tendéncia ariana® tenha chegado as terras germanicas,
para além das fronteiras do Império. Deve-se levar em conta que os povos germanicos
entraram e se fixaram no mundo romano de forma pacifica nos primeiros séculos da era
cristd. A manutengdo de um poder espiritual j4 estabelecido constituiu uma vantagem que
facilitou a dominagéo germaénica.

Agostinho, portanto, nasceu e viveu num tempo em que a Igreja ja gozava de paz e
reconhecimento, estando livre das persegui¢des que a afligiram nos séculos anteriores. O
empenho do cristianismo no séc. IV voltou-se para a formulag¢do doutrinal, combatendo
doutrinas ndo-cristds e debatendo questdes internas & propria Igreja. No séc. IV houve uma
forte tensdo espiritual: tentativas de reanimar a antiga religifio dos romanos com o
imperador Juliano (361-364), o proselitismo catdlico e maniqueista e a forca do
cristianismo de tendéncia ariana sdo alguns exemplos das correntes em jogo. O proprio
Agostinho viveu essa tensdo espiritual, conforme narram as Confissdes. Sua adesdo ao
cristianismo se deu em 386, quando foi batizado, no momento em que a parte ocidental do
Império era muito favoravel ao cristianismo cat6lico, como se observa pelas medidas
imperiais apontadas acima.

A obra agostiniana que trata da Igreja visa apresentar o cristianismo catélico’ como
a genuina religidio a ser seguida, doravante, por todos os que professam a fé
neotestamentaria. Pode-se dizer que o cristianismo de Agostinho tem apoio tanto na Igreja-
institui¢d0 como em sua experiéncia pessoal, pois ele sempre procurou seguir e obter a
aprovacdo da Igreja de Roma nas contendas em que se envolveu. Os escritos contra os

maniqueus e donatistas, bem como os livros que compdem 4 Cidade de Deus, expressam

s A questdo principal debatida por Ario (256-336), sacerdote da Igreja de Alexandria, foi sobre o tema da
Trindade. Ario estabeleceu diferenca entre as pessoas da Trindade; o Filho e o Espirito Santo sfo também
Deus mas de uma autoridade e gloria inferiores, pois eles receberam seu ser do Pai.

7 Conforme o Simbolo do Concilio de Nicéia, do ano 325, “xaBolik kol dmootohikn ekkinow”. Catdlico
aqui entendido como a totalidade ou integralidade da Igreja cristd, mas nfo como uma somatéria de todas as
Igrejas particulares que estdo em comunhZo. A catolicidade representa o conjunto de cristios — leigos e
consagrados — presente em todos os lugares em que se seguem os preceitos cristdos nos seguintes moldes: 1)
confissdo de fé correta e completa, que no tempo de Agostinho significava o cumprimento dos canones do
Concilio de Nicéia, que permaneceu como regra dogmatica invocada por todos os outros concilios
ecuménicos da Igreja antiga; 2) vida sacramental integral e comunhdo de fé com um bispo sagrado de acordo
com a sucessdo apostolica, unido espiritualmente as demais sedes episcopais. Em Agostinho é muito forte a
unidade eclesial, que possui como ponto de referéncia a Igreja de Roma.
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claramente a eclesiologia agostiniana, especialmente no que se refere a esse aspecto da

busca de comunh&o com a Igreja romana.

3 — O cristianismo em terras latinas e a formula¢io de uma doutrina
autonoma

As crises que desde o séc. III atingiram o Império, nfo se mostraram suficientes
para colocar também a Igreja num processo de declinio; porém, a educagio parece ter sido
atingida. Segundo Nunes, no tempo dos primeiros cristdos o Império contava com escolas
instituidas pelo governo e com escolas mantidas por mestres particulares. (Cf. 1978, p.5).
Marrou destaca, pautando-se pela correspondéncia de Jerdonimo, 347-419, (50, 52, 84), que
neste periodo houve um predominio das aulas particulares. (Cf. 1990, p.500). A aristocracia
persistia com a prética de confiar seus filhos aos melhores mestres particulares.

O ensino religioso, exceto o catequético, também foi afetado. Quando Origenes,
diretor da escola de altos estudos religiosos, foi deposto pelo bispo Demétrio entre os anos
de 230/231, sua escola ndo teve continuidade e foi fechada. Conforme narra Eusébio de
Cesaréia, Origenes se preocupava em oferecer uma solida formacfo nas artes liberais e na
filosofia, propedéuticas “as cogitagdes propriamente religiosas, fundadas no estudo
aprofundado das Escrituras”. (Apud Marrou, 1990, p.499).

Um novo vigor e nomes propriamente de peso para o desenvolvimento do
pensamento cristdo terdo que esperar pela paz constantiniana no séc. IV para despontarem.
O séc. IV € chamado Século de Ouro dos Padres da Igreja, periodo em que nasceram e
viveram os maiores escritores cristdos da Antigiiidade, tanto no Ocidente como no Oriente,
forjadores de um pensamento e de uma cultura cristd auténomos, defensores da fé ortodoxa
e delineadores das linhas mestras da doutrina. Foram geragdes que, em sua maioria,
nasceram e cresceram sob a paz de Constantino 1. (Cf. Daniélou: 1984, p. 307).

Todos os Padres dessa época haviam feito sélidos estudos, cumprindo os requisitos
préprios aquele periodo para serem tidos como homens cultos. Os estudos literarios e a
retérica davam-lhes meios para que se tornassem grandes escritores e grandes oradores.
(Ctf. Ibid., p.308). Alguns Padres ocuparam cargos de destaque na sociedade em que

viviam: Ambrésio tinha sido retor na prefeitura de Mil&o e depois governador da Liguria e
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da Emilia; Agostinho fora titular da catedra de retérica na cidade de Mildo; Jodo
Criséstomo freqiientara a corte imperial, onde se preparava, junto ao tribunal, para os
oficios da Chancelaria. Outros se ocuparam do magistério, ainda que por pouco tempo,
como ¢ o caso de Basilio de Cesaréia. Estas experiéncias foram de grande importancia para
que os Padres se tornassem homens de relevo também no campo eclesial, chegando quase
todos ao episcopado com grande facilidade. Outro ponto comum aos Padres foi a unido de
suas qualidades de homens cultos com o ideal de santidade de vida no momento em que
abracaram a fé cristd. Entenda-se por santidade de vida uma simpatia pela vida mondstica;
escapam a regra apenas Ambrésio e Gregorio de Nissa. (Cf. Ibid., p.310).

Com a paz constantiniana e as novas necessidades inerentes a um cristianismo em
expansio, entdo legalizado, uma nova sintese entre o pensamento helenistico-romano e a fé
cristd viria a se desenvolver. Um longo tempo ja havia passado desde a morte de Origenes,
escritor de grande otimismo quanto ao uso e ao ensino das artes liberais € da filosofia, que
seriam completadas e coroadas com o estudo das Escrituras. Origenes julgava possivel uma
relagéo positiva e produtiva entre cristianismo e o saber classico. (Cf. Jaeger, 2002, p.99).
Os novos tempos, inaugurados com a paz, exigiam uma obra de cunho intelectual mais
ambiciosos que o da escola de Alexandria: ndo bastava mais afirmar, como fazia Clemente
Alexandrino, que Cristo era o novo pedagogo da humanidade ou que o cristianismo era a

unica, plena e verdadeira paidéia.

Os cristdos tinham de mostrar o poder formativo de seu espirito em obras
de um calibre intelectual e artistico superior e de arrebatar a mentalidade
contemporénea no seu entusiasmo. Esse novo entusiasmo poderia tornar-
se a nova forga necessaria, mas nunca alcancaria sua meta sem passar pelo
mais rigoroso treino de mdo e de espirito, tal como os antigos gregos
tinham tido de aprender a sua licdo de maneira mais dura. Tinham de
partir dos elementos e edificar depois 0 homem sistematicamente [...]
Numa palavra, tinham que edificar uma paidéia crista. (Cf. Ibid., p.97).

Enfim, pleiteava-se uma paidéia cristd que guardasse em si marcas bem definidas de
maneira a se impor com autonomia diante do pensamento e da paidéia helenisticas. As
diretrizes de uma nova sintese ja haviam sido lancadas pela grande obra de Origenes, que
consistiu numa tentativa de reconciliagdo entre a filosofia, obra da razio humana, com a
doutrina cristd, fruto da revelagdo divina. (Cf. Nunes, 1978, p.10). Oriente ¢ Ocidente

ofereceram respostas a essas novas necessidades com caracteristicas proprias e distintas.
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O Oriente, como ja foi salientado, por razdes de proximidade geografica, lingtistica,
cultural e politica, pode se considerar o herdeiro direto das tradi¢des filosoficas e culturais
helenisticas e delas se aproveitardo abundantemente. (Cf. Jaeger, 2002, p. 98). Os
chamados Padres Capadodcios — Basilio de Cesaréia, Gregorio de Nazianzo, Gregorio de
Nissa — serdo artifices de uma nova sintese entre o cristianismo e a cultura helenistica. Os
Capadodcios delinearam o curriculo da nova paidéia cristd, que encerra, ao lado de textos
classicos, uma forma literdria, artistica e filosofica tipica dos textos gregos, que serad
aplicada a um corpo literario de carater cristdo, com a finalidade de uma transformac&o
educativa que conduzird e dard forma a areré cristd. (Cf. Cambi, 1999, p.129). Nessa
atividade educativa, o objeto de aprendizagem desempenha o papel de molde pelo qual o
sujeito ganhara forma, tendo a nova paidéia como objeto a Biblia e por modelo o Cristo.
(Cf. Jaeger, 2002, p.116). O cristianismo, sob a pena desses escritores, toma o aspecto de
uma cultura religiosa que, colhendo da tradi¢do helenistica aquilo que ndo lhe é contréario,
poe tudo a sua disposicdo para melhor compreender e viver os mistérios de sua fé.

As Igrejas do Oriente expressam essa forma de viver a fé. Os maiores problemas de
ordem doutrindria, como as discussdes cristoldgicas e trinitarias, surgiram e sempre foram
mais vivas no Oriente. A heranca filoséfica ali presente favorecia essa forma de disputa, na
qual havia uma forte preocupag@o com os conceitos empregados®. A maioria dos concilios
em que foram discutidas tais questdes aconteceu no Oriente € com maior presenca de
bispos orientais. Os ocidentais muitas vezes limitavam-se a enviar delegados que
acompanhavam as discussdes e transmitiam as decisdes ao episcopado latino.

O cristianismo que se estabeleceu no Ocidente, com o passar do tempo e sua
crescente latinizagdo, desenvolveu uma maneira de sentir e viver a fé diferente do que se
passava no Oriente cristdo. Inicialmente dependia de sua raiz oriental, fazendo uso da
lingua comum’, mas j& no séc. II despontam textos cristdos em lingua latina, abrindo
caminho para uma expressdo mais auténtica dos escritores ocidentais.

A maneira como os romanos fizeram uso da educagdo grega e da filosofia,

direcionando-as para a formag&o do orador publico, com um espirito dotado de um senso

® Na contenda contra Ario, por exemplo, havia dois partidos anti-arianos em evidéncia, mas que néo entrevam
em acordo. Um grupo usava o conceito de 6uoodctog (homoousios) para defender que o Pai e o Filho sdo de
substancias idénticas, outro empregava o conceito de Opowvolog (homoiousious), afirmando que as
substancias do Pai e do Filho sdo semelhantes.
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pratico mais agugado, de certa forma influenciard o desenvolvimento do cristianismo no
mundo latino. Marcas da Igreja ocidental s3o as preocupagdes com a sua organizacio
institucional, com a disciplina dos sacramentos, a moral do clero e do povo cristdo. (Cf.
Daniélou, 1984, p.207).

O latim comega a se firmar diante do grego como lingua cultural a partir do séc. III,
primeiramente em terras africanas, mais precisamente em Cartago, que também ja fazia uso
de uma liturgia em latim. Em Roma, tal substitui¢do acontecera somente nos inicios do séc.
IV. Hamman assinala que o latim usado para expressar a cultura era diferente daquele que o
povo em geral empregava, distante, por exemplo, do estilo de um Cicero. Assim, com 0
avango do cristianismo entre a populagfo africana, que contava com uma burguesia
romanizada, forjava-se um latim eclesiastico mais vivo “que literario, utilizado na Biblia,
na liturgia e na pregacdo, uma lingua que chocava os puristas mas servia ao povo cristéo.
Através dela, a Igreja familiarizou o povo com o latim e ajudou em sua difusdo.” (1989,
p.42)

Roma e Cartago foram os dois primeiros grandes centros cristdos da latinidade;
procuram caminhar em harmonia, comunhdo e respeito em relacio ao dominio e a
autonomia de cada jurisdigdo eclesiastica. Cartago, a segunda maior sede cristi da Igreja
latina, agrupa em torno de si, de forma mais homogénea que Roma, as demais sedes
episcopais africanas. Sob muitos aspectos manifesta suas caracteristicas préprias de modo
mais pronunciado do que a Igreja de Roma. (Cf. Daniélou, 1984, p.206), passando a idéia
de ser uma Igreja mais organizada do que a sede romana. O metropolita de Cartago gozava
de respeito e autoridade diante de Roma, podendo convocar sinodos e concilios para
resolver problemas locais por conta prépria. Cipriano representa o espirito da Igreja
africana no séc. IIl, que procurava resguardar ao maximo as prerrogativas que julgava
serem proprias da Igreja da Africa, nem que para isso tivesse de se opor as decisdes
tomadas por Roma. No entanto, deu testemunho da unidade da Igreja sob a comunh&o com
o bispo de Roma; as relagdes entre as demais sedes e a Igreja de Roma nem sempre foram
harmoniosas. (Cf. Ibid., p.211-212).

Roma exercia um papel de jurisdi¢fo nas provincias, com o objetivo de manter a

ordem e a pax. Cambi afirma que a Igreja romana herda a cultura de governo que tinha sido

° O chamado grego koiné, difundido na fala cotidiana dos habitantes de varios povos de cultura helenistica.
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propria de Roma ao organizar sua estrutura hierarquica de maneira muito semelhante
aquela que se encontrava no Império. (Cf. 1999, p.127). A Igreja romana quer manter sob
seus cuidados a unidade da Igreja Cristd, tanto no plano politico como no plano religioso. O
fundamento religioso remonta ao primado do apdstolo Pedro, que havia fundado a Igreja
em Roma. Pelo lado politico, a Igreja absorveu as formas do poder civil romano,
adquirindo uma cultura de governo, modelos administrativos e do direito romano, sobre os
quais organiza sua propria fungio. E dessa forma que a Igreja de Roma vai se relacionar
com as demais sedes, exercendo uma fun¢fo reguladora, que busca manter a unidade na
disciplina moral e na doutrina, usando de seu poder de arbitragem e de conselho. (Cf. Ibid.,
p-126). Do séc. III ao séc. IV ha uma crescente atuagio do bispo de Roma como ponto de
articulagdo e de primado sobre as demais Igrejas, especialmente sob o papado de Dadmaso
(366-384). (Cf. Pierrard, 2002, p.43).

As grandes discussdes doutrinarias que moveram a Igreja do Oriente em geral nio
tocaram da mesma forma os ocidentais, de maneira a impeli-los a entrarem com empenho e
entusiasmo naquelas contendas. Roma prefere, e esta é sua atitude predominante, a postura
de arbitragem. A interferéncia da Igreja de Roma como autoridade maior e primeira
geralmente ndo era bem acolhida pelas outras Igrejas, a ndo ser quando uma aprovagdo ou
interferéncia romana lhes interessava. Muitas vezes, as partes que saiam em prejuizo nas
decisdes conciliares ou sinodais e ndo concordavam com tais decisdes, apelavam para a

Igreja de Roma.

Os problemas da Igreja do Ocidente pareceram também ndo incomodar o mundo
Oriental. Os povos herdeiros diretos das tradigdes gregas sempre consideraram seus antigos
conquistadores como barbaros, e demonstravam pouco interesse ou curiosidade para o que
se passava no Ocidente. (Cf. Daniélou, 1984, p.340). Mesmo o pelagianismo, talvez a
contenda doutrindria mais séria do Ocidente naquele momento, contou com pouco
envolvimento dos Padres orientais: um nome de peso que se pronunciou contra a doutrina
de Pelagio foi Jerdnimo, intelectual nascido e educado em terras ocidentais, mas que na
€poca dessa discussdo residia no Oriente Médio. O progressivo distanciamento entre os
mundos Ocidental e Oriental, e, conseqiientemente, das Igrejas grega e latina, culminara
com um rompimento cultural, que por sua vez alimentard lentamente as dificuldades

motivadoras do grande cisma do séc. XI.
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Contudo, o recuo do grego no ocidente ndo implicou na condenaco da produgio
eclesiastica latina a uma obra inferior ou de segunda grandeza. A sintese entre a heranca
classica, em boa parte romanizada, e a fé cristi realizada pelos Padres ocidentais do séc. IV
representa as caracteristicas do espirito latino, cujo exemplo mais acabado sdo os escritos

de Agostinho.

Abbagnano considera que o “principio interioridade espiritual afirmado pelo
cristianismo e o principio do objetivismo, fundamento de toda filosofia grega”, sé
encontram seu ponto de fusdo em Agostinho. (1999, p.117). Agostinho arranjara os
fundamentos tedricos do pensamento cristfo nos moldes do pensamento grego, resgatando
0 vigor investigativo numa busca racional pela via da interioridade, e os elementos cristios
de sua ética, antropologia, politica e histéria serdo, diferentemente dos Capaddcios, dotados
de nitida autonomia, de maneira a garantir uma visdo tipicamente cristd de mundo. (Cf.

Cambi, 1999, p.135).

Agostinho foi devotado aos estudos; instigado por Cicero a alcancar a sabedoria,
ndo poupou esforgos para ser bem sucedido intelectualmente, e, mesmo que nio tenha
estudado filosofia num curso regular, por sua vocagdo de pensador tem o direito de ser
considerado filosofo. (Cf. Daniélou, 1984, p.309). Em sua conversio ao cristianismo, o
mesmo fervor o acompanhou no estudo das Escrituras e dos pensadores cristdos que lhe
foram de alguma forma acessiveis. Isso fez com que Cambi o considerasse a “a sintese
orgénica da Patristica e um ponto de continuidade — talvez 0 maximo — entre o cultura
antiga, pensamento grego e cristianismo”, fato que fez dele um guia constante do

pensamento cristdo ocidental. (1999, p.435).

Hamman distingue com preciso a sintese agostiniana daquela realizada por outros

Padres:

Mais radical do que Jerénimo, o Bispo de Hipona, & primeira vista,
pareceu rejeitar em bloco a cultura classica. Na realidade, porém, ele evita
tanto o otimismo dos Capadécios quanto o fanatismo destruidor de um
Tertuliano. Ele compara-se aos hebreus que, ao partirem do Egito
levavam em sua bagagem os vasos de ouro e prata de seus inimigos,
servindo-se deles para o seu uso cotidiano. (1989, p.293).
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Os escritos de Agostinho parecem definir os rumos da Igreja Ocidental; basta notar
0 quanto os papas Ledo (440-461) e Gregoério Magno (590-604) recorreram a obra desse
autor como ponto de referéncia. O contexto ocidental ja havia sido preparado para receber
as obras agostinianas, desde uma tradi¢do que remonta a Virgilio e Cicero, passando por
Tertuliano e Cipriano na Africa e, por fim, em Mildo com Ambrésio, Mario Vitorino e o
circulo de neoplatdnicos cristdos. Enfim, os ambientes politico e religioso favoreceram o
aparecimento de uma obra de peso como a de Agostinho, que atendeu em muito as
necessidades da Igreja ocidental.

A segunda metade do séc. I'V e a primeira metade do séc. V compreende um periodo
em que a Igreja do Ocidente conheceu nitidos tracos de autonomia institucional e de
pensamento, tendo como conseqiiéncia o avan¢o do cristianismo a regides e setores da

sociedade aos quais ele sequer havia chegado.
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CAPITULO I1: AS BASES COSMOLOGICAS, ANTROPOLOGICAS E ONTOLOGICAS
DE UMA PAIDEIA CRISTA

Resta agora saber que caminhos Agostinho propds ao cristianismo e em que sentido
seu pensamento representa a sintese entre heranca helenistica e tradigfo cristd, procurando
também entender o que Abbagnano quis dizer ao proclamar que o bispo de Hipona alia um
principio de interioridade espiritual a um principio de objetividade para o conhecimento,
(1999, p.117), sempre direcionando essa discussdo para o problema central deste trabalho:
indagar como se configura um percurso educativo no interior das obras de Agostinho. Para
este trabalho, entende-se por educacdo a formagdo do individuo, seu amadurecimento
visando a consecu¢do de uma forma determinada pela visdo de mundo numa dada
sociedade. Todo aprendizado e todos os bens culturais devem ser usados de maneira a
garantir ao sujeito a realizacio daquele ideal educativo. Nesse sentido, a educagfo ¢
concebida sob um prisma mais amplo do que aquele que trata dos métodos de transmissio
de conhecimento e técnicas poiéticas, passando a ser entendida sob o sentido /ato do termo,
isto €, um ideal cultural a ser alcangado pelos individuos que vivem numa determinada

sociedade. Na Antiguidade, tal ideal educativo-cultural recebia o nome de paidéia.

1 — Cosmologia agostiniana: o universo governado por Deus

Parece dificil discorrer sobre algum aspecto do pensamento de Agostinho sem levar
em conta sua cosmologia, isto €, a visdo que ao longo de sua vida foi formando do universo
como um cosmo, um todo ordenado que possui suas leis proprias e imutaveis. SO a partir
dessa consideragdo serd possivel determinar e precisar as caracteristicas das realidades que
se apresentam € se encontram na totalidade do universo. Para entender o papel da educacéo,
da inteligéncia ou da existéncia humana em Agostinho, torna-se necessario reportar, ao
menos que brevemente, a sua visdo de mundo como um todo criado, ordenado e governado
por Deus.

Nota-se que a influéncia do neoplatonismo na formulagdo da cosmologia

agostiniana € muito forte, ao lado das leituras que Agostinho realizou dos escritos paulinos,
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em especial da epistola aos Romanos. Ambas as influéncias denotam momentos decisivos
na vida de Agostinho, que o conduziram na dire¢do a uma adesdo convicta e cabal ao
cristianismo. N&o sé Paulo, mas Plotino e Porfirio, encontram-se apropriados pelo
pensamento de Agostinho, como se as palavras daqueles autores fossem as do proprio
Bispo de Hipona, devido a naturalidade que ele as empregava em seus escritos. (Cf. Brown,
2005, p.113).

O neoplatonismo proporcionou a Agostinho a supera¢io do dualismo materialista'®
dos maniqueus ao lhe fornecer uma metafisica do espirito, como diz Gilson, o que significa
que Agostinho foi capaz de perceber a existéncia de uma realidade supra-sensivel,
exclusivamente espiritual, aliada a um mundo espiritual que estd acima deste, e que tem em
Deus sua verdade segura e imutavel. (Cf. 2003, p.149). O momento de tal percep¢io
ocorreu quando Agostinho tomou conhecimento do tratado plotiniano Sobre a Beleza.
Antes de sua conversio, quando ainda era maniqueu, Agostinho havia escrito uma obra
sobre o mesmo tema, Sobre o Belo e o Apropriado. A leitura do texto de Plotino, porém,
demonstrou os limites das concepg¢des materialistas sobre a beleza contidas em seu tratado.
De acordo com Plotino, néo séo as cores, o brilho, a simetria ou as relagdes da parte com o
todo que prendem o olhar daquele a quem se apresenta algo de belo. No parecer do
neoplaténico, ha um principio mais remoto que garante a qualidade do que € belo; tal
principio € imutéavel, eterno e verdadeiro, e confere a qualidade de beleza a um determinado
objeto. Com essa leitura, Agostinho passou a admitir que os predicados do mundo sensivel
dependem de principios eternos para sua existéncia, logo, esses principios conferem o ser
aquilo que se apresenta como sendo belo aos olhos humanos. (Cf. Brown, 2005, p.114-
115).

Agostinho estabeleceu o Deus cristfo no plano do ser, concebido como indivisdo do
Uno e do Bem. (Cf. Gilson: 1995, p.142). Segundo Platdo, o Bem € uma realidade suprema
e perfeita, fonte de todo ser, que confere verdade aquilo que é possivel conhecer. (Cf. Rep.
VI, 508e-509a, p.312-313). No entanto, o Bem nio se identifica com nenhum dos seres,

estando além deles; a superioridade do Bem em rela¢do aos demais seres deve-se 4 sua

' Admissdo de dois principios opostos que deram origem ao mundo. O homem também possui essa dupla
origem: um corpo plasmado por um demiurgo inferior e a alma consubstancial 4 Suma divindade. O mundo
vive em constante luta entre esses dois principios e o esfor¢o do sabio € fazer predominar a parte ligada a
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maior dignidade e poténcia. (Cf. Ibid., 5095, p.313). Plotino vé em sua nocdo de Uno o
Bem absoluto platonico, que esta além da substancia, além do ser (Cf. Enn. V, 5,6, p. 97) e
além da mente (Cf. Enn. III, 8, 9, p.164). Logo, o Uno € transcendente em relagdo a todas
as coisas, mesmo produzindo-as e conservando-as no ser. (Cf. Enn. V, 5, 12, p.105). Isso
significa dizer que ndo existe identidade ou unidade entre as coisas e o0 Uno, mas aquelas
possuem o seu ser por participarem do Uno, ou, no caso de Platdo, por participarem do
Bem e das Idé€ias. O filésofo neoplatdnico identifica 0 Uno com a divindade ou a primeira
hipéstase maior; porém, hd uma segunda hipdstase, isto €, a substdncia do mundo
inteligivel, o Nous ou inteligéncia codsmica que guarda em si 0 mundo das Idéias (Cf. Enn.
I, 3, 18, p.45), ndo como um mundo separado, mas como um espirito pensante. (Cf.
Hessen, 2000, p.51).

A concep¢do agostiniana, que fez corresponder o Bem e o Uno com o Deus da
biblia, se distancia bastante de Plotino, para quem a transcendéncia do divino, o Uno, estd
além do ser. (Cf. Abbagnano, 1999, p.59). O Deus agostiniano ¢é identificado com o sumo
Bem, encerra em si a unidade de todas as coisas que existem e, por isso mesmo, € o Ser
perfeito e excelente, do qual todas as coisas dependem e sdo criadas. (Cf. Sol. I, 1, 2, p.16).
Esse Deus, como Ser supremo, ¢ fundamento de tudo o que €, sendo também, ele mesmo, o
criador de todas as coisas. Ainda assim, hd uma diferenca fundamental entre o Deus
criador, Ser por exceléncia, e as demais criaturas: estas sdo seres que apenas participam do
Ser absoluto. (Cf. Gilson, 2003, p.146). Aqui o conceito de participagio deve ser entendido
segundo a tradig&o platonica, quer dizer, o que confere qualidade a algo € a sua participacio
na esséncia dessa mesma qualidade. Justamente por esta participacdo é que o Deus cristéo,
da forma como o concebeu Agostinho, se da a conhecer aos seres criados, isto €, aos
homens. Ha vestigios da criacdo de Deus na alma humana e o caminho que se volta para o
interior do espirito € a via privilegiada para o encontro com o proprio Deus. (Cf. Gilson,
1995, p.151).

Ora, o itinerario que se inicia com o retorno a si proprio € muito caro ao
neoplatonismo. Segundo esta doutrina, a verdade tem sua realidade e existéncia em si

propria, cabendo ao homem compreendé-la e encontrd-la no interior de sua alma, num

Suma divindade. No caso do maniqueismo, ndo se concebiam realidades espirituais e mesmo a alma guardava
em si uma delimitacdo no espago e no tempo.
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grande esfor¢o de ascensdo. Como as Idéias que conferem o ser e a verdade as coisas estdo
no Nous, € através desse espirito pensante que as almas recebem o conhecimento. (Cf.
Hessen, 2000, p.51). A consciéncia do sabio se sente impelida a encontrar a verdade em seu
interior, mas para isso ele necessita livrar-se dos vicios, purificando-se pelas virtudes,
abandonando pouco a pouco as realidades que apresentam um grau de ser inferior em
relagdo ao principio Unico. As realidades que mais se aproximam do Uno s3o as realidades
espirituais, ndo as sensiveis ou oriundas das paixGes. O processo de ascensdo do
neoplatdnico segue rumo as coisas que possuem um maior grau de ser, no intuito de amar e
repousar cada vez mais no Uno. (Cf. Abbagnano: 1999, p.62). O neoplatonismo ofereceu a
Agostinho um método de busca, de conhecimento.

Essa doutrina ainda possibilitou a Agostinho a resolugdo de uma problematica que o
incomodava desde sua juventude: por que o mal? Seria Deus a causa dos males também, ja
que nele todas as coisas tém o seu ser? Plotino defendeu que o mal € a total auséncia do
bem (Cf. Enn 1, 8, 1, p.115); ele nfio se encontra nos seres porque estes foram produzidos e
participam do Bem. (Cf. Enn, I, 8, 3, p.117). Logo, o mal é uma forma de ndo-ser. (Cf. Enn,
I, 8, 5, p.119). No entanto, o Bispo de Hipona ndo identificou a esséncia do mal com a
matéria, como fizeram os maniqueus e até mesmo Plotino, pois necessitava resguardar a
bondade de tudo o que foi criado, inclusive o mundo material, conforme a narrativa do
Génesis. Agostinho também concluiu que o mal ndo é uma substincia, ndo tem causa
eficiente em si, mas ¢ uma privagdo do bem. Como ndo pode se originar de Deus, o mal é
um ndo-ser, fruto do livre-arbitrio humano que escolhe se afastar do seu criador e romper
com as regras e leis que regem o universo, caminhando assim em sentido contrario & vida,
isto €, ao Ser por exceléncia do qual procede a vida. Estabelecer a volta ao Ser supremo ¢
unir-se novamente — religatio — ao principio gerador da vida e causa da existéncia do
universo, o que equivale dizer que assim se alcanga a plenitude do homem e da ordem
universal.

Uma leitura ja bem cristianizada do neoplatonismo, tal como a que encontrou em
Mildo, foi de fundamental importancia para que Agostinho deixasse de vez o maniqueismo
e se colocasse em vias de conversdo ao cristianismo. O Uno plotiniano era identificado com

o Deus cristdo. Havia muitos tragos familiares e proximos entre as duas doutrinas, de modo
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que o circulo culto de cristdos residentes em Mildo ofereceu uma interpretacio muito
propria do pensamento neoplaténico, que a tornou singular.

Outro fator igualmente decisivo para a adesdo de Agostinho ao cristianismo foi a
leitura dos textos do apdstolo Paulo. Paulo ja antecipava o que os neoplaténicos cristios
fariam somente alguns séculos depois, ao afirmar que a acfio criadora do universo tinha
sido exercida pelo Filho de Deus, o Cristo, tido como sabedoria de Deus encarnada entre os
homens. Clemente de Alexandria e Origenes tiveram uma concepgdo cristd do Logos, como
uma hipéstase divina, acreditando ser ele o Verbo de Deus apresentado no proélogo do
evangelho de Jodo. Esse evangelho afirma que o Verbo encerra em si a sabedoria e a agdo
criadora de Deus. Plotino, por sua vez, estabeleceu sua segunda hipdstase como uma
inteligéncia divina, um espirito pensante dotado de caracteristicas demitrgicas. (Cf. Enn. 11,
3, 18, p.45). Em Agostinho, que havia tomado contato com tais idéias em Mildo, o dogma
trinitario encontra sua melhor formulagio no Ocidente, e talvez de toda Igreja primitiva. O
Verbo, ou o Filho, se estabelece definitivamente no plano do Ser, como uma segunda
pessoa — os latinos preferiram este termo & hipéstase — distinta, mas idéntica ao Pai quanto
a sua natureza. Tal visdo apresenta o Logos, sabedoria divina que contém em si os
principios racionais de todas as coisas (Cf. Serm. 141, 2, p.147), também como um Ser
supremo, que com o Pai e a terceira pessoa, formam uma sé natureza divina com o mesmo
grau de Ser em poténcia e dignidade.

O Logos grego, lei reguladora de todo o universo, na doutrina cristi se personifica
em Jesus Cristo, que tem ainda como missdo estabelecer um plano de salvagio, isto &, de
regenerar a humanidade decaida colocando-a novamente nos caminhos que a conduziro de
volta ao seu Criador. O cristianismo propde restauragfo, reniincia, e uma reorientacio de
vida rumo ao principio criador de toda e qualquer forma de vida. Com Paulo, o pensamento
agostiniano ganha de fato uma feigdo religiosa, no sentido préprio da palavra religido:
religar uma ordem que foi rompida. Essa religagdo é imprescindivel a cosmologia
agostiniana, pois, para ela, a verdadeira religido é aquela que leva os homens a
reconciliagdo com Deus. (Cf. Q.4. 34, 78, p.163).

Do principio de que todas as criaturas possuem o seu ser, a sua forma e a sua ordem
em Deus, tem-se que “todas as coisas encontram-se sujeitas a um Deus e Senhor, por leis

necessarias, irrevogaveis e justas”. (V.R. 8, 14, p. 40). Segundo Agostinho, é por esta lei
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divina que as nagdes, em qualquer tempo e lugar, devem conformar os seus costumes e
neles permanecerem sempre, ja que tal lei nunca se altera, ndo estando sujeita as mudangas
temporais ou espaciais. (Cf. Conf. 111, 7, 13, p.72). E essa mesma lei que confere ordem ao
universo, atribuindo a cada criatura um papel dentro da histéria. Uma discussio que havia
se iniciado em A Ordem, ganha maior densidade em A Verdadeira Religido. Naquele
didlogo, Agostinho defendia que para compreender que o universo € governado pela
bondade de Deus através da Providéncia Divina, seria necessario considerar todas as coisas
como interligadas entre si, e ndo proceder a uma investigagdo separada sobre aquilo que se
deseja procurar. (Cf. D.O. 1, 1, 2, p.683). Em 4 Verdadeira Religido, Agostinho reafirma as
teses daquele outro didlogo, porém sua metafisica se aprofunda. Reafirma que ¢ a Divina
Providéncia quem ordena a luta pela vida, atribuindo um papel diferenciado aos vencidos,
aos combatentes, aos vencedores, aos espectadores e as almas pacificas; assim, “todos os
seres, por seus oficios e finalidades ordenam-se para a beleza do universo. O que, tomado
separadamente, pode nos causar desdnimo, no conjunto, torna-se muito agradavel”. (Cf. 40,
76, p.102). Até as heresias cumpririam um papel fundamental no mundo, ao propiciar
oportunidade para a afirmagdo e depuragdo da doutrina ortodoxa da Igreja e de seus
seguidores. (Cf. /bid., 8, 15, p.41).

A Verdadeira Religido avanga no que se poderia chamar de hierarquia dos seres.
Segundo Agostinho, a perfeita justi¢a nessa vida consiste “que de preferéncia amemos mais
o que ¢ melhor e menos aquilo que € inferior”. (48, 93, p.84)''. Neste ponto, o Bispo de
Hipona segue mais uma vez Platdo, pois de acordo com 4 Republica, a natureza do Bem,
por ser a realidade mais perfeita e por isso melhor, deve ser tida em maior aprego. (Cf. V7,
509a, p.313). No universo agostiniano, acima de tudo estd Deus, como principio € unidade
primeiros, pois, apoiado em Paulo (Rm, 11, 36)'?, considera que € esse Deus “de quem, por
quem e para quem existem todas as coisas”. (D.C. 1, 5, 5, p.46). Por ser ontologicamente
superior, Deus € aquilo que ha de melhor e por isso deve ser amado e buscado com maior
veeméncia. Toda ag¢do do universo se volta para contemplar a beleza e a vontade de Deus,

nele repousando e encontrando deleite e felicidade. Todo o universo agostiniano gravita em

' Conforme texto latino, edigdo bilinglie BAC: “...qua potius potiora, et minus minora diligamus”. Tradugfo
livre.

12 “Porque tudo ¢ dele, por ele e para ele. A ele a gloria pelos séculos! Amém.” Cf. Tradugfio em a Biblia de
Jerusalém, ed. 2002, Paulus editora.
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torno de Deus, e, caso algo ou alguma ag@io nfo estejam orientados para este fim primeiro,
devem ser prontamente corrigidos: trata-se de buscar os valores mais altos naquilo que ¢
melhor e a isto se apegar; procurar o que ¢ melhor entre o que € baixo é um erro. Aquilo
que € inferior deve ser considerado somente tanto quanto a sua forma de ser o merece. (Cf.
V.R. 34, 63, p.88). Nessa perspectiva, a religifio desempenha um papel fundamental, pois
ela € que faz o homem tender a Deus e a Ele somente ligar a sua alma. (Cf. Ibid., 55, 110,
p-134).

Sendo Deus a mais perfeita forma de ser, Ele e a sua vontade séo as coisas melhores
e mais importantes a serem procuradas e amadas. (Cf. C.R. 14, 20, p.73) Tudo no universo
segue esta ordem: todas as coisas devem ser usadas prudentemente para se obter a fruicdo
das realidades espirituais e eternas. Agostinho distingue os dois termos destacados acima:
“usar € orientar o objeto de que se faz uso para obter o objeto ao qual se ama, caso tal
objeto merega ser amado™; fruir significa uma “adesdo a alguma coisa por ela propria”.
(D.C. 1, 4, 4, p-44). Sendo o principio ¢ fim do universo, é apenas a Deus que se deve amar
por si proprio. Todas as demais coisas devem ser amadas de forma transitoria e ndo nelas
proprias, mas como meios para se chegar aos bens imutéveis e eternos, os quais se devem
aderir e neles permanecer, pois repousam em Deus e a Ele estéo ligados.

O amor, ou caridade, é um grande motor no universo agostiniano. A missdo
salvifica do Cristo e sua encarnagdo sio exemplos do amor de Deus para com a
humanidade. (Cf. C.R. 10, 15, p.63). Com base nesse argumento escrituristico, Agostinho
assegura que Deus governa e ordena o universo com grande amor, desejando que tudo
concorra para a perfeita harmonia da criagdo. O que se pode subentender disso, como bem
disse Agostinho, apoiado em Paulo, ¢ que a plenitude e o fim da vontade de Deus, das leis
que ele prescreve aos povos através das Escrituras, é o amor aquilo que de fato merece ser
fruido pelo homem, isto €, o amor ao préprio Deus, e 0 amor aqueles que podem partilhar
com os demais homens dessa fruig¢do. (D.C. 1, 35, 39, p.76).

Agostinho define caridade como sendo o “movimento da alma cujo fim ¢é a frui¢go
de Deus por ele proprio, € a frui¢do de si proprio e do préximo por amor de Deus”. (D.C.
III, 10, 16, p.166). O homem, se quiser se encaixar na ordem do universo e atingir seu fim
ultimo, deve colocar-se a caminho para a fruicio de Deus através da conversdo de vida, do

cumprimento da vontade divina e, por fim, da contemplagio do préprio Deus no interior da
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alma. Em Agostinho, ¢ Deus mesmo quem vem em auxilio do homem para que este possa
atingir o seu fim, devido as dificuldades que este enfrenta no mundo para aderir as verdades
eternas e inteligiveis. Tais dificuldades derivam do apego que o homem tem aquilo que se
encontra mais afastado de Deus, isto €, as coisas que possuem um grau de ser inferior ao
Ser perfeito. O amor de Deus, através da Divina Providéncia, ajuda o homem a superar tais
dificuldades, despertando-o, assim, para aquilo que de fato deve ser amado e considerado.
(Cf. V.R. 50, 98, p.123).

Como movimento da alma, o amor também possui um papel relevante na busca que
0 homem empreende para retornar a Deus. (Cf. Sol. 1, 6, 13, p.31). Essa procura de Deus
pelo homem € guiada pelas trés virtudes teologais, fé, esperanca e amor: crer que se
chegard a ver, esperar que se possuira e contemplara aquilo que tanto se ama e deseja. Ao
término de tal busca, o que permanece ¢ somente o amor, pois nfo mais se precisa crer que
se vera aquilo que ja se vé€, nem esperar por aquilo que ja se possui; mas para permanecer
naquilo que tanto se desejou e esperou apenas o amor € necessario. Ele sera “acrescido em
elevadissimo grau, pois ao ver aquela beleza singular e verdadeira, amara ainda mais. E nfo
podera permanecer nessa felicissima visdo sendo fixando os olhos com grande amor e ndo
desviando jamais o olhar”. (/bid., 1, 6, p.32).

Para este trabalho, outro ponto importante da cosmologia agostiniana refere-se a
verdade. Como provedor e criador do universo, Deus é identificado com a Verdade
primordial, da qual todas as demais verdades provém. (Cf. Sol. 1, 1, 3, p.16). As coisas
verdadeiras possuem o seu ser como participantes da Verdade primeira, isto &, suas
existéncias dependem de Deus. Sendo assim, o homem néio cria ou estabelece as verdades,
mas apenas as constata em sua mente. (Cf. D.C. II, 33, 50, p.135). No pensamento
agostiniano € a alma, via razfio, o lugar privilegiado para o encontro com Aquele que é mais
intimo ao homem que ele proprio. Pelo fato de Deus habitar no interior do homem, este
consegue ser iluminado para entender e constatar as verdades que subsistem através do
préprio Deus. E pela razio bem conduzida, por levar uma vida na virtude e na caridade, que
a mente consegue contemplar a unidade do universo e as verdades eternas e imutéveis.

Ao estabelecer uma cosmologia dependente de Deus e que tem nele o seu fim,
Agostinho coloca a0 homem uma tarefa importante para sua existéncia: saber usar daquilo

que o universo oferece para poder cooperar com a ordem do cosmo, mantendo assim a
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harmonia da criagfo. Essa tarefa néo se separa de outra, que compreende desejar e fruir das
realidades superiores, que sdo justamente as espirituais, por serem eternas e possuirem
maior grau de ser devido a proximidade com o Ser perfeito, objeto maior de desejo e
fruigdo para o homem, no entender do bispo de Hipona. A contemplacio da ordem do
cosmo pode levar 0 homem ao seu fim tltimo, como bem demonstra Agostinho no didlogo
A Ordem. Contudo, cabe agora estabelecer o foco da reflexdo sobre 0 homem que habita
nesse cosmo, que faz escolhas que o levam ou ndo a se manter em harmonia diante da
criagdo. Sem deixar de levar em conta a cosmologia, os esforgos agora se direcionam para a

compreensdo da antropologia agostiniana.

2 — Antropologia agostiniana: o homem a imagem e semelhanca do
Criador

Agostinho ndo poderia se furtar a refletir sobre questdes inerentes a existéncia
humana: o que é 0 homem? Qual a maneira correta de se portar neste mundo? Qual o fim a
ser alcangado e qual o destino do homem ap6s a morte? As repostas apresentadas pelo autor
revelam-se coerentes no interior de sua cosmologia, isto €, de um universo que gravita em
torno de Deus e que para Ele conflui, garantindo dessa forma a harmonia e a beleza do
cosmo criado. A antropologia agostiniana, profundamente marcada pela via religiosa, é um
capitulo muito bem definido no quadro geral de sua cosmologia. Abordar este capitulo é de
fundamental importéncia para entender o lugar que a educaciio ocupa dentro da ordem em
que o universo foi disposto.

Segundo Agostinho, o homem foi feito pela sabedoria de Deus, através da qual
existe, recebeu uma forma e o ser; portanto, a especificidade do homem em relacdo as
demais criaturas, ¢ que ele foi feito & imagem e semelhanca de Deus. (Cf. V.R. 44, 82,
p-109). O fato de sua natureza criada ser semelhante & natureza divina nfio quer dizer que o
homem seja Deus ou igual a Deus, capaz de realizar as mesmas coisas que Ele; sendo
criatura, a natureza do homem € criada e, por isso mesmo, inferior a Deus. (Q.4. 2, 3, p.24).

Como cristdo, Agostinho defende que o homem €é uma unidade formada de corpo e
alma, de modo semelhante as naturezas de Cristo, a divina e a humana, que estdo unidas
numa s6 natureza. (Cf. Gilson, 1995, p.146). No entanto, como substincia supra-sensivel,

seguindo Platéo (Cf. Gdrg. 465d, p.134), a alma € a parte mais real e mais nobre que existe
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no homem (Cf. Conf. 111, 6, 10, p.70) e nada h4, de tudo o que foi criado no universo, que
seja superior a alma humana. (Cf. 0.4. 32, 77, p.162). A alma € justamente a parte imortal
do homem que, pela sua agdo, anima o corpo (Cf. Platdo, Fed. 105d, p.95), embora nfo se
encerre na dimensdo espacial deste. Além de ser imortal, tema bastante desenvolvido por
Agostinho nos Soliléquios e em A Imortalidade da Alma, o que faz da alma superior é
também a sua potencialidade, quer dizer, sua capacidade racional e intelectiva que a torna
apta a caminhar rumo aos bens interiores e espirituais. (Cf. 0.4. 28, 54, p.129). No mais
recondito interior da alma habita o maior bem que 0 homem pode desfrutar e contemplar —
Deus — também identificado como Verdade primeira e fonte de todas as verdades.
Agostinho ¢ o grande defensor da idéia de que no interior de todo homem se encontra Deus
como uma realidade que € mais evidente ao homem do que a sua prdpria natureza, pois a
criatura € contingente, ao passo que o criador é eterno e necessario. No interior da alma
humana encontram-se os vestigios da Trindade criadora de todas as coisas. Assim sendo,
nada do que foi criado estd mais proximo de Deus do que a alma humana. (Cf. 0.4. 34, 77,
p.161).

O universo agostiniano ¢ inteiramente voltado para Deus. Apoiando-se em Paulo
(Rm, 11, 36), Agostinho afirma que ¢ de Deus, por Deus e para Deus que todas as coisas
existem. (D.C. 1, 5, 5, p.46). E interessante notar que essa idéia é reiterada em passagens de
outras obras; nas Confissdes, referindo-se especificamente aos homens, diz que a felicidade
destes consiste em alegrar-se em Deus, de Deus e por Deus (Cf. X, 22, 32, p.291). Enfim,
em consonancia com sua cosmologia, 0 homem agostiniano se volta para Deus e somente
nele se realiza, se completa e se torna mais perfeito, conforme o fim para o qual foi criado.
A vida bem-aventurada neste mundo, o quanto ela € possivel, consiste em amar e conhecer
a Deus (Cf. D.M. 14, 46, p.129), que significa a mesma coisa que fruir da verdade e a ela se
apegar, pois a fonte de todas as verdades é o proprio Deus, Verdade primeira da qual todas
as demais coisas verdadeiras participam. Logo, é perfeito todo homem que orienta sua vida
para repousar nas verdades imutaveis e eternas, aderindo a elas e a sua fonte com todo o seu
afeto. (Cf. D.C. 1, 22, 21, p.59).

Segundo Gilson, o problema vital de Agostinho se resume na pergunta: “de que
modo devo buscé-lo a fim de encontrar repouso na sua posse definitiva?” (2003, p.152).

Portanto, € ponto pacifico para o autor que em Deus se encontram a felicidade e o fim do
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homem; resta saber de que maneira se deve caminhar para conseguir essa felicidade. O
tema da vida bem-aventurada é debatido de forma mais sistematica em A Vida Feliz,
embora Agostinho trate desse tema e de outros correlatos em suas demais obras. Nesse
didlogo Agostinho defende que a vida feliz consiste num conhecimento perfeito e piedoso
de Deus, pois € Nele que se encontra a Verdade e a Medida de todas as coisas, inclusive da
vida humana. (Cf. 4, 35, p. 156)". Como a felicidade consiste na posse de bens que ndo sdo
passageiros, nem mutdveis ou pereciveis, fica estabelecido em A Vida Feliz que a vida bem-
aventurada do homem se dd pela posse de Deus. Dentre os bens imutdveis e eternos, a
posse de Deus € o maior e o primeiro deles, do qual todos os demais dependem.

Quando da redagdo dos didlogos de Cassiciaco, em 386, bases importantes do
pensamento agostiniano se estabeleceram, porém, sob uma dtica que confiava sobremaneira
nas poténcias da capacidade intelectiva bem conduzida. Com o passar dos anos, a
capacidade intelectiva foi se tornando cada vez mais subordinada a fé, a dependéncia de
Deus e a autoridade da Igreja.

O proprio Agostinho, posteriormente, se encarregara de criticar essas formulacdes
iniciais. Nas Retratagdes, por exemplo, ao reavaliar sua producfio escrita, criticou algumas
expressoes empregadas em A Vida Feliz. Uma das criticas refere-se a impossibilidade da
perfeita beatitude na vida terrena, porque o conhecimento perfeito de Deus, no qual reside a
vida feliz, s6 pode ser esperado na vida futura, apés a morte. (Cf. Retrac. 11, p.-285). Neste
mundo as coisas sdo contingentes, mutéveis e pereciveis, bem como a possibilidade de um
conhecimento pleno e perfeito das realidades que o transcendem. Outro limite apontado por
Agostinho quanto a possibilidade de atingir a felicidade pelo conhecimento de Deus apenas

por meio da intelecgdo reside nas caracteristicas do proprio pensamento:

Ora, se € verdadeiro dizer que, conhecer uma coisa pelo pensamento &
desde ja possui-la, ndo se pode dizer que aquele que a conhece a possui
perfeitamente. O pensamento basta para ver, ndo basta para amar, porque
o amor € um desejo e o desejo ndo pertence exclusivamente ao
pensamento como tal. H4 no homem um desejo sensivel que deve, ele
também, votar-se para o soberano bem. (Gilson: 1982, p. 7. Tradugo
livre).

" No pensamento de Plotino, ha o tema da felicidade ou bem da alma como medida; quando falta medida &
alma, ela se torna ma (Cf. Enn. 1, 8, 4, p.118), necessitando ser corrigida em suas paixdes pelas virtudes. (Cf.
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Em A4 Verdadeira Religido encontra-se uma ressalva quanto & crenga numa
realizagdo humana puramente gnosioldgica, pois nesse escrito a inteligéncia é descartada
como critério suficiente de salvacdo: “homens de génio podem perder essa qualidade por
suas negligéncias e impiedade, ao passo que o conseguem homens piedosos e diligentes,
embora tardios na inteligéncia”. (54, 106, p.130). Tal afirmagfo, entretanto, ndo significa
uma condenacdo da inteligéncia, mas uma tentativa de harmonizar as relacGes entre fé e
razdo como instrumentos para que o homem alcance sua felicidade.

Gilson entende que, apesar das ressalvas de Agostinho quanto a algumas passagens
de 4 Vida Feliz, o fundo daquilo que esta obra expressava quanto a felicidade ndo sofreu
alteragdes. (Cf. Gilson: 1982, p.6, nota I). A vida bem-aventurada continua sendo a posse
das realidades espirituais e superiores, sobretudo, e impreterivelmente, Deus. Agostinho
ndo fala mais em conhecimento perfeito de Deus, mas faz recair sobre o que seja de fato a
posse de Deus dois conceitos mais amplos: os de frui¢do e deleite. Conforme 4 Doutrina
Cristd, frui¢o € adesdo a alguma coisa por amor a ela prépria. (I, 4, 4, p.44). Nio é correto
amar qualquer coisa destinada ao uso humano, “mas unicamente aquelas que por destino
comum conosco relacionam-se com Deus ™. (Id., ibid.). Ha uma hierarquia daquilo que se
deve amar, que € também uma hierarquia de coisas que possuem um maior grau de ser, cuja
densidade ontol6gica depende da maior ou menor proximidade com o Ser perfeito.

Este esquema conceitual de Agostinho ¢ compreendido e depende da hierarquizaco
dos seres'® sistematizada pelo neoplatonismo. Desde Platdo, ficou estabelecido que nem
todos os seres possuem a mesma qualidade, o mesmo grau de ser; logo, os serem podem ser
classificados de acordo com suas atribuigdes ontoldgicas. (Cf. Marrou, 1957, p.76). A
discuss@o sobre a hierarquia dos seres remonta ao Parménides platdnico, passando por uma
interpretacdo teologico-metafisica das obras da Academia antiga, do neopitagorismo e do
médio-platonismo. No cume da hierarquia plotiniana, por exemplo, se encontra a primeira
hipostase, o Uno absolutamente negativo da primeira hipotese do Parménides, que Plotino
o identifica com o Bem absoluto de A Republica. (Cf. Enn. V, 1, 8, p.26). A segunda
hipdstase € no Nous, tida como sumo principio por Amoénio Saccas, mestre de Plotino, e

dominante no pensamento de Filon de Alexandria e no médio-platonismo. A terceira

Enn. 1,2,2,p.53).
'* Sobre pormenores da hierarquia dos seres no pensamento de Plotino, consultar Fnn 111, 2, 17, p.45-47.
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hipéstase € a alma do Mundo, presente ja no Timeu, no livro X de As Leis e no Filebo de
Platdo. Essa Alma participa de dois mundos, o inteligivel e o sensivel; é ela quem gera o
mundo sensivel, recebendo do Nous os principios racionais para tal realizagdo. (Cf. Di
Berardino, 2002, p.893-895).

No neoplatonismo a geragdo do mundo sensivel se d4 por emanagdo € ndo por um
processo de criagdo, que depende de uma vontade simples. O Uno gerou o Nous em sua
eternidade, num transbordamento de sua poténcia e de sua luz: o Nous é a imagem e o
pensamento que o Uno tem de si mesmo. Do transbordamento da poténcia do Nous, nasce a
Alma do Mundo, que contemplando e recebendo os principios racionais da segunda
hip6stase, retira sua capacidade de agir e gerar o mundo sensivel. Cada hipostase ndo perde
nada de seu ser ao gerar uma outra hispostase ou outro ser. Contudo, a emanacio é um
processo de degradagdo: o que emana de um principio anterior € inferior ontologicamente a
este principio. Na hierarquia, cujo ponto mais alto é o Uno, a matéria habita no extremo
inferior, sendo o principio de imperfeicdo. A matéria torna-se obscura, privada de realidade
e bem, tornando-se ndo-ser, um mal. (Cf. Abbagnano, 1999, p.60). Com Proclo, o processo
de hierarquizagdo dos seres ¢ elevado ao seu grau mais aperfeicoado no neoplatonismo, no
qual ha uma regulacéo por critérios ontologicos definidos. (Cf. Di Berardino, 2002, 991).

De acordo com a cristianizag@o do neoplatonismo, realizada pelo circulo de Mildo,
vive de forma justa e perfeita quem ama mais o que é melhor, e quem ama menos o que é
inferior. (Cf. V.R. 48, 93, p.119). Mais uma vez, o pensamento de Agostinho coincide com
Platdo sobre o tema da felicidade, pois de acordo com este filosofo a vida feliz estd na
pratica da justica. (Cf. Gdrg. 470e, p.142; 473a-b, p.145). Amando o que justamente
merece ser amado como o seu fim ultimo, o homem encontra, no entender de Agostinho, o
seu deleite, isto €, a causa de sua alegria. De acordo com este pensamento, o que se deve
amar mais, em primeiro lugar, sfo as coisas que sfo superiores aos homens, isto €, o
proprio Deus, ao qual se seguem as realidades espirituais que estdo mais proximas a Ele;
depois, a si proprio e aos semelhantes, por compartilharem da mesma natureza e dignidade;
por ultimo, as demais criaturas que sfo inferiores e estdo abaixo da natureza humana.
Contudo, as coisas das quais o homem se utiliza para se aproximar de Deus devem ser
amadas ndo em si mesmas, mas apenas enquanto servem a este fim. O homem que vive de

acordo com esse ideal — amar tudo tendo em vista a frui¢do e o deleite em Deus — vive,
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tanto quanto € possivel neste mundo, uma vida bem-aventurada, em conformidade com as
realidades mais altas, que séo precisamente as do espirito.

Quando, ao contrario, o homem ama e sente deleite nas coisas por si mesmas,
principalmente nas realidades materiais e inferiores aos bens do espirito, ele degenera. Para
o0 autor, a perversdo da vontade consiste na atitude de afastar-se do Ser supremo e voltar-se
para as criaturas inferiores, vivendo um mundo de ilusfo e erro. (Cf. Conf. VII, 16, 22,
p.191). O mal entra no mundo n&o por ser uma substincia presente nos homens, que os
incita a perversdo. O meio que ele encontra para se realizar estd numa escolha equivocada
do livre arbitrio: diante de uma hierarquia de seres, escolhe-se o que € inferior, e a isto se
prende a vontade, o deleite, e todo o esfor¢o em consegui-lo. Nio € da natureza da alma ser
ma, mas contra a sua natureza: o mal vem a cada homem por sua prépria culpa e os vicios
que a alma adquire com a perversdo da vontade sfo penas que ela paga pelas escolhas
equivocadas que fez, isto €, penas pelos seus pecados. (Cf. V.R. 23, 44, p.67).

Com a queda do homem devido aos pecados, inaugurou-se aquilo que Agostinho
chamou de reinado da concupiscéncia, no qual os homens tém como fim a frui¢do de si
proprios, dos demais semelhantes e de qualquer objeto sensivel sem referéncia a Deus; a
concupiscéncia corrompe a vontade da alma, levando-a a cometer varias espécies de
delitos. (Cf. D.C. 111, 10, 16, p.166). Muitos bens e belezas terrenas nfo sdo maus, como as
belezas da natureza e do corpo humano, por exemplo; o mal consiste no amor a tais coisas
por si proprias. Nessa situacdo, os homens passam a viver segundo a carne, expressio
escolhida pelo cristianismo para designar uma vida assentada sobre os bens materiais e
terrenos. Amando aquilo que lhe ¢ inferior, a alma torna-se escrava dos objetos que deseja
possuir, pois serd possuida pela volupia de se submeter a eles. O destino do homem que
vive segundo a carne, isto €, do homem carnal ou em pecado, é a morte. (Cf. V.R. 26, 49,
73).

O contrario do homem carnal ¢ o homem espiritual, isto €, aquele que supera o
gosto pelas coisas materiais para se voltar para Deus e s6 a ele submeter sua vontade e
amor. (Cf. Ibid.,, 12, 24, p.48). Uma vida no espirito leva o homem a contemplar as
realidades que estdo mais proximas de Deus, como também o proprio Deus, ja que somente

ao espirito foi dada a faculdade de poder ver a suma Beleza. (Cf. /bid., 33, 62, p.87).
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Na dtica agostiniana, a vontade e o esforgo humanos para superar essa condicdo de
pecado ndo sfo suficientes para empreender sua regeneracio, isto €, retornar a condi¢io de
homem espiritual. A iniciativa da recondug@o do homem para o fim ao qual foi criado parte
de Deus. Os impedimentos para que a alma consiga esta restauragdo por seus proprios
méritos sdo de varias ordens: ela estd coberta por seus pecados (Cf. Ibid., 10, 19, p.43), o
que a leva a conduzir sua vida atendendo a paixdes como a sensualidade, o orgulho ¢ a va
curiosidade (Cf. /bid., 36, 70, p.96). Em Plotino, a alma decaida esta esvaziada devido & sua
entrega a0 mundo exterior, fato que a impede de encontrar-se a si mesma e cumprir o
designio de retornar ao Uno. (Cf. Brown, 2005, p.115). Por estas escolhas que a prenderam
demasiadamente as coisas materiais, a alma tornou-se cega para poder compreender e
contemplar as realidades espirituais que sio ontologicamente superiores. Em Agostinho, a
alma necessita da agéo da misericérdia divina e ser novamente iluminada por Deus para
poder ordenar sua vida de acordo com o fim para o qual foi criada.

Tais idéias remetem & polémica agostiniana a respeito da necessidade da graca de
Deus para a salva¢do humana. Deus é quem atua primeiro nesse processo de regeneragio
do género humano. Conforme ressalta Jaeger, em Agostinho o homem ndo consegue viver
de acordo com a virtude para a qual foi criado sem contar com a graca de Deus; a vida
virtuosa deixa de ser fruto do treino ou mesmo de uma capacidade inata & natureza humana.
(Cf. 2002, p.113).

Qualis as capacidades humanas, isto ¢, do ser do homem, que o auxiliam na tarefa de
se tornar novamente um homem espiritual? A primeira estd relacionada a natureza do mal.
Com o pecado ou concupiscéncia o mal entrou no mundo, mas o homem néo passou “do
bem substancial ao mal substancial, porque nenhuma substancia ¢ ma. Mas passou do bem
eterno ao bem temporal, do bem espiritual ao bem carnal, do bem inteligivel ao bem
sensivel, do sumo Bem ao bem infimo”. (V.R. 20, 38, p.61). Como ja foi dito, em
Agostinho o mal ndo consiste numa substincia, mas num ndo-ser, perversio da vontade
humana decorrente do livre-arbitrio de que 0 homem desfruta para realizar suas escolhas.

Quanto & natureza humana, esta recebeu sua forma e o seu ser de Deus. O bem que
tal natureza encontra em si mesma deve-se & forma que recebeu de Deus, pois todo bem ou
¢ o proprio Deus ou provém de Deus. Assim, todo ser, por menor que seja, possui algo de

bom, mas esse mérito € antes um dom de seu criador do que uma caracteristica daquele que
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¢ suscetivel de receber uma forma. Como decorréncia, “nenhum ser realiza a integridade de
sua natureza, se em seu género ndo for plenificada... Ora, toda a integridade vem do Autor
de todo o bem”. (/bid., 18, 36, 59). Dessas duas premissas, isto €, de que o mal ndo é uma
substéncia e tampouco estd presente na natureza humana e de que a natureza humana ¢
suscetivel de ser completada, segue-se que os seres humanos sio bons, apesar de estarem
sujeitos a deterioracdo e ao mal. Estes dois perigos se devem ao fato de os homens nfo
possuirem o bem em sua plenitude. (Cf. Ibid., 19, 37, p.60).

Quem completa o homem € o proprio Deus, que se serve dos diversos meios
disponiveis para reconduzir a natureza humana para o fim ao qual foi criada. O inicio da
acdo divina consiste em lembrar o homem de sua primeira e perfeita natureza, ou seja, de
que ele foi criado a imagem e semelhanca do Deus criador (Cf. /bid., 12, 24, p.48), porque
somente aquele que se reconhece criado por Deus, & sua imagem e semelhanca, encontra o
“modo de salvacdo para a alma, ou sua melhoria e reconciliagdo com seu Autor”. (0.4. 3, 4,
p-28). Aceitar sua verdadeira condigfo, reconhecer o estado de pecado em que caiu, apegar-
se ao desejo de encontrar ¢ de unir-se a Verdade, crer e submeter-se ao mistério salvifico de
Deus, esses sdo os caminhos para purificar-se e ajustar seu modo de vida aos preceitos
divinos, que tornardo o homem apto a percepcdo das realidades espirituais e a viver de
acordo com elas. (Cf. V'R. 7, 13, p.39). Levar uma vida espiritual, submetendo a vontade
aos preceitos divinos, amando aquilo que passou a conhecer e a acreditar, ndo desejando
satisfazer-se em outra coisa sendo Naquele que o criou e salvou, eis a vida virtuosa para
Agostinho, a Unica capaz de conduzir o homem a morada eterna, a fruicdo perfeita das
realidades imutéveis e espirituais ap6s a ressurreicdo. (Cf. Ibid., 53, 103, p.103). A vida
feliz neste mundo consiste em preparar ja aqui as condi¢bes de vida que franqueiam ao
homem a vida eterna: ordenar todo ser, toda existéncia e todo desejo no intuito de possuir e

ser possuido por Deus. Fruir e deleitar-se em Deus constituem o fim do homem.

3 — Ontologia: o homem em busca do seu ser em de Deus

Apbs discorrer sobre a cosmologia de Agostinho e nela reconhecer um universo que

gravita em torno de Deus e de suas leis, chega-se a sua antropologia, na qual o homem
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reconhece a maneira de se portar nesse mundo, a felicidade que deve procurar, bem como o
modelo arquetipico que deve encerrar: homem espiritual, voltado para Deus, por quem foi
criado a imagem e semelhanga. Enfim, apos a reflexdo cosmolégica, a antropologia do
Bispo de Hipona aponta para o ser caracteristico do homem, reconhecido somente e ao
mesmo tempo em que conhece o Ser do seu criador. Em outras palavras, as reflexdes
cosmolégicas e antropoldgicas conduzem ao estudo da ontologia agostiniana.

O homem inicia sua inquiri¢do ontoldgica ao reconhecer o estado de pecado que
tornou a alma inapta a permanecer em Deus, a conhecé-lo € a cumprir seus preceitos. O
estado carnal em que se encontra o homem s6 pode ser superado por um processo de
conversdo, tornando-o assim um ser espiritual; a felicidade e a vida bem-aventurada
residem na posse dos bens espirituais. (Cf. D.C. 1, 22, 21, p.59). Apds o reconhecimento
desse estado, a atividade a ser realizada ¢ a da converso espiritual, isto é, uma correcdo da
alma para que ela se volte a Deus. Por se tratar de uma conversio do espirito, que tem como
fim a contemplagédo de um Ser transcendente, este percurso € interior, ou seja, de um
espirito que, num primeiro momento, se volta para si mesmo.

Agostinho eliminou dos processos de interioridade e conversdo o carater puramente
intimista e particular, ao propd-los como caminhos de fé e razdo a serem percorridos pelo
homem que busca o seu ser. O autor empenhou-se para que sua experiéncia espiritual de
conversdo se tornasse universal ao fazer dela uma metafisica, isto ¢, uma atividade do
espirito que guarda em si um contetdo inteligivel, organizado numa reflexdo. Dessa forma,
o carater intimista cede lugar a uma experiéncia arquetipica, no sentido da Idéia platonica,
ao se pretender interior, universal e a0 mesmo tempo racional. (Cf. Lima Vaz, 2001, p.77-
78).

O ato de conversédo vai além de uma mudanga de vida, pois ele busca conformar a
vontade e as agbes com normas superiores de vida, muitas vezes expressas por uma
determinada doutrina. Portanto, a conversdo também busca alcancar um absoluto de
verdade e bem, que Agostinho identifica com o Deus cristdo. Segundo Lima Vaz, o
processo de conversdo compreende dois atos tracados na unidade de um mesmo
movimento, ou seja, a conversdo ¢ uma volta ao interior para o reconhecimento de si
mesmo tendo como fim uma mudanga de vida, como também se trata, pela via da

interioridade, de voltar-se ao superior, a um supremo critério de verdade e bem. (Cf. Ibid.,
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p-79). Agostinho deixa evidente os objetivos de sua busca interior desde os Soliléquios,
quando explica que seu desejo de conhecimento reside em Deus e na alma., o que no fundo,
em seu pensamento, sdo uma coisa sd, isto €, o conhecimento de um acarreta o outro. (Cf.
1L, 7, p.21).

Durante o processo de conversdo, se enfrenta a prova da divida e da critica, para
que, ao final do processo, as realidades realmente necessarias permanecam como validas. O
mundo sensivel, 0 mais proximo do homem carnal, € o primeiro a ser submetido & critica. A
leitura de Plotino ajudou Agostinho a superar o materialismo maniqueista, o ceticismo da
Nova Academia, como também todo o esquema cosmologico da antiga religiio romana.

O mundo sensivel estd contido no tempo e no espago. Agostinho aplica uma triplice
andlise ao tempo como categoria valida para o conhecimento de algo. A analise metafisica,
fortemente apoiada no neoplatonismo, constata que o tempo é lugar de “inadequacfo entre
a norma ideal do espirito e a deficiéncia do objeto”, ou seja, o0 mundo temporal possui
realidades que néo correspondem perfeitamente as Idéias. (Cf. Lima Vaz, 2001, p. 81). O
tempo passa ainda pela analise moral, discutida em A4 Vida Feliz, pois o deleite nos bens
temporais ndo conduz o homem & vida bem-aventurada. (Cf. Id., Ibid.). A terceira critica
feita ao tempo € de cunho epistemoldgico: uma mente que se pauta por critérios temporais
— sensiveis, materiais ou empiricos — para julgar as realidades, incorre em erro devido ao
fato de procurar a verdade onde ela néo esta. (Cf. Ibid., p.82). Dessa analise, conclui-se que
0 tempo € o lugar da contingéncia, da dispersdo e do erro. A busca pelo ser do homem nio
pode pautar-se por critérios tdo frageis: o tempo e 0 espago, portanto, permanecem sob
davida.

A critica e andlise se voltam, ento, para o interior: agora, nfio mais do interior para
o mundo exterior, mas do interior para o préprio interior. O recolhimento mais profundo,
juntamente com o ato de duvidar de tudo, apontam para um conhecimento, uma verdade
inicial, isto €é, para a existéncia do espirito pensante que supera a duvida: nio se pode
duvidar da existéncia da mente que duvida. (Cf. Ibid., p.84). H4, portanto, neste ponto, uma
verdade indubitével e firme que resistiu ao exame critico. Essa verdade foi descoberta no
encontro do espirito consigo mesmo, numa atividade interior e intelectual. (Cf. Ibid. p.85).
Agostinho chegou, enfim, ao conhecimento do espirito pensante — cégito —, da alma que

busca, do primeiro ponto seguro pela via da interioridade.
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A questdo que se coloca em seguida recai sobre o préprio homem: pode a fonte do
seu ser residir nele proprio, assim como as verdades e as realidades espirituais? As
caracteristicas do homem no mundo impedem que ele seja a fonte de algo cujo ser lhe é
superior. O homem ¢é um ser contingente, isto €, ndo € necessario, ¢ mutavel e temporal.
Ora, se a verdade, como a concebe Agostinho, tem como atributos a necessidade, a
imutabilidade e a eternidade, caracteristicas ontologicas superiores ao ser do homem, este
ndo pode gerar as realidades espirituais. (Cf. Gilson, 1995, p.147).

Ha necessidade, portanto, de um principio ontologicamente superior, que esteja
além do homem, transcendente a alma, mas capaz de comunicar a ela as verdades que
garantem a validade do conhecimento. O processo de conversio, pela via da interioridade,
se aprofunda configurando-se como um mediador entre a alma e a realidade transcendente.
(Cf. Lima Vaz, 2001, p.79). Mesmo nfo sendo de natureza semelhante a4 alma, é no
recolhimento, no seio da razdo e da vontade que busca, que se reconhece a Verdade; o
interior € o lugar privilegiado de passagem da regido do incerto para a Verdade. (Cf. Id.,
Ibid.). Seguindo Plotino, quando este afirma que aquele que transcende, ao atingir uma
contemplagdo, ja foi além de tudo (Cf. Enn. VI, 9, 11, p.188), Agostinho d4 sentido cristdio

a conversao interior do homem:

Nio saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade habita no
coragdo do homem. E se ndo encontras sendo a tua natureza sujeita a
mudanca, vai além de ti mesmo. Em te ultrapassando, porém, ndo te
esquegas que transcendes tua alma que raciocina. Portanto, dirigi-te a
fonte da propria luz da razio. (V.R. 39, 72, p.98).

Agostinho identifica a Verdade, a luz que ilumina a razdo humana, com Deus,
afirmando que este Deus ndo ¢ uma Idéia, mas antes uma realidade presente na alma
humana. Aliado ao fato de que a conversdo tem como fim maior um ser absoluto e sua
verdade, o processo de interioridade passa do dominio do interior para o superior, isto €, ha
necessidade de transcender, ir além da prépria intimidade do espirito. Assim, a conversdo ¢
também um ato religioso que, por sua mediag@o, conduz o homem a Deus, operando a
religacdo. Frente ao carater sagrado do itinerario interior de conversdo, a busca intelectual
se mostra insuficiente para realizar a religagdo do homem com Deus. Assim, é preciso

entregar-se a vontade de Deus, a ela aderir e nela encontrar a felicidade, porque em
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Agostinho, o encontro da verdade no espirito é um encontro com Deus. (Cf. Lima Vaz,
2001, p.85).

Portanto, na ontologia agostiniana, o homem encontra em Deus o Ser pelo qual
todas as demais realidades possuem o ser por participagfo. Ele reconhece, através da
doutrina revelada, que esse Deus o criou & Sua imagem e semelhanga; logo, tanto melhor
realizard o seu ser tanto mais se assemelhar & realidade do Ser supremo. Somente quando se
constitui em ser espiritual, o homem pode atingir o fim para o qual foi criado: fruir e

deleitar-se em Deus e no cumprimento do seu plano coésmico.

4 — A educacido como conversio e os cidadios da Cidade de Deus

No mundo agostiniano, a educagdo cumpre sua tarefa quando auxilia o0 homem a
atingir o estado espiritual e nele permanecer. Para Agostinho os meios excelentes para o
homem conseguir a salvagio de sua alma residem no conhecimento e no seguimento do
cristianismo pregado pela doutrina catélica. (Cf. V.R., 10, 19-20, p.44-45). Segundo a
doutrina da Igreja o homem pode encontrar e conhecer a vontade de Deus, pois este se
permite encontrar. (Cf. Ibid., 39, 72, p.99). A autoridade doutrinal da Igreja tem um papel
importante na medida em que Agostinho atribui a ela o critério maximo de verdade no que
diz respeito a interpretagdo das Escrituras. (Cf. C.Ep.M., apud Drobner, 2003, p.422). Em 4
Doutrina Cristd fora estabelecido que a finalidade das Escrituras é a destruicio do reinado
da concupiscéncia, pois nelas encontram-se as normas de vida que tém como fim a caridade
e a vida incorruptivel. (Cf. III, 11, 16-17, p.166-167). Pode-se afirmar, com base nessa
obra, que todo o exame das Escrituras almeja a construcdo do reinado da caridade,
edificagdo que primeiro ocorre no interior de cada individuo. (Cf. Ibid., III, 15, 23, p.-172; 1,
36, 40, p.77).

Nunes ressalta que o carater pedagégico da doutrina cristd é amplo, visto que esta
fala do homem, de seu fim e dos meios para alcancar a felicidade eterna. (Cf. 1978, p.3).
Sob esta perspectiva, a agdo educativa da Igreja, num sentido amplo do termo educagio —
que engloba a educagio da conduta, a educagfo intelectual e a educagio quanto a uma visio

cristd de mundo — ganha uma dimenséo consideravel. Ela pode discorrer sobre os limites



45

impostos ao pensamento pela fé e pela autoridade, sobre a forma de conduzir uma reflexo
de modo a ndo se desviar da ortodoxia doutrinal e ainda sobre a maneira de se comportar
nesse mundo de forma a garantir a posse da vida futura. Portanto, o magistério eclesiastico
se faz presente no campo epistemoldgico, tedrico e pratico da vida do cristdo.

Partindo dessas premissas, pretende-se refletir sobre o pensamento educacional de
Agostinho nas trés frentes ja enunciadas na Introdugfo: uma educagio destinada ao povo
em geral, prescrevendo em que este deve acreditar e como deve se portar; num segundo
momento, sobre a formagdo daqueles que conduzirdo o povo, ou seja, os clérigos; e, por
ultimo, a atuacdo dos grandes expoentes da Igreja, como é o caso de Agostinho, na
formulacdo da ortodoxia doutrinal eclesiastica, necessaria para combater as heresias e
pensar as demais formas de educar o homem de acordo com as virtudes cristas.

A educac@o cristd pressupde um ambiente religioso, uma vez que o ato educativo
sob esse ponto de vista ndo significa apenas desenvolver o fisico ou o intelecto; a primazia
cabe ao crescimento na vida espiritual. (Cf. Nunes, 1978, p.2). Em O Mestre o proprio
Agostinho diz que a finalidade de toda instrug#o é Deus. (8, 21, p.73). Em consonancia com
sua cosmologia e antropologia, Agostinho estabelece que a educa¢io ndo pode ser uma
investiga¢do desinteressada que se encerraria e teria o seu valor em si mesma, mas deve
submeter-se ao fim para o qual o homem foi criado: o termo dos estudos consiste em
alcangar a contemplacio de Deus e das realidades espirituais. (Cf. V.R. 53, 102, p.127).

O homem carnal, isto é, em estado de pecado, torna-se incapaz de entender e amar
as realidades espirituais. Somente o homem espiritual, que possui seu entendimento e seu
coragdo voltados para Deus, submetendo-se de bom agrado a vontade divina, pode inteligir
e amar as realidades espirituais. Como ressalta Agostinho, é o espirito quem consegue
contemplar a suma Beleza, e ndo os sentidos. (Cf. /bid., 33, 62, p.88). A saida do estado de
pecado — que tornou o homem cego para os valores superiores — em diregdo a formagdo do
homem espiritual, depende da graca de Deus, ato primeiro e voluntario do amor de Deus
para com a humanidade decaida. (Cf. /bid., 12, 24, p. 48; Conf. VIIL, 5, 12, p. 212).

Diante deste quadro, a restauragfio operada por Deus, de acordo com Agostinho,
comega por uma conversdo de vida. Apresentar o conceito de conversdo na Antigiiidade, e
mesmo na Antigiiidade tardia, significa falar sobre uma mudanga de vida apoiada numa

doutrina merecedora de f€ e reconhecida como portadora da verdade, sendo por isso mesmo
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superior aos demais conhecimentos e doutrinas existentes. (Cf. Jaeger, 2002, p.23-24). Na
perspectiva do cristianismo, a busca empreendida pela razio ndo esta separada da adogdo
de um novo comportamento moral, conforme estabelece a fé cristd. A fé ¢ um forte apoio
para a restaura¢do do homem, tanto no que diz respeito a mudanga dos costumes quanto
também como guia da razfo na busca pela compreensdo e contemplacdo das verdades
inteligiveis.

Agostinho ¢ muito cauteloso quando fala da formagdo do homem espiritual, que
abandona aos poucos a condicdo de homem carnal. Nos Soliléquios discorre sobre a
educacfo da razdo, que € o olho da mente, para que esta se torne apta a contemplar de fato
Deus e as demais realidades espirituais. Tal educagdo é uma purificagdo que o homem
empreende, de modo a se desapegar das coisas materiais, para aos poucos acostumar o
espirito a trabalhar com aquilo que deve ser buscado e amado devido & sua superioridade
ontoldgica. (Cf. 4, 12, p.30-31). Neste ponto, ha correspondéncia com a visio plotiniana do
homem no universo, pois, de acordo com o filésofo neoplatonico, o homem preso ao
mundo dos sentidos “move-se na penumbra [..], o saber que ele afirma possuir ¢é
meramente um estado obscuro e derradeiro de uma progressdo intelectual de estagios
decadentes da consciéncia”. (Brown, 2005, p.116). Também em plotino, ha necessidade de
corre¢do do olhar racional da alma.

Usando uma metéfora tipicamente platénica'” — a dos olhos que se preparam para
contemplar a luz em sua propria fonte e nfo em seus reflexos — Agostinho esboga um
processo de aprendizagem que perpassa tanto o campo moral como o campo intelectual,
embora nos Soliléquios o enfoque esteja voltado mais diretamente para o campo intelectual.
Os olhos, isto ¢, a raz8o dos homens carnais, nfo estdo em condi¢des de contemplar
diretamente Deus, e, uma vez nfo conseguindo, podem desistir e abandonar este caminho.
Logo, a idéia € que, aos poucos, a visdo do homem se exercite para atingir o fim de sua
busca. (Cf. Ibid., 13, 23, p.45).

Em outros escritos Agostinho também trata dessa restauragio inicial pela qual deve
passar o homem que se volta para as coisas espirituais. Em 4 Verdadeira Religido ha dois
momentos em que o autor aborda o tema. Num primeiro momento descreve as sete idades

do homem espiritual, ou seja, tempo que se caracteriza pelos progressos que os homens

'% Referéncia ao Mito da Caverna, presente do livro VII de 4 Republica.
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realizam no caminho da contemplagdo de Deus, tendo em vista a beatitude. (Cf. 26, 48,
p-72 — 27, 50, p.75). No segundo momento a restauragdo visa combater a situacdo de
concupiscéncia em que o homem se encontra em virtude dos seus pecados. De acordo com
Agostinho, as trés grandes paix0es do homens sfo: a concupiscéncia da carne, isto é, o
amor aos prazeres Vis; a concupiscéncia dos olhos, que caracteriza como va curiosidade; e,
por fim, o que ele chamou de ambig&o do século, as paixGes humanas, como o orgulho, por
exemplo. (38, 70, p.96). Quanto aos meios empregados para combater tais concupiscéncias,
recorre as virtudes teologais, amor, fé e esperanca, anteriormente apresentadas nos
Soliléquios para a corre¢do do olhar da mente que se prepara para Deus.

Para enfrentar a concupiscéncia da carne, em 4 Verdadeira Religido, Agostinho fala
do bom uso da faculdade intelectual do homem, pois este “é capaz de se servir de sua razdo,
apoiando-se, para se reerguer, ali no lugar em que ele caiu”. (42, 79, p.106). A idéia é que,
examinando atentamente o prazer carnal, torna-se possivel encontrar vestigios das coisas
inteligiveis, das quais aquelas s@o sombras. As coisas inteligiveis, porém, s6 se encontram
onde ndo ha extensdo material e o que faculta a0 homem enxergar tais coisas € fato dele ter
sido criado a imagem e semelhanga de Deus, além de ser dotado de inteligéncia e razio.
Isso lhe permite contemplar, pela mente, a Verdade imutavel. (Cf. 44, 82, p.111). Pode-se
estabelecer um paralelo entre o emprego da inteligéncia para o reconhecimento de vestigios
das coisas inteligiveis nesse mundo e a virtude teologal da fé. Reconhecer a existéncia de
realidades inteligiveis, de uma Verdade primeira e imutavel, bem como reconhecer-se
como criado a imagem e semelhanca de Deus, requer do homem uma atitude de fé; fé em
tais coisas e f€ na possibilidade de encontra-las em algum momento da vida. Exige-se fé
ainda para aceitar e empreender uma reorientacdo de vida no sentido de combater a
concupiscéncia da carmne na qual o homem se encontra submerso.

Como ja foi dito anteriormente, Agostinho classifica como v curiosidade a
concupiscéncia dos olhos. No universo do autor a busca humana e o proprio conhecimento
ndo podem ser desinteressados, muito menos constituir um fim em si mesmos. A
restaura¢do mencionada acima se processa sempre tendo em vista a busca da Verdade. O
homem, como o concebe Agostinho, aspira a verdade e se deleita em encontra-la. (Cf. V.R.
49, 94, p.120). Os vestigios de Deus, Verdade primeira, estdo guardados na alma humana, o

que faz com que o homem agostiniano seja um ser saudoso de Deus, de repousar Naquele
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que de fato ¢ fonte de sua felicidade, o fim para o qual foi criado. Contudo, nem tudo
possui utilidade quando se empreende a busca da verdade. As imaginagdes frivolas
atrapalham o itinerario, constituindo armadilhas que seduzem a alma, ao fazé-la considerar
tais imaginag¢des como a suma Beleza. (Cf. 49, 95, p.121). O que se deve procurar com
afinco ¢ aquela Verdade primeira, luz com a qual se v& com certeza e se entende aquilo que
¢ apresentado a mente; todas as demais coisas devem servir a esse fim. (Cf. 49, 97, p.122).
Diante de tal Verdade o homem se reconhece ao saber de onde veio, como deve viver e
para onde deve caminhar, de modo a conquistar o fim bom para o qual foi criado. Para o
combate da concupiscéncia dos olhos ou da vi curiosidade, Agostinho se vale do
conhecimento da Verdade, sendo possivel estabelecer um paralelo com o uso da virtude
teologal da esperanca. O homem vence a vi curiosidade, o conhecimento desinteressado,
ou ainda a duvida, quando vé€ a possibilidade de conhecer algo de verdadeiro, quando
possui esperanga de que sua busca o levard 4 contemplagfio da Verdade primeira, da qual
tudo depende. E com essa esperanca que ele abandona a va curiosidade: as coisas deixam
de ser um fim em si mesmas quando orientadas para alcancar a Verdade.

A terceira concupiscéncia, chamada ambi¢do do século, tem como remédio a
caridade, para a qual toda a vida humana deve ser ordenada. Por ambicdo do século deve-se
entender os vicios que os homens cultivam para se sobressairem em todas as coisas: 0 amor
a si proprios, o poder que podem exercer e as ambigdes como fins em si mesmas. O amor
que o homem tem pelas coisas materiais e inferiores deve ser direcionado para amar a Deus
€ para o cumprimento de sua vontade. Enfim, o amor que o homem dedica as paixdes pode
ser direcionado para um fim bom desde que submeta sua vontade 4 vontade de Deus. (Cf.
V.R. 45, 84, p.111). O motor desse redirecionamento é a caridade, pois ela permite que o
homem transcenda seu amor as coisas que nZo passam, conduzindo-o, assim, 4 sua
perfeigdo. Nisto consiste a vitéria sobre os vicios e sobre as paixdes. (Cf. 46, 87, p.113). A
submissdo a vontade divina tem como conseqiiéncia a libertagdo dos temores que
atormentam o ser humano nesta vida, ou seja, sendo submisso & Deus, todas as demais
coisas lhe serdo submissas, pois 0 homem que assim vive nada tem a temer, a ndo ser Deus.
Nesta terceira restauragdo nem se deve falar em paralelo com a virtude teologal do amor,

pois a referéncia a ela € direta. Trata-se de um tema ja abordado, que € o deleitar-se naquilo
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que mais deve ser amado, submetendo o amor as demais coisas, que sé merecem ser
amadas em fun¢&o da busca do maior dos bens, isto €, na ética agostiniana, Deus.

O tema da restauracdo humana também € tratado em A Doutrina Cristd. Nesta obra
Agostinho afirma que o estudo das Escrituras tem como fim o amor a Deus e daqueles que
podem partilhar dessa frui¢do. (Cf. I, 35, 39, p.76). O entendimento das Escrituras deve ser
conduzido para a edificagdo da caridade com relagdo a Deus e ao préximo: quanto maior
for a caridade mais se efetua a destrui¢fo do reinado da concupiscéncia. (Cf. III, 10, 16,
p-166-11, 17, p.166). Nessa mesma obra ha dois momentos que tratam da desfiguracdo da
concupiscéncia diante da caridade encontrada no entendimento das Escrituras. A partir do
capitulo 7 do segundo livro, Agostinho discorre novamente sobre os graus de ascensdo
espiritual, uma espécie de preparagdo moral e religiosa, ja trabalhada em outros escritos
desde 4 Ordem, ¢ que devem preceder os estudos escrituristicos. Numa linguagem
estritamente religiosa, os meios de tal preparagdo correspondem ao que a tradigdo
eclesiastica chamou de dons do Espirito Santo. Essa preparacdo tem como finalidade
submeter o espirito a vontade divina, que s6 a ela deve desejar. Os liames do
enquadramento da razdo pela fé vdo aos poucos ganhando forma mais definida em 4
Doutrina Cristd. Convém relatar brevemente o que cada etapa, que corresponde a um dom

do Espirito, reserva para a reorientaco de vida do homem.

1) Temor de Deus: necessario para uma conversio de fato, para que se conheca a
vontade de Deus, para buscar o que é reto e rejeitar o que niio convém a vida de
cristdo;

2) Piedade: traz a mansiddo de espirito, necessaria para que se aceite e estime tudo o
que ha nas Escrituras, mais do que aquilo que se pode conhecer por si proprio;

3) Ciéncia: 0 homem nela se exercita para estudar as Escrituras, encontrando nelas o
amor de Deus e o amor ao préximo por amor a Deus. A ciéncia deve dar ao homem
a esperanca de atingir tal fim;

4) Fortaleza: quando o homem se vé desviado e longe dos propdsitos estabelecidos
pelas Escrituras, o Temor de Deus e a Piedade o levam a lamentar sua condiggo,
mas a esperan¢a pode fazer dele um homem suplicante. Dessa forma, pela

consolagdo divina, recobra as forgas e nfo cai em desespero, movido por
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sentimentos que o fazem desejar de fato afastar-se de toda alegria mortal que se
apoia sobre as coisas temporais e materiais;

5) Conselho: quando se reconhece que ainda nfo se esta apto para contemplar a luz
divina. Para superar o peso que lhe causam os pecados cometidos, o homem ¢€
movido pela misericordia e comeca exercitar-se em ag¢des boas, que tém como fim o
amor ao proximo, e ndo mais o pecado;

6) Purificagdo dos olhos interiores: é o mais alto grau que se pode alcangar neste
mundo. Quando as esperangas estdo firmes e as forcas integras, o amor ao proximo
atinge a plenitude a ponto de se amar os inimigos, estando os desejos reorientados, o
homem, entdo, se encontra com o olhar purificado para poder ver Deus, tanto
quanto esta vida permite. Mesmo assim, essa visdo ainda nfo € totalmente nitida e
esclarecida; o homem compreende que neste mundo se deve caminhar mais pela fé
do que pela visdo de fato. Tendo conhecimento da suprema Verdade, nada mais lhe
pode ser comparado ou ocupar o lugar dela;

7) Sabedoria: o ultimo grau € a beatitude de fato, plena, que reside na frui¢o trangiiila

e em paz das verdades eternas. (Cf. II, 7,9, p.92 - 7, 11, p.95).

Fica evidente que o universo agostiniano ¢ muito bem entrelagcado em torno daquilo
que constitui seu principio e fim, que é Deus. Antropologia, conhecimento, sabedoria,
beatitude e moral compdem um todo harmonioso e disposto em fung¢do do principio divino.
As idéias de pecado e redengfo constituem outro ponto forte de apoio para o pensamento
agostiniano, € a educagdo também dependera em ampla medida deste ponto. Desconsiderar
ou remover uma pega desse universo € ndo entendé-lo em sua integridade. As adverténcias
em relagdo a compreensdo de seu pensamento vém do proprio autor: trata-se de considerar
as coisas sob uma perspectiva ampla, do ponto de vista da totalidade de sua cosmologia,
como diz em 4 Ordem; ou ainda, quando nas Rerratag¢des pede aqueles que vdo ler seus
escritos que os leiam na ordem em que foram redigidos, sob o risco de que algo ndo fique

bem considerado e se facam juizos temerarios.

O segundo momento em que 4 Doutrina Cristd fala da destruicdo do reinado da

concupiscéncia € quando o autor se dirige aqueles que estdo para iniciar os estudos das
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Escrituras. H4 novamente aqui sete principios que norteardo o estudo das Escrituras e o que

eles devem levar a compreender.

1)

2)

3)

4)

5)

6)

7)

O fim dos estudos das Escrituras, de suas palavras duras e rigorosas, € a destrui¢io
da concupiscéncia. Logo, hé de se esperar uma atitude de fé por parte do estudioso e
do ouvinte, pois relegar os preceitos escrituristicos significa aceitar a condenagéo
que uma vida em pecado acarreta;

O conteudo biblico deve levar o homem a considerar a finalidade de suas agdes. A
agdo do cristdo tem como fim cumprir a vontade de Deus. Nas Escrituras, tudo deve
ser considerado dessa forma, mesmo as a¢des que inicialmente possam parecer
impias, pois elas precisam ser transcendidas: “nfo € a natureza dos objetos de que
nos servimos, mas o motivo que nos leva a usar deles e a maneira com que 0s
desejamos, [que] ocasionarda que nossos atos sejam aprovaveis ou considerados
maus”. (III, 12, 19, p.169);

O exame das Escrituras, entdo, deve ser fixado na edificagdo do reinado da
caridade, que destrdi o reinado da concupiscéncia. Essa é a transcendéncia das
Escrituras, ou a epopéia biblica, se assim se pode dizer;

Interpretar tudo sob o critério da caridade, mesmo quando diante de uma aparente
ignominia, pois ai se trata de extrair o significado e o ensinamento figurado numa
tal passagem;

E necessdrio transcender os costumes dos antigos, pois em tempos cristéos eles se
mostram inadequados. A presenca desses costumes nas Escrituras ndo justifica que
tais agdes impias possam ser praticadas nos tempos cristios;

Entretanto, ndo € justificavel que se condene os que praticaram agdes impias nas
Escrituras, mas que se pratique a misericdrdia, perdoando com humildade os
pecados dos antigos. Lembrar que o critério € sempre o da caridade e se tais
exemplos foram conservados nas Escrituras € porque existe um dever a ser
cumprido, seja para alertar ou ensinar o leitor sobre alguma coisa;

Enfim, para um bom entendimento das Escrituras o que importa é reconhecer se
uma expressdo estd empregada em sentido prdprio ou em sentido figurado, pois

dessa forma € que se extrai o ensinamento correto que elas querem passar e se
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atinge a verdade que suas palavras expressam. (Cf. III, 11, 17, p.166-24, 34a,
p-181).

Agostinho insiste que o homem em seu estado carnal deva passar por uma
restauracdo, para que este, em sua razéo e vontade, esteja em condi¢bes de se dedicar as
verdades espirituais, superiores as realidades materiais. O homem se prepara
gradativamente, de acordo com suas virtudes e empenho, para abandonar aquilo que é
infimo e caminhar rumo aquela luz inteligivel que o faz compreender tudo que de
verdadeiro se apresenta a sua mente. Ao mesmo tempo, € um retorno cuja meta é alcancar a
felicidade; embora o homem néo readquira a condigfio natural para a qual foi criado por
seus meritos, ele pode colaborar para a efetivagio de tal processo.

Pode-se concluir, dessas passagens, que Agostinho prescreve um Deus que se serve
de todos os meios disponiveis para recolocar o homem em seu caminho. Utiliza as
realidades materiais para nelas mostrar vestigios das inteligiveis, mas também se serve de
homens que podem, com seus costumes e palavras, incitar os homens carnais a se tornarem
homens espirituais. Os dois grandes meios utilizados para realizar tal fim sdo a fé e a razéo:
fé baseada na autoridade dos ensinamentos eclesiasticos, e razio conduzida de acordo com

aquilo que a fé cristi prescreve. Assim:

Deus emprega dois meios, a autoridade e a razdo. A autoridade exige a fé
e prepara o homem para a reflexdo. A razio conduz a compreensio e ao
conhecimento. A autoridade, porém, jamais caminha totalmente privada
de razo, ao considerar Aquele em que se deve crer. Certamente, a suma
autoridade sera a verdade conhecida com evidéncia. (V.R. 24, 45, p.69).

Assim, para que o homem esteja apto a se lancar na tarefa da reflexfo, ha
necessidade de uma atitude de fé, que reeducard seu olhar sobre o mundo e sobre sua
condig8o, deixando-o em condigdes de perceber as realidades espirituais. As relacdes entre
€ e razdio em Agostinho sfio muito proximas; elas se necessitam mutuamente. A razdo
necessita ser iluminada pela fé para bem proceder e investigar; a aceitacio da necessidade
de regeneracdo, passar de homem carnal para espiritual, supde um ato de fé. Colocar Deus
como fim dltimo e motivo de felicidade humana é igualmente um ato de fé. Porém,

compreender sua condi¢do e discorrer sobre as possibilidades de se atingir tais fins
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constituem tarefas do ato reflexivo da razfo. Agostinho considera 1til ao homem carnal
acreditar naquilo que ainda ndo compreende; trata-se, acima de tudo, de um remédio pelo
qual este pode se regenerar. Diante da impossibilidade ou incapacidade de se demonstrar
algo, ¢ mais honesto prescrever a fé do que procurar justificar doutrinas que se pretendem
cientificas, mas que se pautam por cren¢as ndo demonstraveis, como no caso do
maniqueismo. (Cf. Conf. VL, 5, 7, p.145).

O autor julga necessario crer nos principios de fé sobre os quais se ancora o
processo de regeneracdo humana, a saber, a condi¢do de pecado na qual o homem se
encontra € 0 mistério salvifico de Deus. Mesmo que num primeiro momento nada saiba
sobre tais condigdes, sabe da utilidade de nelas acreditar. (Cf. D.M. 11, 37, p.111). A esse
respeito, a conhecida tese de Agbstinho apoia-se em Isaias 7, 9 (versdo Septuagenta): “Se
ndo crerdes, ndo entendereis”'®. Assim: “Aquilo que entendo, por conseqiiéncia também o
creio; mas nem tudo aquilo que creio, entendo”. (D.M. 11, 37, p.110. Cf. Texto latino.
Traducéo livre)”. A razdo, iluminada pela Verdade divina, reconhece como verdadeiro
aquilo que cré, buscando compreender as verdades que aceita mediante a fé na certeza de
encontra-las, pois da Verdade primeira € que todas as demais coisas verdadeiras derivam o
seu ser. A funcdo primordial da educag@o no universo agostiniano & preparar os homens
para Deus, primeiro para que o aceitem mediante a fé e cumpram Sua vontade, depois para
que o compreendam e o busquem pela atividade intelectual.

Usando-se uma linguagem mais propriamente agostiniana, a educagéo crista prepara
os homens para que se tornem cidaddos da cidade de Deus. Agostinho entende o homem
neste mundo como peregrino (Cf. C.D. I, 9, 2, p.37; 1, 29, p.59) e o tempo terreno lhe é
dado para reconhecer sua condi¢fo, seu fim e para voltar seu desejo em direcio & cidade
divina. (Cf. 1bid., 1, 1, p.28). Portanto, o tempo da educagdo ocorre paralelamente ao tempo
terreno € a ela compete contribuir para o cumprimento da ordem do universo e do fim ao
qual o homem foi designado: desfrutar da vida bem-aventurada junto a Deus num mundo

transcendental.

'* No grego: “kai £&v un motedonte, 006¢ pi cuvite”

7 “Quod ergo intelli 0, id etiam credo: at non omne quod credo, intellico”. Ou ainda o que se segue
q > g g

imediatamente: “Omne autem quod intelligo, scio; non omne quod credo, scio”.
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5 — O conhecimento da verdade: razio humana e iluminacio divina

E necessario analisar melhor os meios pelos quais a educagdo se efetua no tempo
terreno, isto €, como acontece o processo educativo do homem que busca tornar-se
participante da cidade de Deus, que esforcos e oportunidades devem ser acionados para que
esta tarefa se realize.

Desde os Soliléquios, Agostinho concentrou seu desejo de conhecimento em Deus ¢
na alma. (2, 7, p.21). As demais coisas podem ser conhecidas, desde que sejam de alguma
utilidade para se atingir aqueles objetivos. Os conhecimentos sobre as coisas, sobretudo
sobre Deus e a alma, podem ser alcan¢ados de duas maneiras:

1) Por aqueles que se dedicam a estudar e refletir, que sdo suficientemente instruidos,
conduzem seus trabalhos ndo pelo desejo de serem honrados, mas impulsionados e
inflamados no amor pela Verdade;

2) Pelos menos instruidos que desejem meditar sobre tais assuntos, desde que aceitem
“pacientemente o ensino dos bons, procurando, até onde possivel nesta vida, fugir

do apego ao corporal”. (Q.4. 14, 24, p.70).

O uso do argumento de autoridade é adequado aos pouco instruidos por ser, no
entendimento do autor, um meio mais tranqiiilo de aprendizado. Estes devem caminhar
mais pela f¢ nas Escrituras e nas palavras comentadas pelos homens de bem, entendendo-se
aqui os ministros eclesiasticos. Para Agostinho, o perigo dos homens menos capazes, de
inteligéncia mais rude, caminharem por conta propria reside na possibilidade de serem
“enganados por argumentos falsos, caindo assim em doutrinas perigosas e erradas... A estes
¢ utilissimo que se atenham a autoridade dos homens sabios e agindo de acordo com os
ensinamentos”. (0.4. 7, 12, p.44). Os homens mais rudes aprendem de forma mediada, ou
seja, as realidades espirituais que dificilmente inteligiriam por conta prépria lhes sdo
reveladas mediante o magistério eclesiastico, portador por exceléncia da verdade quanto
aos ensinamentos doutrinais.

Porém, o que mais interessa nesta parte da pesquisa refere-se as possibilidades da
inteligéncia humana no que diz respeito ao ato de conhecer. A parte humana que possui a

capacidade de inteligir € a alma. Deus ¢ o criador da alma, que Agostinho define como uma
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substancia propria, dotada de razdo. (Cf. Q.4. 1, 2, p.32; 13, 22, p.67). Nas Confissdes, faz
questdo de ressaltar que o fato da alma ser dotada de faculdade intelectual se deve,
primeiramente, a um dom que Deus conferiu aos homens, e que, por isso, deve ser colocada
a servi¢o do criador. (Cf. L, 8, 13, p.25; 1, 17, 27, p.38; IV, 16, 30, p.108). Esta observacdo é
importante, pois tem em vista esclarecer que a alma ndo deve se exaltar quanto a posse da
inteligéncia: sendo antes de tudo uma doagfo de Deus, os méritos de tal posse no recaem
estritamente sobre a especificidade da natureza da alma. Dai deriva o preceito de que a
inteligéncia deve estar a servigo de Deus e da ordem do universo.

Em Sobre a Potencialidade da Alma, o autor discorre a respeito das disposicdes da
alma que a capacitam ao conhecimento intelectual, bem como sobre a iluminacdo divina
que recebe para conhecer as coisas. Novamente a simbologia do nimero sete ¢ usada por
Agostinho para descrever as caracteristicas da alma:

1) A alma € principio vivificador do corpo. Ela o anima, organiza-o em suas funcdes e
o leva a crescer em harmonia;

2) O contato com a vida sensivel e social cria na alma um habitus, fazendo com que
desenvolva memoria, isto ¢, quando se retira dos sentidos, como no sono ou no
repouso, ela € capaz de transitar em pensamento pelas imagens obtidas através dos
sentidos;

3) A alma guarda lembranga das produgdes humanas ao ter em mente as intengdes
aplicadas para realizar determinadas tarefas ou na tomada de certas atitudes. Ela
acumula o conhecimento técnico daquilo que os homens produzem, do como fazer,
permitindo que este saber seja passado adiante as geracdes futuras;

4) A alma ¢ capaz de empreender, com a ajuda de Deus, o trabalho de purificacio de si
mesma, ao aprender a estimar e amar as poténcias e belezas que estio acima dos
bens terrenos;

5) Purificada de todo o mal, livre de suas imperfei¢des e daquilo que a prende aos bens
terrenos, a alma passa a agir como quem n#o mais consente no pecado. Aqui ela ja
pode tender a contempla¢do da Verdade;

6) Quando a alma dirige seu olhar, isto ¢, a razdo, de modo sereno e adequado ao que

deve ser visto e adquire esta disciplina, ela reconhece o seu mais sublime modo de

ser, e compreende aquilo que realmente é;

A i Ao S S
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7) E a propria visdo e contemplagfo da verdade, tanto quanto € possivel nesta vida.
Aqui, diz Agostinho, ndo se trata de mais um grau ou estagio de desenvolvimento
da alma, mas, de certa forma, de desfrutar da mansio ou morada de Deus. Contudo,
a unido completa da alma com a Verdade se da apenas com a morte do corpo. (Cf.

33, 70, p.154 — 33, 76, p.160).

E interessante notar que, mesmo tratando das capacidades intelectivas, Agostinho
ndo deixa de mencionar o tema da purificagio ou restauracio moral da alma.

Observando as sete caracteristicas apresentadas acima, ha de se concordar com
Etienne Gilson, quando este autor afirma que a teoria do conhecimento de Agostinho €
resultado de sua experiéncia pessoal, isto €, de que ambas tratam de uma e mesma coisa,
encaradas sob 4ngulos distintos, mas que terminam por conduzir o homem até Deus. (Cf.
2003, p. 157). Seguindo a descricio dessas caracteristicas da alma humana, torna-se
possivel tragar um quadro geral da teria do conhecimento agostiniana, ou seja, de como o
conhecimento € possivel para o homem.

A primeira constatagfo ja foi evidenciada ha pouco, a saber, que apenas a alma é
capaz de inteligir devido a sua potencialidade racional e intelectiva, ¢ a argumentacio de
Agostinho procura justificar sua tese. (Cf. 0.4. 28, 54, 129). De acordo com Gilson, em
Agostinho hd uma diferenciagfo entre objeto sensivel, sensagfio e conhecimento. (Cf. Ibid.,
p.158). O objeto sensivel é uma realidade material, sendo por isso incapaz de sensagfio. No
entanto, o objeto sensivel ¢ atingido pela sensag#o, da qual ele é causa. O autor caracteriza
a sensagdo como ndo estar oculto a alma aquilo que sofre o corpo. (Cf. Q.A. 23, 41, p.
101). Pode-se dizer que ela se compde de duas etapas. A primeira € estritamente sensorial,
realizando-se através do corpo, dos sentidos corporais, que experimentam uma impressio
pelo contato com um objeto material. Porém, uma coisa € sentir, isto &, sofrer uma
impressdo sensivel, e outra ¢ saber que se sente algo. Sente-se pelos sentidos, mas se sabe
que se sente pelo exercicio da razdo. Logo, a segunda etapa da sensagfio acontece com a
percep¢do da alma daquilo que o corpo sentiu.

Pela inteligéncia a alma deduz algo da sensagéo, conferindo significado aquilo que a
afetou. (Cf. /bid., 23, 41, p.101 — 30, 59, p.136). A sensac¢do é um modo de conhecimento

apenas quando atinge uma compreensio intelectual do que afetou a alma. E nesse sentido
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que Gilson afirma ser a sensagdo uma atividade prépria da alma, pois somente ela confere
significado ao ato de sentir. (Cf. 2003, p.158). Somente a atuagio da alma, que volta o seu
olhar, isto €, a razdo, para aquilo que de fato € capaz de compreender intelectualmente,
garante alguma possibilidade de conhecimento. O exercicio da razio com vistas a
compreender aquilo que sente, investigando, procurando compreensio, movendo seu olhar
sobre aquilo que deve ser examinado, ¢ chamado de raciocinio, imprescindivel para se ver
intelectualmente. (Cf. 0.4. 27, 52, p.126). O ato de sentir, sem qualquer interpretagdo, de
nada vale para o conhecimento de algo.

Mas € preciso esclarecer 0 que vem a ser um argumento conduzido com base na
raz3o, via raciocinio. A razdo bem conduzida ¢ condigdo para se chegar ao conhecimento
das realidades espirituais, que podem ser entendidas apenas pela mente. A razdo constitui
uma das etapas da atividade da alma quando esta se volta para a procura de Deus e das
demais realidades espirituais. Depois de bem preparada e moderada em suas paixdes, a
razdo esta em condi¢des de fixar seu entendimento naquilo que de fato merece ser
compreendido. Uma alma mais perspicaz, que ja se encontra nesse grau de crescimento
espiritual, torna-se capaz de tolerar pacientemente uma “seqiiéncia demorada que leva a um
raciocinio correto e capaz de chegar a verdade de um modo especificamente racional, ou
seja, a razdo verdadeira. Ndo apenas verdadeira, mas certa, e livre de toda a aparéncia de
falsidade”. (Q.4. 7, 12, p.45).

O método que Agostinho adota, seja em seu magistério episcopal, na pregacdo ou
no catecumenato, seja em seus livros da juventude ou da maturidade, néo ¢ o das respostas
imediatas. Isso ja estd bem evidente em Sobre a Potencialidade da Alma, quando alerta
sobre os cuidados necessdrios para se investigar o que € a alma. O autor sugere que se
acompanhe a orientagdo que ele oferece e se observe cuidadosamente a dire¢do que o
raciocinio do ouvinte/leitor indicar. Este pode ser um método menos rapido, mais cansativo
para aqueles que ja possuem boa instru¢do. Porém, a cautela de um método lento e
progressivo apresenta vantagens, pois propicia um melhor exame daquilo que esta sendo
aferido pela mente — a verdade de uma sentenga nfo se verifica apenas pela sua articulacdo
16gica, mas pela validade de cada ponto daquilo que foi enunciado. (Cf. D.C. 11, 35, 52,
p-137-138). Outra possivel vantagem ¢ que, embora possa ndo ser um percurso agradavel,

um método gradual treina as forgas ¢ a agudeza da mente para que esta possa suportar a
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contempla¢do Daquele no qual se encontra a vida bem aventurada. Vale lembrar que é
precisamente a Deus e a vida bem-aventurada que visam todas as a¢des humanas, inclusive
a educagdo, com a qual se pretende caminhar para aquele fim “com passos de certa maneira
ajustados ao nosso pé mal firme”. (D.M. 8, 21, p.73). Por fim, ha de se considerar que tal
método proporciona um melhor entendimento aqueles que ndo possuem estudos superiores;
tais pessoas exigiriam explicagdes longas caso recebessem respostas demasiadamente
imediatas e cabais. (Cf. 0.4. 7, 12, p.45).

Faz-se necessario discorrer agora sobre as realidades espirituais que a mente é capaz
de inteligir e estdo ao alcance de um método racional, e novamente pontos da ontologia
agostiniana virdo em apoio a estas reflexdes. (Cf. D.M. 12, 39, p.115). As realidades
espirituais sdo verdadeiras por participarem daquela Verdade primeira, objeto da busca
agostiniana. Uma verdade ¢ diferente de uma constatacdo empirica, pois se trata de uma
realidade ndo-sensivel, puramente inteligivel, cujo carater fundamental € sua necessidade:
se necessaria, € imutdvel, e se imutavel, eterna. Esses sfo os trés atributos que Agostinho
confere a verdade. (Cf. Gilson, 1995, p.147). O conhecimento de uma verdade nfio pode
estar num objeto material, pois este ndo possui os trés atributos que o autor leva em conta;
as realidades materiais sdo contingentes, alteraveis e passageiras. Também o homem n#o
pode ser a fonte de um conhecimento verdadeiro, porque é igualmente contingente, mutavel
e finito.

A verdade esta além da capacidade humana de conhecer, isto €, da razfio, como esta
além de todo pensamento, revélando, assim, seu carater transcendental. Ela é uma realidade
que excede o homem e Agostinho a identifica com Deus, que é Aquilo que ha de mais
necessario, imutavel e eterno em sua cosmologia. (Cf. Id., Ibid.). Esta além do homem,
mas, simultaneamente € aquilo que de mais intimo habita na alma humana. (Cf. Conf. 1, 2,
2, p.16). O homem foi criado a imagem e semelhanca de Deus, ¢ em sua alma estd
guardado o testemunho da Trindade criadora de todas as coisas. A alma é, assim como o
Pai ¢; de seu ser ela € capaz de inteligéncia, como o Filho, ou o Verbo, Logos divino pelo
qual Deus criou o universo; por fim, dessa relacdo entre o ser e sua inteligéncia nasce o
amor, como o Espirito Santo é o amor entre o Pai e 0 Verbo, amor que a alma tem por si
mesma, ao conhecer-se como tal e como imagem de Deus. (Cf. Gilson, 1995, p.150).

Assim, a Verdade € ao mesmo tempo transcendente e intima ao homem, pois estd muito
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além do ser e das capacidades humanas, a0 mesmo tempo em que guarda suas marcas na
atividade da alma que busca conhecer sua condic#o.

Apesar da Verdade e demais realidades espirituais serem inacessiveis a pura razao
do homem, ao puro exercicio intelectual, ha uma possibilidade de contempla-las. (Cf. Conf.
VL 5, 8, p.146). O homem pode ser iluminado por Deus na busca das verdades, retornando
a sl mesmo, pois este € o procedimento que o conduz 4 luz imutavel, profundamente intima
na alma humana. (Cf. Ibid., VII, 10, 16, p.186). A compreensdo das realidades espirituais se
viabiliza pela consulta a uma luz e uma voz interiores; essa luz Agostinho a identifica com
a Verdade que habita no homem e que preside a mente daqueles que estdo preparados para
contemplar os conhecimentos mais altos. (Cf. D.M. 11, 38, p.111).

Quanto ao lugar em que se encontram as verdades, Agostinho modifica o
pensamento de Plotino, que havia reinterpretado o conceito platénico de Mundo das Idéias.
Em Plotino, o0 mundo das idéias ndo existe mais por si mesmo, num mundo separado, mas
no Nous, num espirito pensante, que contém os principios racionais do universo. O
conhecimento se da quando a consciéncia cognoscente recebe as idéias do Nous e a parte
racional das almas € preenchida e iluminada a partir do alto. Agostinho acolheu esse
pensamento de Plotino e o modificou em sentido cristdo: as verdades estio em Deus e nele
subsistem, na pessoa do Verbo. O conhecimento também se da por iluminag8o a partir do
Verbo que habita na alma, mas lhe é transcendente. (Cf. Hessen, 2000, p.51).

Sob este aspecto € que se pode compreender mais a fundo a conhecida passagem de
A Verdadeira Religido que trata dos trés movimentos da dialética do retorno a si mesmo de
Agostinho: o afastamento do mundo e das realidades materiais, a introspec¢do e a

transcendéncia.

Nio saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade habita no
coragdo do homem. E se nfo encontras sendo a tua natureza sujeita a
mudanga, vai além de ti mesmo. Em te ultrapassando, porém, ndo te
esquecas que transcendes tua alma que raciocina. Portanto, dirigi-te a
fonte da propria luz da razdo. (39, 72, p.98).

A metafisica agostiniana necessita de um ponto seguro, de forma a garantir a
validade de um conhecimento que esteja livre de qualquer tipo de davida. O autor vé

dificuldades em fundamentar a validade de algo nas realidades espago-temporais porque
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estas ndo contemplam os trés atributos que o autor considera indispensaveis a uma verdade:
necessidade, imutabilidade e eternidade. O tempo terreno mostra-se inadequado & busca da
verdade, pois abriga a multiplicidade, o erro e a dispersdo (Lima Vaz: 2001, p.82). Essas
trés qualidades demonstram que o tempo ¢ lugar da experiéncia do espirito humano
decaido, por isso a dificuldade em atender aqueles atributos. (Cf. Ibid., p.83). Quanto ao
espago, este também se mostra inadequado, visto que as criaturas sdo contingentes,
mutaveis e limitadas no tempo.

No que se refere a experiéncia e ao conhecimento sensivel, Agostinho é fielmente
platdnico, mesmo que em sua maturidade ele tenha reconhecido certa classe de
conhecimentos empiricos, mas inferiores aos conhecimentos adquiridos através da
iluminagdo divina. (Cf. Hessen, 2000, p.51). Platdo defende que o mundo da experiéncia
esta em permanente mudanca e modificagdo, e isto o torna incapaz de transmitir algum
saber legitimo; igualmente os sentidos ndo podem oferecer tal saber. A solucdo de Platdo
foi estabelecer a esséncia dos conceitos e realidades empiricas na participacdo das Idéias
contidas num mundo supra-sensivel, com as quais a consciéncia cognoscente se relaciona.
(Cf. Ibid., p.50).

Na procura por um fundamento para as coisas verdadeiras, criticando as realidades
espago-temporais, Agostinho avanga para um plano mais profundo, fruto também da
exigéncia de uma busca racional apoiada nos atributos da necessidade, imutabilidade e
eternidade. De acordo com o desenrolar do seu proprio pensamento, ele se vé forcado a
transcender a multiplicidade, em busca de objetos que sejam intemporais, sempre presentes,
que permanec¢am € nunca mudem. (Cf. Id. Ibid.). Nesse itinerario, depara-se com a duvida
como realidade indubitdvel: no ato de duvidar de tudo o que cerca o homem, hd apenas uma
certeza primeira, a de que ndo posso duvidar que duvido. Dessa forma, ha uma “irrecusavel
presenca do espirito a si mesmo — interioridade pura”; existe, primeiramente, uma verdade
no préprio ato de pensar, que sempre estd um passo a frente do erro. (Cf. Ibid., p.84).

Sob esta perspectiva se deve entender a passagem de A Verdadeira Religido (39, 72,
p.98), pois no recolhimento, no voltar-se a si mesmo, Agostinho encontra apoio numa
realidade supra-sensivel, acessivel somente ao espirito. Neste ponto, conforme diz Lubac, a
pesquisa intelectual de Agostinho coincide com sua tensdo espiritual ao participar do

mesmo esforgo, tragando assim uma mesma curva, pois a inteligéncia espiritual agostiniana
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conjuga dinamicamente a linha da racionalidade e a linha da fé, fato que a fez guia
constante do pensamento cristdo que se seguiu. (Apud Lima Vaz, 2001, p.86).

A busca por uma verdade que atenda aos atributos da necessidade, imutabilidade e
eternidade culmina em Deus, que encerra em si tais atributos de forma absoluta, de forma
que as demais verdades Dele adquirem o seu ser. Vale ressaltar ainda que, para Agostinho,
a Verdade ndo € uma categoria abstrata; ela ¢ “uma presenca atuante no mais intimo da
mente — no reduto intimo do cogito” — ela é transcendental como existéncia absoluta,
identificada com Deus. (Cf. Ibid., p.86). Por esta presenca na mente, a Verdade pode
iluminar a razdo em sua busca (V.R. 39, 72, p.98-99), conduzindo o homem que raciocina a
alcangar Deus e os demais bens do espirito. (Lima Vaz: 2001, p.85).

Deste pensamento procede o tema agostiniano do Mestre interior, que habita o
intimo de todo homem, ensinando as verdades que este procura encontrar mediante a
inteligéncia e por meio da razdo. (Cf. D.M. 11, 38, p.113 / 12, 39, p.115). Por isso o voltar-
se a si mesmo se faz necessario, pois a razdio encontra sua luz e seu apoio em Cristo.
Quando assim procede, ela reconhece seus limites e procura ser esclarecida mediante uma
Verdade que € maior e transcendental. O itinerario intelectual encontra-se assim em
consondncia com a cosmologia agostiniana, na qual tudo encontra seu fim Gltimo em Deus.

Pode-se concluir, da teoria do conhecimento agostiniana, que ela segue principios
racionais, subjetivos e teoldgicos. Racionais porque depende de um espirito que pensa e
que inquire. Subjetiva porque, seguindo Plotino, seus principios se deslocam para um
Sujeito superior, isto €, ndo estd num mundo supra-sensivel. Este Sujeito superior esta no
mais intimo da alma pensante, ou seja, também estd num sujeito, numa consciéncia que
recebe os conceitos fundamentais do conhecimento daquele mesmo Sujeito, que é um Ser
absoluto e transcendente em relagéo 4 alma. (Cf. Hessen, 2001, p.72).

No que diz respeito ao pensamento agostiniano sobre a educagdio, muitos
consideram que o papel atribuido ao professor e as realidades sensiveis é pequeno ou
mesmo nulo no processo de aprendizagem. Afinal, o proprio autor afirma que somente
Cristo deve ser chamado de mestre, porque ¢ o Unico capaz de ensinar algo de fato aos
homens. (Cf. Conf. V, 6, 10, p.121). Mesmo assim, € necesséria certa cautela para nio
emitir conclusdes temerarias. Dois pontos devem ser levados em consideragdo: o primeiro,

seguindo a tradicdo platonica, refere-se ao carater instrumental que Agostinho atribui as
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palavras como meios necessarios, mas deficientes para a instru¢do (Cf. Brown, 2005,
p.325); o segundo, a divisdo da ciéncia que aparece em 4 Doutrina Cristd.

Um idioma e suas palavras sfo conven¢Ges que tornam a vida social do homem
possivel. Porém, uma coisa € a palavra e outra aquilo a que ela se refere. As palavras ndo se
referem a si proprias e, por isso, os estudos ndo tém como fim as palavras, mas as coisas
das quais elas séo sinais. (Cf. D.M. 1, 2, p.17). Logo, o conhecimento da propria coisa é
superior ao conhecimento do sinal que a ela se refere. Quando se discorre sobre algo e um
dos interlocutores néo sabe a que coisa pertence o sinal empregado, ndo existe ensino. (Cf.
Ibid., 10, 33, p.101-103). Uma palavra sem significado € apenas um som, € ouvir um som
ou receber o seu significado mediante outros sinais, ndo quer dizer compreendé-lo. Mesmo
que se discorra de modo a esclarecer um sinal desconhecido através de palavras que
expressem o seu significado, 0 maximo que o outro interlocutor pode alcangar é a crenga
nas palavras que foram ditas durante a explicagdo. (Cf. Ibid., 12, 39, p.117). Para
Agostinho, essa crenga jamais pode ser considerada como um processo de ensino-
aprendizagem. A situa¢do € ainda mais grave quando se procura ensinar por palavras
realidades espirituais que podem ser apreendidas apenas pela mente.

Desse modo, o aprendizado se processa pela visdo direta do préoprio objeto sensivel
ou intelectual que se apresenta ao homem. Até o aprendizado de uma palavra € mais facil
quando ja se tem em mente a coisa da qual ela ¢ sinal. (Cf. 7bid., 10, 34, p.105). O mestre,
exercendo seu oficio de ensinar, ndo ensina as verdades de uma ciéncia ou disciplina. Com
suas palavras incita os alunos a procurarem dentro de si, na verdade interior e de acordo
com suas forcas, a veracidade de tudo o que foi proferido pelo mestre. (Cf. Ibid., 14, 45,
p.127). A averiguacdo da verdade das sentengas proferidas pelo mestre, consultando no
interior de si mesmo o Mestre que habita na alma, é a garantia do conhecimento e de sua
veracidade. A verdade, portanto, ndo estd vinculada a palavra do professor. H4 de se
lembrar que, em Agostinho, uma verdade apenas ¢ constatada, e ndo descoberta pelo
homem. Logo, o trabalho que este efetua em sua investigagdo é o de procurar compreender
uma verdade; o oficio do professor, ao utilizar-se de palavras, é o de exortar os homens
para que se dediquem a busca das verdades. (Cf. Ibid., 14, 46, p.129).

O professor, portanto, ¢ um instrumento que procura com suas palavras admoestar

os ouvintes a empreenderam sua volta a Deus, fim para o qual todos os homens foram
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criados, ja que a teoria do conhecimento agostiniana coincide com a busca do
conhecimento e posse de Deus. Os olhos devem se voltar para a contemplagéo daquilo que
de fato merece ser visto: as palavras, por sua vez, podem incitar essa busca, despertando o
sentimento e a curiosidade dos homens. Embora Agostinho considere em O Mestre que as
palavras sdo de pouca utilidade, ver-se-4 em A Doutrina Cristd que elas sio extremamente
necessarias ao orador sacro, em sua atividade de explicar as Escrituras, visando esclarecer
seu publico, suscitar sentimentos e angariar vontades. Desde seu inicio, o cristianismo foi
um movimento religioso que se serviu fartamente da palavra; no inicio dominou a
pregacéo, mas com a necessidade cada vez mais urgente de sistematizar a doutrina, a escrita
também foi progressivamente ganhando um espaco significativo.

Resta tratar da divisdo da ciéncia aceita por Agostinho. Entre os ndo-cristdos, o
autor distingue duas categorias de ciéncia: as que foram instituidas pelos homens, dentre as
quais ha uma parte supérflua, fruto de supersti¢do, e outra que ndo deriva de supersticio; e
as que Agostinho diz terem sido instituidas por Deus. (Cf. D.C. I, 20, 29, p.117). As
ciéncias produzidas pelo homem, movidos pela paixdo ou pela necessidade, interessam para
este trabalho. Agostinho enquadra nas ciéncias supérfluas, fruto de superstigdes e paixdes
humanas, € por isso mesmo descartaveis, o teatro, a pantomima, as fabulas dos poetas etc.
(Cf. Ibid., 11, 26, 39, p.126). As institui¢des uteis sdo aquelas necessarias e convenientes a
vida social do cristdo. Neste grupo se enquadra um grande numero de artes que cuidam do
viver civil: as do vestuério, dos pesos e medidas e das comunicagdes. (Cf. Id., Ibid.).

O préprio Agostinho prescreve certo ntimero de conhecimentos necessarios & boa
compreens@o das Escrituras para que o pregador se sinta mais apto a explica-las: histérias,
linguas biblicas, musica, agricultura, medicina, aritmética, geometria, dialética e
eloqgiiéncia; estas, contudo, ndo constituem um fim em si mesmas, servindo apenas ao
proposito de entender as Escrituras. Ora, tais conhecimentos haviam sido bastante
aprofundados pelos néo-cristdos e a atitude dos cristdos em relacio a eles foi a de recolher
apenas aquilo que convinha ao uso da f¢ cristd. O que era bom e verdadeiro daquilo que os
ndo-cristdos desenvolveram deveria ser reivindicado pelos cristdos, pois estes julgavam ter
direito legitimo a tais verdades, uma vez que os ndo-cristdos ndo chegaram & fé naquela
Verdade primeira, da qual todas as demais dependem. Julgando possuir tal Verdade, os

cristdos se consideravam os legitimos detentores das demais verdades participadas que se
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encontram na variedade do pensamento humano. (Cf. Conf. VII, 9, 14, p.185; D.C. 1I, 41,
60, p.144).

Diante desse quadro geral, mesmo que as palavras e o oficio do professor tenham
um cardter instrumental para Agostinho, é inegavel que todo o seu trabalho educativo
depende das palavras. Ainda que a veracidade das sentencas seja uma constatacio
intelectual da mente iluminada por Deus, o magistério eclesiastico depende das palavras,
sobretudo no trato com aqueles que sdo menos instruidos e incapazes de empreender uma
busca intelectual. Esses dependem exclusivamente das palavras dos pregadores
eclesiasticos, tidos como porta-vozes da interpretagdo doutrinal ortodoxa. Agostinho chama
para si e outros ministros da Igreja a tarefa de ajudar as almas dos semelhantes a sairem do
erro e praticarem aquilo que as leva a verdade, ainda que seja Deus quem aja por
intermédio deles. (Cf. Q.4. 34, 78, p.162). Vé-se em A Doutrina Cristd o quanto o pregador
depende do oficio das palavras, mesmo que em sua moral e no contetido de sua fala ele se
distancie do orador secular.

O fato de Agostinho atribuir um papel relativo ao mestre e as palavras também deve
ser considerado sob o prima de sua cosmologia e antropologia: tudo o que existe nesse
mundo e que pode ser usado de forma decente e honesta, s6 o deve ser enquanto contribui
para a condugdo do homem ao seu fim ultimo, que € a frui¢do de Deus. As artes liberais ndo
sdo um fim em si mesmas, muito menos uma carreira magisterial: no cristianismo o papel
se inverte, pois os ignorantes podem, pela f¢, alcancar a salvagdo de suas almas, ao passo

que os instruidos e doutos podem, por sua arrogéncia, ndo chegar a beatitude.
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CAPITULO III: AS TRES DIMENSOES DA EDUCACAO EM AGOSTINHO

Com base nas leituras realizadas desde o inicio da pesquisa, espera-se poder
justificar a divisdo ji anunciada na Introdugdo: hd, no pensamento de Agostinho, trés
frentes em que o seu trabalho educativo se efetiva.

Uma delas € a educagdo do povo em geral, principalmente dos cristios menos
eruditos, que ndo dominavam as artes liberais. Na expressdo povo em geral estdo
englobados tanto os cristdos que freqiientavam as pregagdes durante o ato littrgico como os
candidatos ao batismo, e ainda aqueles que se aproximam para conhecer a fé crista.

Uma segunda frente diz respeito a formago do clérigo, daquele que ocupard uma
funcdo na Igreja, seja como leitor, seja como didcono ou sacerdote e que tera alguma
incumbéncia na educac¢io dos demais cristdos.

Ja a terceira frente, ainda pouco explorada pela literatura de Histéria e Filosofia da
Educagdo, tem como objetivo a formulagdio da doutrina ortodoxa da Igreja e de suas
concepgdes de mundo e de homem. Sio essas regras doutrinais, como por exemplo, a
defini¢do de pecado original e a necessidade da graga de Deus para a salvacdo do homem,
que oferecem os fundamentos para a atuagfo da igreja, especialmente quanto ao seu papel
educacional. Afinal, os objetivos de uma educagfio religiosa, os valores que procura
defender e propagar, dependem de uma doutrina pré-estabelecida. No tempo de Agostinho,
a doutrina da Igreja ainda ndo estava totalmente sistematizada. Muitas disputas politicas e
teoldgicas agitavam o ambiente religioso: dai a importancia do combate as heresias. Para
defender suas posigdes, Agostinho foi além de sua teoria do conhecimento, apoiando-se no
brago secular e na autoridade da Igreja de Roma nas disputas que travou contra os
donatistas e pelagianos. Também se serviu fartamente de sua experiéncia como professor
de retdrica; toda educagdo classica que havia recebido — cujo objetivo era a formacgo do

orador — foi colocada a servi¢o da defesa de suas idéias e causas.
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1 — A educacio do povo ou instruciio catequética

As Escrituras, segundo cré Agostinho, sdo o grande meio para se edificar a caridade
nos homens e seu conhecimento tem como fim a destruicdo do pecado em meio a
humanidade. Pelo contetido das Escrituras se pode chegar até Deus: por meio delas o
homem carnal pode renascer como homem espiritual e se tornar apto a fruir do maior dos
bens, isto €, Deus. Em A Doutrina Cristd, as Escrituras sdo instrumentos da misericordia
divina, que vém em socorro do homem que esté preso ou apegado as realidades materiais.
Exortados a procurarem Deus pelas palavras dos homens espirituais, os homens camais
tomam contato com o mundo dos simbolos e sinais que estdo presentes nas escrituras: sons,
letras, numeros, fogo, terra, céu, nuvem, parabolas, metaforas, nameros, histérias... (Cf.
V.R. 50, 98, p.123). Devido a sua riqueza, as Escrituras s3o um livro pedagdgico por
exceléncia, pois, como em Homero e em Virgilio, elas encerram em si uma paidéia, um
ideal educativo para um povo. A epopéia que suas paginas carregam ¢ a da salvacdo do
homem por um Deus criador de todas as coisas. Com base nas letras e sinais presentes nas
Escrituras, o homem deve transcender o significado de tudo aquilo que 1é a fim de entender
o mistério da salva¢do proposto por Deus. Tal mistério, para os cristdos, sinaliza uma
atitude do amor de Deus para com a humanidade; por isso se diz que o fim das Escrituras,
ao lado da salvagio dos homens, ¢ a edificagfo da caridade.

Contudo, o aprendizado das Escrituras ndo é uma tarefa facil. Elas abrigam
expressdes obscuras, as vezes ambiguas; também possuem passagens que devem ser
interpretadas em seu sentido literal, enquanto muitas outras devem ser consideradas em
sentido figurado. Dai as enormes dificuldades que enfrenta o povo em geral para
compreender o sentido das Escrituras.

A idéia que se quer indicar com a expressio povo em geral é a de que Agostinho se
dirige aos cristdos que ndo dominam as artes liberais, nem estdo acostumados a usar com
freqli€ncia as faculdades intelectuais. Estes s3o os que acorrem a igreja aos domingos, ou
tomam as audigdes no catecumenato ou ainda os chamados rudes, ou seja, aqueles que
vinham primeiro se informar sobre os rudimentos da fé cristd, antes de se decidirem a entrar
ou ndo no catecumenato. Dentre os rudes, muitos careciam das nog¢des bésicas do
cristianismo, neles se misturando tanto conhecedores quanto ignorantes no que diz respeito

ao dominio das artes liberais.
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Para um publico com essas caracteristicas, Agostinho necessitava ser claro,
demasiadamente claro. Contudo, mesmo movido pelo desejo de ser entendido pelos
ouvintes, ele sabe que nem sempre as palavras conseguem expressar aquilo que a alma
entendeu num rapido clardo. (Cf. C.R. 3, 3, p.39). Assim, é preciso que o pregador des¢a
das alturas do pensamento para demorar-se na lentiddo das silabas, proferindo num longo
discurso as verdades da fé que ja foram concebidas na mente do pregador. (Cf. Ibid., 10, 15,
p.62).

A preocupagio pastoral afeta mais a Agostinho do que o antigo desejo de uma
lingua perfeitamente falada de acordo com as normas cultas do latim cldssico. Ele quer se
aproximar de seus ouvintes, fazer-se entender e ndo falar de maneira erudita de modo a
parecer incognoscivel ao publico. Para ser entendido, Agostinho ndo receia langar uso de
barbarismos, deixando de lado as exigéncias gramaticais do latim. (Cf. In Ps. 36, 3, 6.
p.633). Um termo do latim vulgar pode ser melhor entendido, como também pode, por
vezes, resolver certas ambigiiidades que uma construgéo culta venha a comportar. (Cf. D.C.
L, 3, 7, p.157).

De acordo com Marrou, a base cultural do povo em geral deveria consistir, para
Agostinho, no estudo das Escrituras alimentado pela atividade do espirito, € a isso visava a
formagdo preparatéria a vida cristd e todo o trabalho de pregagdo. (Cf. 1957, p.74). O
ensino daqueles que se preparavam para receber o batismo, bem como as exposigdes que
eram destinadas aos rudes, possuiam um contetido eminentemente biblico. Para os Cristdos,
segundo Agostinho, as narrativas escrituristicas contam a histéria da salvagdo da
humanidade, e o formador deveria partir dos primérdios, isto €, desde o inicio da criagdo
até os tempos da Igreja, escolhendo as passagens mais relevantes e que se ouvem com
maior prazer, explicando-as lentamente. (Cf. C.R. 3, 5, p.44-45).

O contetido basico dos sermdes agostinianos era retirado das Escrituras, seja nas
pregages destinadas a explicagdo das leituras ouvidas na liturgia, seja nas pregagdes em
que se combatiam os cismas e as heresias religiosas. (Cf. Lauand: 1998, p.10). Pela
insisténcia e repeti¢do dos temas tratados, o trabalho dos pregadores e dos formadores
visava fortalecer no espirito dos ouvintes os valores mais essenciais do cristianismo. (Ct.

Hamman: 1989, p.183).
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Os recursos empregados pelos pregadores consistiam, basicamente, em quatro

1y

2)

3)

4)

Sensibilidade para perceber a que tipo de publico se dirigiam, se nele se
encontravam homens mais cultos, ou apenas pessoas simples, bem como saber
qual a motivagdo que os ouvintes traziam consigo ao se dirigirem ao
catecumenato ou ao sermdo. Ter conhecimento do dnimo de espirito dos
ouvintes também era de grande utilidade, pois, de posse dessas trés informagdes,
o pregador ou formador poderia melhor empregar seus esforcos de maneira a ser
entendido pelo povo. (Cf. C.R. 5,9, p.51; Hamman: 1989, p.182);

O uso de um argumento de autoridade era ideal para tal publico, o mais
adequado e tranqiiilo de ser empregado. O perigo desses homens caminharem
sozinhos residia no fato de poderem facilmente ser enganados por argumentos
falsos, devido a sua pouca habilidade intelectual. (Q.4. 7, 12, p.44). Era de
grande utilidade que esses homens conduzissem sua vida cristd de acordo com
os ensinamentos ouvidos na igreja.

O emprego de uma linguagem simples deveria ser preferido, sendo ela mais
proxima a da propria Escritura, em lugar de ostentar uma construcdo rebuscada.
Dessa forma se poderia também evitar ambigiiidades e ser entendido de forma
clara. Portanto, na explicacdo dos textos, recorria-se mais a imagens e
comparagdes simples do que as idéias muito abstratas, que ndo faziam parte do
dia-a-dia da populagdo. (Cf. Hamman: 1989, p.184). Para que a mensagem
ficasse gravada com maior profundidade na memoria dos ouvintes, Agostinho
também lancava mdo de foérmulas rimadas e musicadas, que poderiam ser
fixadas mais facilmente, servindo como uma espécie de gancho para a memoria
dos ouvintes. (Cf. Lauand: 1998, p.13);

Por fim, a memodria dos ouvintes era o local em que os pregadores ou
formadores desejavam depositar e fixar o contetido do que ensinavam. Devido
as dificuldades quanto a leitura e escrita na antiguidade, privilégio de poucos
homens, a memoria era um recurso importante para toda a populagdo, nfo
somente para os ndo leitores. Especialmente para esses ultimos, a memoria

constitufa um grande instrumento de aprendizado. Relembrar e repetir temas néo



69

apenas remetia os ouvintes as lembran¢as do que aprenderam outrora, mas
também as situagdes cotidianas em que eram obrigados a confrontar suas

atitudes com a fé crista.

Agostinho sabia do potencial da meméria e atribuiu a ela um grande valor. No

palécio da memoria é

que encontro a mim mesmo, e recordo as ag¢des que realizei, quando, onde
e sob que sentimentos pratiquei. Ai estio também todos os conhecimento
que recordo, seja por experiéncia propria ou pelo testemunho alheio.
Dessa riqueza de idéias me vem a possibilidade de confrontar muitas
outras realidades, quer experimentadas pessoalmente, quer aceitas pelo
testemunho dos outros; posso ligi-las aos acontecimentos do passado,
deles inferindo agdes, fatos e esperancas para o futuro, e, sempre
pensando em todas como estando presente. (Conf., X, 8, 14, p.275).

Quando se ouve uma palavra que se refere a determinada realidade, a mente traz
para si ndo a palavra pronunciada, mas a propria coisa da qual ¢ sinal, juntamente com uma
série de lembrangas que estdo ligadas a esta coisa. (Cf. D.M. 8, 24, p.83; 11, 36, p.109). A
memoria dos ouvintes € um campo fecundo a ser explorado pelo pregador cristdo, pois com
base nela pode incitar & pratica de uma vida cristd, combatendo vicios como 0s jogos, 0s
espetaculos, a luxtria e as supersti¢des. (Cf. C.R. 7, 11, p.54).

Nos Sermdes de Agostinho, também ¢ possivel perceber temas caros ao
neoplatonismo, tais como a volta para si mesmo e a ascensio da alma rumo a um principio
interior. Porém, em Agostinho, embora esse principio interior esteja na alma, ele possuiu
uma natureza distinta e transcendente. Ha ainda o tema sempre presente da condenacio do
mundo, como uma queixa quanto a sua transitoriedade, a incompletude e a contingéncia,
comparada & vida pés-morte. Portanto, Agostinho ndo vé o mundo como algo mau, mas o
que o incomoda € a contradicio entre o transitorio-terreno e o eterno-espiritual,
marcadamente forte em sua concep¢dio de vida cristd. (Cf. In Ps. 3, 8, p.21). Plotino
afirmou que o Uno € uma fonte inesgotavel, em fluxo permanente, que nutre a atividade
interior do homem; a imagem de Deus como fonte inesgotavel para o homem é corrente na
prédica agostiniana (/n Ps. 41, 10, p.17; Serm. 158, 7, p.729), culminando na doutrina do
Mestre interior. (Cf. Brown, 2005, p.306-307).
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Enfim, a fun¢fo de manifestar os mistérios da religido cabe aos “varfes insignes e
espirituais da Igreja catdlica”, isto €, ao clero. Esses homens selecionam o que deve ser
dito, compreendem que certas questdes ndo podem ser tratadas diretamente com o povo;
mas, depois de guardadas e amadurecidas, podem ser oferecidas de maneira que o povo
entenda, segundo sua capacidade. Tais homens, segundo Agostinho, nutrem-se dos
alimentos mais fortes, isto €, das realidades espirituais, para se dirigirem aos homens
carnais. (Cf. V.R. 28, 51, p.76). As palavras dos pregadores devem estimular os homens
carnais a procurarem as realidades do espirito que sdo dignas dos cristéos. (Cf. Ibid., §, 15,
41). Assim, o pregador ou formador prepara o espirito dos ouvintes, predispondo-os a
receberem o Mestre interior, aquele que de fato instrui e ilumina o homem espiritual, de
modo a garantir que eles possam desfrutar da vida bem-aventurada na cidade divina.
(Hamman, 1989, p.181).

O novo povo de Deus, isto €, a Igreja, sdo filhos do espirito, aqueles que levam uma
vida que visa a transcendéncia. A cidade de Deus se prepara neste mundo quando os fiéis
levam uma vida espiritual, voltada para Deus e para as realidades que a Ele estdo ligadas. E
para o povo comum basta se fartar com os ensinamentos das Escrituras, via autoridade
eclesiastica; ensinamentos que devem ser postos na memoria dos cristdos, para que possam
colocar em prética no cotidiano de suas vidas os preceitos que aprenderam do magistério.

Nisso consiste uma vida no espirito baseada na meditagdo e no deleite das Escrituras.

2 — A formacio do orador cristao

De acordo com Marrou, Agostinho também expressa um tipo de cultura destinado
ao contemplativo, isto ¢, aos homens espirituais capazes de inteligir as realidades
espirituais, especialmente aqueles que na igreja serfo destinados a catequese e a pregagdo
junto aos fiéis. (Cf. 1957, p. 74).

Em 4 Doutrina Cristd, Agostinho estabelece os conhecimentos que sdo necessarios
para se dedicar satisfatoriamente ao estudo das Escrituras. Apenas os homens empenhados
no estudo das Escrituras estdo aptos a explica-las, embora o critério do conhecimento ndo

seja o Unico. H4 toda uma preparacdo moral e religiosa, ja descrita em toépico anterior, que
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deve predispor o espirito humano ao estudo das Escrituras; os homens mais insignes para
explica-las sdo justamente aqueles que possuem uma conduta irrepreensivel. Mais vale uma
verdade anunciada de maneira ndo elegante do que o contrario.

Em 4 Ordem, Agostinho apresenta alguns conhecimentos sobre as artes liberais que
podem ajudar o estudioso. Tais artes sdo empregadas para se transcender o significado
literal de algumas expressdes biblicas. (Cf. Q.4. 15, 25, p.72). Em 4 Doutrina Cristd ha um
desenvolvimento mais denso daquilo que foi apresentado em A Ordem, juntamente com
algumas reconsideragdes sobre determinados aspectos. O carater utilitario das artes liberais
¢ ressaltado com muito mais énfase em 4 Dourrina Cristd, como também a preparacio que
deve predispor o espirito ao estudo das Escrituras ¢ descrita com mais detalhes.

A tarefa do intérprete das Escrituras consiste em indicar, levar para De\is, com suas
palavras exortativas. Além dos estudos, ele deve igualmente praticar a oragio, pedir a Deus
que o ilumine, como também ao seu auditério, para que estes consigam contemplar o que
ele se esfor¢a por expor com o uso de sinais. (Cf. D.C. Prél., 3, p.33). Quanto ao intérprete,
este jamais deve esquecer que, se alguma palavra ou conselho verdadeiro sai de sua boca,
isso ndo deve ser atribuido a ele, mas sim Aquele que é a propria Verdade, isto €, o Deus
imutavel. (Cf. Ibid. Prol., 7, p.36).

O intérprete, de posse dos conhecimentos necessarios 4 compreenséo das Escrituras,
deve estar atento a dois aspectos: o primeiro consiste em descobrir o que é para ser
entendido, seja em sentido literal, seja em sentido figurado; o segundo refere-se a maneira
como ele poderd expor com propriedade aquilo que entendeu. (Cf. Ibid. 1, 1, 1, p.41).

Apos ter a mente reordenada de modo a considerar aquilo que merece ser amado
pela sua grandeza, quer dizer, o estudioso estd pronto para lancar-se ao estudo das
Escrituras com o coragdo puro e o espirito devidamente orientado. Agostinho ainda
recomenda aos jovens estudiosos que sejam tementes a Deus, procurando a vida bem-
aventurada ndo nas doutrinas que se encontram fora da Igreja, mas considerando apenas
aquilo que ndo € contrdrio a fé cristd. O que se desvia da fé, deve ser repudiado, juntamente
com os conhecimentos humanos luxuriosos e supérfluos, como é o caso do teatro, da
pantomima e da astrologia. (Cf Ibid. 11, 40, 58, p. 142).

Como as Escrituras se expressam através de sinais e estdo repletas de simbolos, sua

compreensdo demanda conhecimentos que permitam decifra-los. Para se conhecer o
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significado dos termos proprios, isto €, das palavras que designam objetos para os quais
foram convencionadas, o remédio ¢ o conhecimento das linguas. E correto empregar o
plural, pois em se tratando das Escrituras, os latinos que desejassem um conhecimento
profundo dos textos deveriam aprender as linguas biblicas, o grego e o hebraico, além de
recorrer aos exemplares mais antigos das tradugdes latinas. (Cf. Ibid., II, 11, 16, p.100).
Tais conhecimentos tinham como finalidade dissipar possiveis duvidas, ambigiiidades ou
dificuldades de entendimento que as traducdes latinas as vezes apresentavam, como
também tomar uma posi¢do frente as discrepancias que existiam nas tradugdes. Agostinho
ndo condena o uso de barbarismo, caso isso seja necessario para deixar uma expressio com
um sentido mais exato e menos ambiguo. (Cf. /bid., 11, 13, 20, 105).

Aliado ao conhecimento das linguas biblicas, o autor recomenda um bom dominio
das normas gramaticais, especialmente para a formacdo do leitor. (Cf. Jbid., III, 2, 2,
p-152). Uma leitura que respeita a pontuagdio, o contexto do artigo e a entonacdo das
palavras pode facilitar o entendimento dos ouvintes. As figuras de linguagem estdo
presentes nos livros biblicos e € imprescindivel conhecé-las. Ensina-las, contudo, esta longe
das intengdes de Agostinho; estas devem ser aprendidas com os graméticos ou entio
observando-se a linguagem que ¢ falada entre o povo. (Cf. Ibid., 111, 29, 40, 186).

As Escrituras comportam uma gama muito variada de descricdes sobre coisas
presentes na natureza € na sociedade. Desconhecer a natureza de tais coisas representa
empecilho a interpretagdo, quer de expressdes literais ou figuradas. (Cf. /bid., II, 17, 24,
p-111). Assim, necessita-se de um minimo de conhecimento sobre os animais, as plantas, as
pedras, os lugares e seus significados na tradi¢do. H4 também o simbolismo dos nimeros,
amplamente empregados nas Escrituras, especialmente os agrupamentos numéricos que se
encontram implicitos e cujo desconhecimento pode prejudicar a interpretacio. (Cf. Ibid., 11,
17, 25, p.112). As nog¢des musicais também podem ser usadas para fins tteis, tanto na
liturgia como no estudo dos Salmos. (Cf. Ibid. 11, 17, 26, p.114; 19, 28, p.116).

A histéria pode ser proveitosa, pois, segundo o autor, ela traz informes sobre os
acontecimentos de tempos passados: o unico perigo € que se caia num estudo que vise
meramente a v erudigdo.

Agostinho prescreve ainda os conhecimentos derivados da agdo humana e que se

destinam a vida social do homem, como ¢ o caso da medicina, da agricultura e da politica.
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(Cf. Ibid., 11, 30, 45, p.131). O conhecimento dessas técnicas pode trazer alguma ajuda para
a compreensdo de certos pormenores das Escrituras.

Quanto a astronomia, pela qual o autor inicialmente, em A Ordem, tinha grande
consideragdo, ela parece perder um pouco de sua importincia, numa fase posterior de sua
vida. Em A Doutrina Cristd o autor chega mesmo a afirmar que seu conhecimento é quase
nulo para a compreensdo das Escrituras. O fato ¢ que em 4 Ordem, Agostinho revelava
maior apre¢o pela astronomia devido & possibilidade de se contemplar, através dela, a
beleza e a ordem em que o universo foi disposto por Deus. J4 em 4 Doutrina Cristd, a
finalidade € outra, ou seja, interpretar as Escrituras. Durante a redagdo da primeira parte de
A Doutrina Cristd, Agostinho envolveu-se na contenda contra o espirito supersticioso dos
astrélogos: ora, a astrologia utiliza muitos conhecimentos da astronomia e um dos perigos
de estudar esta ultima por si mesma é o de cair nessa supersti¢do. (Cf. II, 30, 46, 131).
Porém, continua admitindo seu valor para o estudo das datas e demarcacdes especificas do
tempo, como por exemplo, a Pascoa crista.

Mais uma vez o valor da dialética, como poténcia intelectiva da alma, ¢ exaltado
pelo autor, na medida em que ela permite resolver muitas dificuldades que se apresentam
nas Escrituras. (Cf. /bid., 1132, 48, p.133). Contudo, considera detestavel para o cristdo o
uso da dialética para enganar ou emitir conclusdes falsas, pautadas unicamente pela
verdade do encadeamento dos raciocinios. Como, para Agostinho, a verdade foi
estabelecida por Deus, pelo raciocinio cabe ao homem constatid-la, e nio descobri-la.
Segue-se, portanto, que a verdade de um raciocinio deve ser examinada pelo contetido de
cada sentenga e ndo meramente pela sua seqiiéncia 16gica: vale mais conhecer a verdade de
uma senten¢a do que as regras do silogismo. (Cf. Ibid., 11, 34, 51, p.136).

A elogiiéncia € a arte que mais ocupa o autor em 4 Doutrina Cristd. Se as demais
artes propiciam um bom entendimento do conteudo das Escrituras, a eloqgiiéncia merece
destaque pelas contribui¢des que oferece a tarefa de expor e explicar aquilo que foi
entendido. Como acontece com toda arte ao cair nas mos de homens inescrupulosos, a
eloqiéncia pode ser usada para um fim que nfo seja bom, tornando o homem orgulhoso e
arrogante. Recorde-se que, no universo agostiniano, tudo o que o homem utiliza deve ser

mensurado quanto ao seu valor para conduzi-lo até Deus. Assim, a eloqiiéncia pode revelar-
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se valiosa devido a sua poténcia em expor com clareza o que é verdadeiro. (Cf. II, 37, 54,
p-139).

Como ndo constitui um fim em si mesma, a eloqiiéncia s6 dever ser praticada
enquanto servir a fé. Os clérigos cristdos devem estar munidos dela exclusivamente para
defenderem a doutrina crists, pois a isso a retdrica se presta. (Cf. Jbid., IV, 2, 3, p.208).
Desse ponto de vista, a fungéo do orador sacro se compde das seguintes tarefas: interpretar,
ensinar através de exortagdes a buscar Deus, defender a fé dos erros, conquistar o hostil,
motivar o indiferente, informar o ignorante, convencer o que duvida e mover a agfo aquele
que ainda titubela. (Cf. /bid., 1V, 4, 6, p.211).

Como cristdo, por sua vez, o orador deve exercitar-se no conhecimento das
Escrituras, procurar a sabedoria e viver uma vida irrepreensivel. Essa € sua melhor
eloqliéncia, pois um “homem fala com tanto maior sabedoria quanto maior ou menor
progresso na ciéncia das santas Escrituras”. (Cf. Ibid. IV 5, 7, 213). Na educagio cristd as
prioridades se invertem. Uma vida irrepreensivel e santa, tal como a entende o cristianismo
primitivo, € superior a vida daquele que ¢ douto, mas se conduz de maneira desordenada: o
primeiro pode alcangar sua salvago, ao passo que o segundo dela se desvia.

Seguindo Cicero, Agostinho entende que a eloqiiéncia deve cumprir trés objetivos:
instruir, o que € uma necessidade; agradar, o que deleita o espirito; convencer, o que € a sua
vitéria. A instrugdo relaciona-se com as idéias a serem expostas, o agradar e o convencer
dizem respeito a maneira de expor, que ndo deve ser feita de qualquer modo. (Cf. Ibid., IV,
12, 27, 233). Instruir € a primeira tarefa de um discurso, pois instruir os ouvintes sobre os
seus deveres ¢ mais necessario que convencé-los a tomar determinadas atitudes. Caso o
conhecimento do dever ndo seja suficiente para angariar as vontades e conduzir o ouvinte
a¢do, o orador pode recorrer aos outros dois recursos, ou seja, ao agrado e ao
convencimento. Agradar cativa, ao passo que o convencimento conquista as vontades dos
ouvintes. (Cf. 1bid., IV, 13, 29, p.236).

Aos trés objetivos da eloqiiéncia correspondem trés estilos de expressdo diferentes,
a saber: a instrugdo, corresponde o estilo simples; ao agrado, o estilo temperado; e a tarefa
de convencer corresponde o estilo sublime. O estilo simples caracteriza-se pela clareza na
exposi¢do, de modo a ser entendido satisfatoriamente. O estilo temperado ndo € muito

empregado pela oratéria sacra, a ndo ser quando se quer enaltecer ou rechacar alguma acéo
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que se deseja destacar. O estilo sublime ¢ o que procura provocar no ouvinte uma mudanga

de vida, chegando ao ponto, caso seja necessario, de provocar lagrimas e fazer apertar o

coragdo do auditorio. (Cf. [bid. TV, 25, 53, p. 265). No intuito de prender a atencio do

publico e evitar sua dispersdo, o autor recomenda que os estilos sejam misturados.

1)

2)

3)

Para Agostinho trés aspectos devem nortear a pregacio do orador:

Como a oratoria cristd se distancia da oratoria pagé pela sua seriedade e sobriedade
(Cf. Ibid. 1V, 15, 31, p.237), o pregador deve fazer-se entender falando de maneira
clara e convincente, de modo a ser escutado com maior aten¢do, prazer e docilidade
O que possibilita essa pratica ¢ o gosto e o prazer em discorrer sobre a verdade,
seguindo as palavras das Escrituras mais que as suas proprias. O ideal é falar com
elogiiéncia e sabedoria, porém, ¢ preferivel dizer algo sabio em linguagem rude do
que proferir com eloqiiéncia uma série de tolices. (Cf. Ibid., IV, 29, 61, p.274). Isso
quer dizer que o orador deve antes se preocupar com o contetido da sua fala do que
com a forma de expressdo, pois nunca sera tdo persuasivo como quando ele diz a
verdade;

O orador cristdo deve ser modelo de conduta para os fiéis, para que sua pregacio
tenha maior crédito e para que seja ouvido com mais docilidade. (Cf. /bid. IV, 28,
59, p.271). Para tanto, antes de ser orador, o pregador deve ser um homem de
oracdo e de virtudes cristés e o seu modo de vida deve ser, por si proprio, elogiiente.
Sendo Deus o fundamento das verdades e dos conhecimentos, que nio sio fruto da
acdo humana, o orador deve ter presente os limites do seu trabalho. A doutrina
ministrada pelo homem nZo ¢ eficaz se Deus n#o agir de forma a garantir seu
resultado. (Cf. /bid., IV, 17, 33, p. 239). Nio h4 contradicdio entre um ensino que
tem os seus preceitos em Deus, mas assumidos por homens da Igreja; nfo se trata de
obra humana, uma vez que é de Deus que provém tudo de verdadeiro que o homem
proferiu. (Cf. Ibid. IV, 17, 33, p.240). E também Deus quem V€ e perscruta o
coragdo de todos, e € em Deus que os ouvintes encontrardo a verdade daquilo que
foi dito: como j4 foi visto, a palavra humana, na tradi¢io agostiniana, apenas serve

para admoestar ou conduzir o homem até o exame da verdade.
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Onde o orador sacro pode aprender a eloqiiéncia? Agostinho no se propde a ensinar
as regras exaustivas da retdrica, visto que tais preceitos sio ensinados nas escolas seculares
e demandam muito tempo. Aqueles que querem aprendé-las devem ter tempo disponivel de
modo a ndo atrapalhar os demais oficios na igreja, além de tomar cuidado para n#o se
prenderem mais 4 forma do que ao conteudo do discurso, a saber, a explicagio das
Escrituras. (Cf. Ibid. IV, 2, 2, p.208). Basta uma leitura ligeira do livro IV de 4 Doutrina
Cristd para perceber que o antigo professor de retorica ndo cumpriu alguns desses
dispositivos, abordando nessa obra muitos preceitos basicos da arte retérica.

Quanto ao aprendizado dessa arte, Agostinho recomenda menos a escola do que a
observagd@o atenta e imitagdo dos grandes oradores cristdos, como Ambrésio e Cipriano,
juntamente com o estudo de autores biblicos, como Amoés, mas especialmente Paulo nas
cartas a Timoéteo e a Tito (Cf. Ibid., IV, 5, 8, p.214). Isso porque o autor considera que nos
grandes oradores os preceitos se encontram aplicados. O fato desses homens serem
eloqiientes néo se deve ao conhecimento das regras; muitos outros aprenderam-nas e ndo se
tornaram bons oradores. (Cf. /bid., IV, 3, 4, p.210 - 3, 5, p.211). A superioridade da
eloqii€ncia dos autores biblicos e eclesiasticos em relagdo aos autores nio-cristios deve-se
a magnitude dos temas que abordam, & maneira sobria, humilde e séria com que discorrem
sobre elas e & confianca de que € Deus quem garante o éxito de uma pregacéo.

Em A Doutrina Cristd ficam estabelecidas as linhas mestras de uma cultura
especificamente cristd, apta a suplantar a paidéia helenistica ao submeter tudo o que é

digno de ser conhecido a meta suprema de alcancar a fruicio de Deus.

3 — O combate as heresias e a ortodoxia cristi

Esta dimens&o educacional da vida de Agostinho foi até agora pouco explorada pela
literatura pedagogica, por ndo tratar estritamente de educacfio, métodos educativos ou
concepgdes de aprendizagem. Ainda assim, o embate que Agostinho travou em seu tempo
para a formulagdo da doutrina cristd, quando bem fundamentado, contribui para a

compreensdo de seu significado educacional, mesmo que em sentido amplo.
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As obras dos escritores eclesiasticos do periodo patristico, situadas na Antigiiidade
tardia, nlo podem ser classificadas especificamente como escritos puramente doutrinais ou
teologicos. A Antiguidade ndo conheceu compéndios de teologia cristd. Isso se deve as
proprias caracteristicas do periodo, pois na época patristica a doutrina ortodoxa da Igreja
ainda no havia sido fixada e estabelecida. Diferentemente do que ocorreu na Idade Média,
as sedes patriarcais e os grandes centros episcopais, como a Igreja da Africa do Norte,
gozavam de certa autonomia em relagdo 4 Igreja de Roma. Era natural que os assuntos
eclesiasticos, tanto no que se refere & fé quanto os relativos & disciplina crists, fossem
motivo de grandes embates entre os clérigos, a ponto de provocar divisdes entre o
episcopado catdlico. Muitas vezes as decisdes tomadas pelos padres conciliares eram
rejeitadas, o que levava os reclamantes a procurarem aprovagio junto a outras sedes de
peso para que suas opinides fossem aceitas. Enfim, o jogo politico e eclesiastico foi muito
complexo na Antigiiidade tardia, e os cdnones da fé e dos costumes cristdos demandariam
mais tempo para serem firmados entre a cristandade. O carater dos escritos patristicos foi
dominado pela polémica devido ao grande numero de controvérsias suscitadas no interior
do proprio cristianismo e advindas de seus criticos nfo-cristdos. Por isso, em tais obras é
nitido o ataque a pessoas e a posi¢Ses tomadas em diferentes assuntos, refutacdes de
doutrinas e pensamento, culminando com a apologia da fé cristd. (Cf. Marrou, 1957, p.51).

Em sua fung¢io de bispo, Agostinho teve um papel relevante no sentido de animar a
vida eclesiastica de seu tempo, seja na Igreja da Africa, seja em toda a Igreja Universal.
(Cf. Ibid., p.40). Como bispo, Agostinho participava dos concilios, que nfo s6 discutiam
doutrina, mas hierarquia e disciplina eclesidstica, como também moral cristd. Discussdes
sobre os mais variados temas de interesse geral ou particular das vérias provincias
eclesiasticas faziam que os concilios se multiplicassem pelas terras cristds. (Cf. Daniélou,
1984, p.314). Enquanto Aurélio foi o primaz de Cartago (391/392-430), a Igreja Africana
procurou realizar regularmente concilios plendrios anuais, no intuito de manter sua unidade
e for¢a. (Cf. Ibid., p.315). Nesses concilios, o papel de Agostinho e dos demais bispos e
clérigos que lhe eram simpaticos foi determinante para se manter a unidade da Igreja da
Africa frente ao cisma donatista. Pode-se constatar, pelas atas conciliares, a atuagdo coesa
desse grupo de bispos na defesa das causas que julgavam apropriadas. (Cf. Di Berardino:

2002, p.261-267). De acordo com o proprio Agostinho, o fato de se envolver em
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controvérsias no seio da Igreja justificava-se pela procura, sempre constante, da Verdade, a
unica vitdria digna de ser alcancada. (Cf. C.D. 11, 29, 2, p.104).

Parte do episcopado que se alinhava ao pensamento de Agostinho conviveu com ele
desde muito cedo, alguns desde os tempos de juventude, como € o caso de Alipio e Evddio,
outros desde os tempos de sacerdote ou bispo, como € o caso de Possidio, pois ele sempre
fez questdo de manter junto de si um grupo de clérigos que convivesse em comunidade
religiosa. Agostinho ndo apenas foi responsavel pela formacfo desses homens, como
também se tornou o modelo de clérigo a ser seguido, moral e eclesiasticamente, contando
ainda com outros admiradores fora deste grupo, tanto na Africa, como é o caso de Aurélio,
bispo de Cartago, como no continente europeu, por exemplo, Paulino, bispo de Nola, e
Simpliciano, bispo de Mildo. A profundidade com que examinava os assuntos e seu
envolvimento na vida eclesial fez com que Agostinho prestasse inimeros servigos a Igreja:

1) No ambito da Igreja da Africa, participava ativamente dos concilios regulares, com
atuacdo decisiva na longa querela donatista e na polémica antipelagiana. Também
era constantemente convidado para pregar em outras provincias episcopais que ndo
a sua: assistia com freqiiéncia a Aurélio, pregando em diversas ocasides e segundo
as necessidades, conforme era solicitado. Sua palavra tinha um peso muito grande
entre os demais clérigos e fiéis, inclusive no sentido de repelir costumes praticados
pelos cristdos que ndo condiziam com a f§;

2) Na Igreja universal, envolveu-se em discussdes dogmaticas, como por exemplo,
contra os arianos, contra os maniqueus € contra os praticantes da astrologia e demais
artes da adivinhagfio. Aqui, o destaque vai para suas obras que tratam dos mais
variados temas eclesiais que lhe foram impostos e propostos;

3) Agostinho se valeu de seus livros, mas especialmente de suas cartas, remetidas a
outros bispos, clérigos e autoridades, para divulgar seu pensamento e angariar
aliados, ndo s6 no meio eclesiastico, mas também no politico. Suas cartas tratam de
teologia, filosofia, histéria eclesiastica, temas pastorais, exegese e espiritualidade.
Mais de 270 correspondéncias constam do epistolario agostiniano. (Cf. Di
Berardino: 2002, p.55-56).

4) A ajuda solicitada pelo didcono de Cartago, Deogratias, para que Agostinho lhe

indicasse a melhor maneira de expor a fé aqueles que se aproximavam para ter seu
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primeiro contato com o cristianismo, teve como fruto a redagdo de A Instrucdo dos
Cateciimenos. O mesmo aconteceu com outras solicitacdes, que foram atendidas

com a redagdo de alguma obra ou opusculo.

A postura assumida por Agostinho no interior da vida da Igreja, a amizade e as
aliancas que conquistou, a clareza e a eloqiiéncia de seu pensamento, o desejo de caminhar
em comunh@o com a ortodoxia catdlica e sua insisténcia em alcancar a Verdade também no
campo doutrinal, permitiram que seus ensinamentos se espalhassem néo s6 pela Africa, mas
também pela Europa latina; alguns de seus livros foram vertidos para o grego, circulando
além das provincias do mundo latino. (Cf. Possidio: 1997, p.48). Vale lembrar, como
defende Jaeger, que toda obra escrita ¢ paidéia, “na medida em que contém as normas mais
elevadas da vida humana, que nela tomaram a sua forma mais duradoura e marcante”.
(2002, p.117). Pelo que se viu em sua posteridade, o pensamento de Agostinho encerrou em
si, efetivamente, uma paidéia, e a argumentagio que se segue procurard tornar isso mais
evidente.

As trés principais disputas dogmaticas nas quais se envolveu Agostinho elucidam
como o Bispo de Hipona colaborou fortemente para a constituicdo da cosmologia e
antropologia cristds, bem como para a visio que a Igreja do Ocidente elaborou de si
mesma. Contra o maniqueismo, Agostinho defendeu a natureza boa da criagdo e da matéria,
ndo mais sujeitas a uma eterna batalha entre os principios bons e maus que regem o
universo maniqueista. Agostinho vé a criacdo de acordo com a Biblia, ou seja, como um ato
bom, fruto da livre vontade de Deus. Recebendo o seu ser de Deus, a causa do mal ndo se
assenta na matéria. O problema do mal recebeu de Agostinho uma solugéo coerente com as
crengas cristds: sua causa ndo reside em Deus ou na matéria, mas nas escolhas que o livre-
arbitrio do homem realiza e que os afastam do plano harmonioso de Deus para o universo.
Esta mesma otica levou Agostinho ndo concordar com o neoplatonismo, outorgando assim,
autonomia a cosmologia crista: criagdo a partir do nada, Deus como principio bom e criador
de todas as coisas, criaturas participantes da bondade do criador.

A contenda contra o donatismo envolveu Agostinho nos temas relativos a Igreja
como instituigdo. Ao cisma da Igreja donatista o autor opds a teologia da unidade da Igreja

cristd como ponto de partida na comunhio apostélica com a Igreja de Roma. Agostinho
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insistiu na unidade do corpo eclesial e na existéncia de uma unica Igreja, espalhada no
mundo, mas em comunhdo de fé, de disciplina e de ensinamentos. Outro tema dessa disputa
foram os sacramentos, sobre os quais a visdo de Agostinho predomina até hoje. Os
sacramentos possuem validade independente da dignidade do clérigo que os ministra, pois
se parte do pressuposto de que a graca de Deus opera a eficacia sacramental. Um outro
destaque da disputa contra os donatistas diz respeito a atuagdo politico-eclesiastica de
Agostinho: ele ndo hesitou em recorrer & coergio imperial para reunificar a Igreja da Africa
do Norte e reconduzir os fieis donatistas as assembléias catdlicas. Como ressaltou Marrou,
no tempo de Agostinho, as atuagdes e atribuigdes da Igreja e do Império misturavam de tal
forma os dominios espiritual e temporal que a civilizagdo que vinha se plasmando na
Antigtiiddade tardia marchava a passos largos rumo a uma forma de cristandade do tipo
medieval. (Cf. 1957, p.45).

O pelagianismo, por sua vez, constituiu a contenda mais polémica que Agostinho
enfrentou, a ponto de se tornar a pedra de toque da antropologia ocidental. Pelagio e
Agostinho nfo conseguiram chegar a um justo meio termo nas relagdes entre a liberdade
humana e a graga de Deus no que se refere a salvagdo humana e a sua transformacgio em
homem espiritual. Pelagio foi um defensor das capacidades humanas para conseguir a
salvagdo pela pratica de uma vida conduzida de acordo com virtudes, nio aceitando as
nogdes de pecado original e de salvagdo como dom de Deus, sustentadas por Agostinho.
Ap6s as condenagdes do pelagianismo e, posteriormente, do semi-pelagianismo, as idéias
centrais de Agostinho sobre a graga de Deus e a liberdade do homem predominaram. Ainda
que a Igreja ndo tenha adotado as ultimas considera¢des do pensamento agostiniano sobre o
pelagianismo, mantendo-se numa postura aquém daquela sustentada pelo bispo de Hipona,
a doutrina de Peldgio foi decisivamente condenada, sobre formula¢des baseadas num
agostinismo moderado, em 529, no II Concilio de Orange, devido aos esfor¢os do bispo
Cesario de Arles, partidario do pensamento de Agostinho. (Cf. Marrou, 1957, p.152).

Como foi dito freqiientemente, é apenas com Agostinho, e gracas a ele, que a Igreja
latina conquista sua autonomia doutrindria e o Ocidente sua maturidade cristd. De acordo
com Daniélou, esse pensador completou a obra inaugurada por Cicero e Virgilio ao
estabelecer, de fato, os moldes de uma cultura propriamente latina: com Cicero a filosofia e

a retorica assumiram as caracteristicas da civilizagdo romana, com Virgilio se deu um passo
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fundamental para a constitui¢do de uma literatura e de uma identidade propriamente latinas;
com Agostinho o processo de latiniza¢do do Ocidente se completou. (Cf. 1984, p.340).

A unidade cultural e religiosa entre o Ocidente e o Oriente era cada vez mais fragil,
mas isso ndo condenou o Ocidente & mediocridade. Pelo contrario, a forma original de
sentir o cristianismo em terras latinas, inaugurada, por exemplo, com Tertuliano, Cipriano,
Mario Vitorino e Ambrosio, encontra em Agostinho sua forma prépria, independente,
firmada sobre o que de proveitoso foi tomado da tradigdo antiga, aliado a revelacdo crist.
(Cf. Marrou, 1957, p.156). Rejeitando o otimismo dos Padres Capaddcios em relagdo a
heranca antiga € o pessimismo contra essa mesma heranga expresso por Tertuliano,
Agostinho encontrou o ponto de equilibrio possivel, no seu contexto, entre tradigio classica
e fé cristd, o que fez dele o guia constante de todo o mundo latino. (Cf. Hamman: 1989,
p.293).

Para o papa Ledo Magno e os que mantiveram contato com Agostinho em vida, ele
ndo foi apenas um amigo ou companheiro eclesiastico, mas sobretudo um mestre inconteste
(Cf. Ibid., p.152). Os papas Celestino e Gregério Magno colocam Agostinho entre os
maiores doutores do Ocidente: em correspondéncia aos bispos africanos que o consultaram,
Gregoério Magno recomendava, fazendo referéncia a Agostinho, que se guardassem de
preferir seu farelo a esse trigo de primeira. (Cf. Ibid., p.158).

O que este topico quer enfatizar € justamente o carater educativo amplo que exerceu
Agostinho e que a Igreja do Ocidente reconheceu nele um modelo de busca incansavel da
Verdade e, a partir dela, das demais coisas que merecem ser buscadas e amadas. Tornou-se
ainda um educador da consciéncia ocidental ao fundar sua cosmologia e especialmente sua
antropologia sobre as bases do pecado original e da necessidade da graga de Deus para a
redencdo humana. Esse papel foi possivel gragas a uma feliz alianca entre seu potencial
intelectual, perspicacia, agitagdo de espirito e a ag@o que desenvolveu no interior da Igreja
para conseguir o que queria. (Cf. Di Berardino, 2002, p.56).

A vida religiosa cristd-catolica dos dias atuais, que afeta o cotidiano de um certo
numero pessoas, ainda ¢ tributaria de Agostinho. Os grandes concilios da Igreja, desde
Orange, passando por Trento, até o Vaticano II exploraram amplamente a doutrina e as
palavras do proprio Agostinho, mostrando que estas nfo eram apenas suas, mas

reconhecidas como de toda Igreja. (Cf. Ibid., p.57). Sem contar que sua antropologia
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marcou a vida religiosa cristd, e nfo somente catdlica: muitas congregagdes de vida
religiosa, masculinas e femininas, inclusive as que se dedicam a tarefa do ensino formal,
pautaram-se por regras inspiradas diretamente dos escritos agostinianos.

Nao ¢ do agrado deste pesquisador terminar seu texto com citagdes que ndo sejam
seguidas dos devidos esclarecimentos e andlises. Porém, uma inscrigdo num afresco da
basilica de Latrdo € por si s6 esclarecedora, apontando para a necessidade de refletir sobre a
dimensdo mais ampla do pensamento educacional de Agostinho: “Diversi diversa patres,

sed hic omnia dixit romano eloquio, mystica sensa tonans!”'®. (Apud: Marrou, 1957, p.156)

8 . . . . . ’ .
'® “Diversos padres ensinaram diversas coisas, mas somente este disse tudo na lingua dos romanos, ensinando
0s mistérios com voz trovejante”. Tradugio livre.



&3

CONCLUSAO

O itinerario percorrido até aqui aponta para uma metodologia de trabalho que
procura conferir dinamismo ao estudo de um autor. A leitura das obras de Agostinho sob os
pontos de vista sincronico e diacrénico, pretende que seus escritos dialoguem com o
contexto histérico no qual surgiram, com a estrutura interna de cada obra considerada em si
mesma € no conjunto da produgdo do autor. Tomando os devidos cuidados, tal forma de
analise e interpretagdo torna possivel instaurar um debate entre o pensamento do autor e os
tempos que se seguiram a ele.

Esta pesquisa foi movida pela intengfo de inserir o pensamento de Agostinho sobre
a educagdo numa perspectiva mais ampla do que aquela geralmente encontrada nos
manuais de historia e filosofia da educag¢do, embora se tenha consciéncia de que ha
diferengas significativas no que se refere & qualidade desses manuais e sua funcio é apenas
indicar pontos importantes sobre a vida, as obras e as principais teses de determinado
pensador. O problema maior € permanecer confinado ao contetido do manual, que apresenta
sérios limites a compreensio das idéias de um autor: repetigdo de lugares comuns e a falta
de compreensdo sobre o modo pelo qual determinada idéia foi desenvolvida ao longo de
sua obra. A comodidade que uma leitura de manual pode oferecer nio estimula o estudante
a tomar contato com a obra original do autor.

A andlise das diferentes dimensdes do pensamento educacional de Agostinho foi
possivel empregando tal método de estudo, de forma a revelar a dindmica dos textos do
autor, fruto de controvérsias, polémicas, embates, necessidades pastorais e paixdes que
costumam mover homens como Agostinho. Recuperar esta dinimica permitiu fugir aos
lugares comuns sobre o pensamento do autor, a saber, o tema do Mestre Interior, o desejo
de conhecer Deus ¢ a alma e a Teoria da Iluminagdo. As obras referenciadas pela maioria
dos manuais habitualmente se restringem a apenas trés: 4 Doutrina Cristd, O Mestre, A
Instru¢do dos Catectimenos.

Deve-se admitir que Agostinho ndo desenvolveu um pensamento stricto sensu sobre
a educag¢do. Mesmo em suas obras de carater mais pedagégico, a finalidade ndo é refletir
sobre a educagdo em si mesma. Contudo, isso nfo impede que a questdio educativa esteja

presente em muitos dos seus textos. Além disso, como ressaltou Abbagnano, de certo ponto
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de vista toda a filosofia de Agostinho é uma filosofia da educagfo, porque ela nasce do
duvidar e do resolver davidas, o que encerra em si um processo de formag¢do humana, uma
paidéia no sentido préprio do termo. (Cf. 2001, p.147).

Sob esse aspecto € que se pode perceber a existéncia de trés frentes educativas em
Agostinho, operando em planos distintos, mas nfo separados, pois no seu universo toda
acdo humana deve confluir para um unico fim: a frui¢io de Deus. Existe de maneira
perceptivel uma educacfio de cardter amplo, quando Agostinho se envolve nos debates
doutrinais da Igreja do seu tempo. No interior desses debates vai ganhando forma a visdo
que a Igreja tem de si mesma, de sua atividade missiondria, de sua tarefa magisterial, como
também de seu entendimento sobre o cristianismo. O desenrolar e as respostas a essas
discussdes possibilitaram que Agostinho sistematizasse uma cosmologia e antropologia
cristds que foram adotadas pela Igreja do Ocidente. Somente a partir dessas visdes de
mundo, de Igreja e de homem, se pode pensar nos meios necessarios para a educacio do
povo e na formacdo daqueles que recebem a incumbéncia de ensinar a doutrina crista.
Trata-se de um movimento que vem de cima para baixo, da doutrina para a pratica, tendo
como mediadora a agdo do magistério eclesiastico objetivando estabelecer a religacéo,
outrora perdida, entre Deus e os homens. Porém, € interessante perceber que o itinerario
dessa religagdo percorre um caminho de sentido oposto: do interior do homem para a
transcendéncia de Deus. A educagdo em Agostinho esté intrinsecamente ligada a ontologia
do autor.

De acordo com a cosmologia e a antropologia agostinianas, o universo € o homem
realizam o seu ser quando ha harmonia entre a vontade divina, lei que rege o cosmo, € o
proceder humano que deve caminhar para tal fim. O homem esta novamente ligado a Deus
quando suas agdes e vontades se destinam a sua frui¢do e deleite. Ao contrario de sua vis&o
de historia, que € linear, a ontologia agostiniana é ciclica e fortemente influenciada pela
tradi¢do platonica: em Plotino, o Uno € o principio primeiro do processo de emanacio, ao
mesmo tempo que € o término do processo de retorno, de ascensdo da alma. (Cf.
Abbagnano, 2003, p.978). Ja Platéo destaca que o supremo fim do homem € assemelhar-se
tanto quanto possivel a divindade (Cf. Teer. 176b, p.66). O mesmo ocorre com o

cristianismo de Agostinho, pois Deus € o Ser por exceléncia, criador, a partir do qual todas
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as demais realidades possuem o ser; também o homem agostiniano atinge seu ser quando
frui e se deleita em Deus, conformando sua vontade e agdo a Ele.

Portanto, o estudo sobre as caracteristicas fundamentais do ser em Agostinho, isto &,
de sua ontologia, constitui um coroamento de sua cosmologia € antropologia: do universo
para 0 homem, do homem para o Ser transcendente. O conhecimento do ser do homem em
Agostinho passa pela conversdo interior. Ora, a educagdo é uma parte importante desse
processo de conversdo, como se procurou demonstrar ao longo deste trabalho. A busca
intelectual, a contemplagdo mistica, o ensino da fé e a teoria do conhecimento, confluem,
ao final, para uma mesma linha que aponta e leva 0 homem a Deus. Descobrindo-se nesse
Deus, fonte de todo ser, que é presenca na alma humana, o homem realiza e conhece as
caracteristicas do seu ser: criatura de Deus que possuiu sua esséncia a partir Dele por
participacdo, que ndo € mérito seu, mas dom divino, cuja finalidade e tarefa nessa vida ¢
colaborar com a ordem da criagdo seguindo os preceitos divinos. Se para isto nfo estiver
preparado, deve ser corrigido seguindo o magistério da Igreja para assim se preparar para a
vida feliz.

A educagdo em Agostinho, enfim, possui seu espago quando colabora para a
consecucdo desse pensamento teologico-metafisico assentado na triade agostiniana formada
pela cosmologia-antropologia-ontologia. As trés frentes educativas presentes nos escritos
do Bispo de Hipona, que este trabalho procurou elucidar em suas linhas gerais, embora em
planos distintos encontram unidade e coeréncia em torno da paidéia implicada em seu
pensamento teologico-metafisico.

Ha ainda uma gama consideravel de questdes sobre o tema da educagdo que seria
impossivel enumerar em sua totalidade e muito menos desenvolver nos limites deste
trabalho. Primeiramente porque seria demasiada pretensdo e contra a natureza propria desta
pesquisa encerrar em si todas as possibilidades de discussfo do tema; ndo se quer aqui
produzir um compéndio definitivo. A prdpria obra de Agostinho nfo é dessa natureza, na
medida em que a investigagdo continua a partir de suas experiéncias o levou a revisdo ou
abandono de id¢€ias defendidas anteriormente.

Contudo, alguns pontos merecem ser destacados em razdo dos questionamentos que
surgiram durante a realiza¢@o da pesquisa. Faz-se referéncia a um deles, objeto de interesse

para investigagdes posteriores: o lugar de destaque que a retdrica ocupou na obra do autor.
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Agostinho recebeu o tipo educagdo que era predominante em seu tempo. O ensino superior,
no tempo de Agostinho, era direcionado para a formagdo do orador; a arte de bem falar e,
por conseqiiéncia, de bem escrever, era tida em alta conta no mundo romano. Além do
estudo das técnicas retdricas, que exigiam paciéncia e dedicag¢do, havia o ensino de outras
disciplinas, como aritmética, geometria, astronomia e biologia. (Cf. Marrou: 1957, p.19).
Na educagdo liberal predominava uma cultura literaria e livresca.

Tomando por base o texto das Confissdes, o que se ensinava de filosofia fazia parte
do programa normal do curso de retdrica. (Cf. III, 4, 7, p.66). Nunes afirma que no
Ocidente, desde o séc. II d.C. ndo havia ensino regular de filosofia, a ndo ser nas poucas
escolas de alguns mestres particulares, ficando as explanagdes a cargo do mestre de retorica
(Cf. 1978, p.17). Cicero era defensor de uma formagdo filosdfica mais solida para o orador,
mas nesse ponto ndo conseguiu se impor, nem em seu tempo, nem nos séculos que lhe

seguiram. (Cf. Marrou: 1990, p.438).

Apesar de ter desfrutado ao maximo de seus estudos, sendo um aluno acima da
média — com excec¢do do estudo do grego — a educacdo recebida por Agostinho ja era
totalmente latinizada, em tempo de graves dificuldades imperiais. Daniélou compara a
educagdo de Agostinho com a de Ambroésio, que pertencia a um meio social diferente e era
quinze anos mais velho que Agostinho, tendo nascido numa provincia do Império. Além
das dificuldades com o grego, a educagdo de Agostinho era mais estreita e retorica,
encarnando de modo mais prético a formagdo exclusiva do orador. (Cf. 1984, p.340).

As limitagGes de seu tempo nfo impediram, entretanto, que ele se tornasse um
orador de sucesso: ocupou a catedra municipal de retérica em Cartago, posteriormente
lecionou em Roma e por fim em Mildo, onde também ocupou a catedra municipal de
retorica. Nas Confissbes, Agostinho narra os éxitos que alcancou, desde a juventude, na
prética da arte retdrica.

Devido a sua formagéo, ao carater do cristianismo e as necessidades da Igreja de seu
tempo, foi natural que Agostinho empregasse todo esse arcabouco retérico em favor das
causas que defendeu. A polémica, a contenda e a apologia dependem da retorica. Sabendo
da importincia dessa arte, Agostinho dedica uma boa parte de 4 Doutrina Cristd para
discorrer sobre a necessidade dela na formagdo do orador sacro. Resta analisar que retérica

encerram os trabalhos do autor.



87

Platdo, na Republica, admite um bom uso da retdrica quando esta se dedica a
explicitar o pensamento com maior clareza e defender uma verdade. Destaca o carater
instrumental da retorica, mas também alerta sobre os perigos de um emprego injusto dessa
técnica. Agostinho igualmente vé€ na retérica um instrumento, ndo constituindo um fim em
sl mesma. A verdade de um argumento deve ser avaliada pelo contetido das sentencas e nio
pelo encadeamento logico das idéias. Do seu ponto de vista, mais vale uma verdade
enunciada de forma néo elegante do que um discurso belo, mas vazio de contetdo, ou que
contenha em si uma série de erros. Portanto, nfio € a retérica que garante a validade de algo,
mas ela pode estar a servigo do conhecimento.

Agostinho tem muito a dizer sobre 0 homem que se langca numa busca intelectual.
Ele coloca em prol daquilo que deseja conhecer todos os aspectos da natureza humana: o
ser, isto €, sua existéncia e o sentido de estar no mundo; o saber, que € aquilo que o0 homem
val adquirindo ao longo de sua vida; o querer, pois a vontade, o desejo e paixdo humanas
pelo conhecimento sdo os seus motes principais no direcionamento dessa busca. Nio ha
conhecimento neutro ou desinteressado em Agostinho: mesmo quando n3o tem Deus como
fim, ele estd a servigo de alguma outra vontade humana. O espirito inquieto de Agostinho,
narrado nas ConfissOes, condena uma educagdo fria e desprovida de paixdo. H4 na alma
humana faculdades que t€m como fim concretizar uma busca pautada pelo ser, saber e
querer: a memdria, que guarda as nog¢des daquilo que o homem ¢ neste mundo; a
inteligéncia, capaz de realizar operagdes racionais; e a vontade, que pde em prética o querer
humano quando este deseja conhecer algo. (Cf. Abbagnano, 2001, p.131).

Nao se pode esquecer que o amor, a espera por deleitar-se naquilo que se procura
conhecer, constitui outro forte motor na busca agostiniana: a cren¢a na possibilidade de
conquistar algo € a perseveranga em encontrar o que se busca, sé tem razdo de ser quando
muito se ama aquilo que se quer encontrar e tal amor sera ainda maior uma vez alcancada a
posse daquilo que se desejou conhecer. Igualmente interessante é o fato de Agostinho ser
um escritor que buscou compreender o mundo e o seu lugar nele a partir de suas
experiéncias pessoais, levantando novamente suspeitas quanto a possibilidade de um
conhecimento neutro. O homem agostiniano primeiramente experimenta e sente 0 mundo,

sendo capaz, num segundo momento, de refletir sobre suas percepgdes. Tal postura pode
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servir de inspiragdo para uma reflexdo sobre os métodos educacionais a serem empregados
nas escolas de hoje.

Poder-se-ia continuar discorrendo sobre as possibilidades de problematizagio do
pensamento educacional de Agostinho, que aumentam quanto maior ¢ o niimero de obras
do autor consideradas. Algumas obras, que também seriam importantes para aprofundar a
reflexdo sobre o tema abordado, nio foram examinadas neste trabalho, seja pela
delimita¢do dos objetivos, seja pelo limite de tempo. Por exemplo, obras como O Livre-
Arbitrio, Sobre a Graga e o Livre-Arbitrio, Sobre a Utilidade do Crer, A Trindade, Tratado
sobre o Evangelho de Jodo (um exemplo de como Agostinho expde o tema que € objeto de
dissertacdo), Sobre o Sermdo do Senhor na Montanha (onde o autor trata das virtudes
cristds), os Sermdes (para estudar o contato direto entre Agostinho e o povo que procura
ensinar), as Cartas (essenciais para conhecer a atuagdo de Agostinho na luta pela
formulag@o doutrinal ortodoxa da Igreja) os Comentdrios ao Génesis e Da natureza do Bem
(uteis para o aprofundamento sobre a cosmologia agostiniana). Mesmo as obras tratadas
neste trabalho estdo longe de ser consideradas em toda a sua complexidade, como & o caso
de 4 Cidade de Deus.

Enfim, este trabalho ndo pretende e nem pode dar conta de exaurir as discussdes
sobre o tema, mas apenas apresentar, com sua perspectiva de andlise e interpretacio, a
riqueza das questdes que podem ser formuladas sobre um autor como Agostinho, ao
considerar o amplo universo a que pertence sua obra. Fruto do seu tempo? Sim. Mas
também fruto do engenho e capacidades humanas na busca por compreender sua existéncia
no mundo, revelando insacidvel vigor e ardor na formulagio de respostas que oferegam
significado ao ser e ao estar do homem neste mundo. Essa tem sido, por exceléncia, a tarefa
da reflexdo filosofica ao longo dos séculos. Por fim, resta manifestar a esperanca de que
este trabalho possa contribuir, dentro dos seus limites, para enriquecer os debates sobre
filosofia da educag@o, principalmente no que se refere ao estudo dos autores classicos da

Histoéria da Filosofia.
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