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Educacao) — Universidade Estadual de Maringa. Orientador: José Joaquim Pereira
Melo. Maringa, 2018.

RESUMO

Este trabalho foi elaborado com o principal objetivo de proceder a uma analise
do livro A Cidade de Deus,de Santo Agostinho, a respeito da formacédo do
modelo de homem ideal de seu tempo. Ele elaborou seu pensamento filosofico-
teoldégico em um periodo de profundas transformacfes sociais, onde a crise do
Império Romano estava se agravando. Paralelamente, ocorria o fortalecimento
do Cristianismo e a consolidacdo da Igreja como uma instituicdo organizada.
Em face das transformacBes sociais daquela época, Santo Agostinho
identificou no homem, uma condicdo de miserabilidade moral e apontou
caminhos para a busca da verdadeira felicidade (Deus), através de preceitos
cristdios. Neste contexto, buscou-se compreender alguns conceitos
agostinianos, relacionados com a proposta formativa tais como: amor, vontade,
liberdade, gracga e iluminacgdo divina, essenciais para uma caminhada rumo a
cidadania celeste. Para este entendimento, utilizamos fontes primarias como A
Cidade de Deus, Confissbes, O Livre Arbitrio, O Mestre, além de autores que
tratam do tema em questdo. Diante da elaboracdo de um novo conceito de
cidadania e sociedade, o homem deveria passar por um processo de
interiorizacdo — peregrinando pela caridade e esperanca rumo a santificacdo —
gue também pode ser caracterizado como um processo de autoeducacéo.

Palavras-chave: A Cidade de Deus; Santo Agostinho; Interioriza¢do; Educacéo.
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ABSTRACT

This article was elaborated with the main purpose of analyzing the work The
City of God, of Saint Augustine, regarding the formation of the model of ideal
man of his time. He elaborated his thinking in a period of profound social
transformation, where the crisis of the Roman Empire was worsening. At the
same time, there was a strengthening of Christianity and the consolidation of
the Church as an organized institution. In view of the social changes of that
time, St. Augustine identified in man a condition of moral miserability and
pointed out ways to seek true happiness (God) through Christian precepts. In
this context, the article sought to understand some Augustinian concepts,
related to the formative proposal as: love, will, freedom, grace and divine
enlightenment, essential for a journey towards celestial citizenship. For this
understanding, we use primary sources such as The City of God, Confessions,
Free Will, The Master, as well as authors dealing with the subject in question.
Faced with the elaboration of a new concept of citizenship and society, man
should undergo a process of interiorization - pilgrimage for charity and hope for
sanctification - which can also be characterized as a process of self-education.

Key words: The City of God; Saint Augustine; Interiorization, Education
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1 CONSIDERACOES INICIAIS

Santo Agostinho viveu na transicdo da Antiguidade para a Idade Média.
Este periodo, marcado por intensas transformacfes de cunho econdémico e
politico foi o cenario no qual desenvolveu o seu pensar. Sua obra € reflexo da
sociedade em que vivia, somado as suas experiéncias pessoais, que

culminaram num exercicio reflexivo sobre a humanidade.

Na segunda metade do século Ill, o Império Romano cessou sua
expansao territorial. Cabe ressaltar que a grandiosidade do Império estava
justamente ligada a conquista de novos territérios, porém, a manutencao dos
exércitos demandava um alto gasto, motivo principal para a estagnacao de
suas atividades (ROSTOVTZEFF, 1967). Em consequéncia disso, uma grave
crise econbmica, politica e social instalou-se, culminando na desorganizacao e

no declinio do Império.

A decadéncia do Império Romano do Ocidente deixou marcas profundas
na sociedade. Diante da intensificacdo das invasdes barbaras, as cidades
ficaram em ruinas. Os homens desta época, que até entdo viam o imperador e
exército como protetores, passaram a desacreditar de seus poderes e de suas
competéncias para a conducao da sociedade (ROSTOVTZEFF, 1967). O modo
de vida desencadeado por essas transformacdes suscitou a preocupac¢ao com
a restauracdo moral do homem. Neste momento, havia uma emergéncia de
uma nova organizacado de sociedade, bem comoapontar um ideal de homem
gue atendesse a ela (PIRATELI, 2014).

O cristianismo se fortalecia paralelamente a dissolucdo do Império
Romano. Neste cenario, a Igreja se consolidou como uma instituicao
organizada e passou a comandar a sociedade, fundamentada nos valores e
virtudes cristas. Assim, a Igreja Crista aponta para uma proposta educativa que
tinha por objetivo formar um ideal de homem. De acordo com (CAMBI, 1999),
essas transformaram o modo de vida e organizacéo da sociedade:

O advento do cristianismo operou uma profunda revolugéo

cultural no mundo antigo, talvez a mais profunda que o mundo
ocidental tenha conhecido na sua histéria. Uma revolucédo da
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mentalidade, antes mesmo que da cultura e das instituicdes
sociais e, depois, politicas também. Trata-se da afirmacéo de
um novo ‘tipo’ de homem (igualitario, solidario, caracterizado
pela virtude da humildade, do amor universal, da dedicagao
pessoal, como ainda pela castidade e pela pobreza), que do
ambito religioso vem modelar toda a visdo da sociedade e
também os comportamentos coletivos, reinventando a familia
(baseada no amor e ndo apenas e sobretudo na autoridade e
no dominio), o mundo do trabalho (abolindo qualquer desprezo
pelos trabalhos ‘baixos’, manuais, e colocando num plano de
colaboracao reciproca os patrdes e 0s escravos, 0S servicais,
0s empregadores e os dependentes) e 0 da politica (que deve
inspirar-se  nos valores ético-sociais de igualdade e
solidariedade, devendo ver o soberano agir como um pai e um
guia do povo, para dar vida a uma res publica christiana)
(CAMBI, 1999, p. 121)

Neste processo, 0s Padres da Igrejabuscavam organizar um
pensamento pautado no concilio entre fé e razdo, que pressupunha o
surgimento de uma filosofia teolégica. Dentre eles, Santo Agostinho merece
destaque por sistematizar este pensamento e ir além, ao elaborar uma
proposta formativa com o objetivo de direcionar o homem para a organizacao

de uma nova sociedade, a crista.

A relevancia do estudo do pensamento de Santo Agostinho justifica-se
pela importancia de investigar e discutir a educacédo, que neste entendimento, é
caracterizada como uma questdo moral. O processo de ascensdo espiritual
pensado por ele apontava para a necessidade e urgéncia da reparacdo da
natureza humana. Este aperfeicoamento sé era possivel por meio de uma
caminhada rumo a santificacdo (BROWN, 2005). Nessa dinamica, a forma
como Santo Agostinho pensou o homem de seu tempo e como este se
relaciona com o mundo (PEREIRA MELO, 2014) nos permite refletir a

importancia de seu pensar para a Historia da Educacéo.

A diversidade de assuntos abordados por Santo Agostinho resultou em
uma vasta producao literaria. Sua obra é composta por dialogos, comentarios,
epistolarios, sermdes e tratados que abrangem temas teoldgicos, filosoéficos,
dogmaticos, histéricos, morais, pastorais e espirituais. Esta pluralidade de
escritos instiga a pesquisa em diversas areas do conhecimento, pois permeia

preocupacdes discutidas até os dias atuais, afirmando a atemporalidade de seu
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pensamento.Em funcéo disso, justifica-se o0 interesse em pesquisar Santo
Agostinho como uma figura importante na concepcao de Homem, Sociedade,
Amor, Liberdade, Graca e como esses conceitos se relacionam com

aEducacéo.

Sobre esta tematica, cabe mencionar a importancia da pesquisa “A
humanitas em Santo Agostinho, ou como santificar o homem nas ruinas do
Império Romano”, onde o autor Marcos Roberto Pirateli (2012) discute o
processo formativo agostiniano como condi¢ao salvifica para o homem daquele
tempo.Para tanto, o autor apresenta o contexto historico fundamental para o

entendimento das discussdes a cerca de homem e educacédo moral.

Neste entendimento, o objetivo desta dissertacdo € identificar aspectos
educacionais presentes no livro A Cidade de Deus. Apesar de n&o ser um
escrito sobre educacéo, fica evidente que 0s conceitos apresentados nele,
contribuiram para a elaboracéo da proposta formativa agostiniana.

Assim, buscamos compreender as seguintes questdes: Qual a
necessidade de estabelecer um ideal de homem para aquela época? Para
Santo Agostinho, quais as virtudes necessarias para a formacdo do homem
ideal? Como o processo de interiorizacdo pode ser considerado como um
processo de autoeducacao?Para refletir sobre essas questdes, além de A
Cidade de Deus,que é nossa fonte principal para as discussfes apresentadas
nesta pesquisa, destacamos a importancia de Confissdes, escrito

autobiogréfico indispensavel na fundamentacao do pensamento agostiniano.

Neste sentido, apresentamos na primeira secdo deste trabalho, o
contexto histérico em que Santo Agostinho viveu, bem como as transformacdes
sociais advindas da crise do Império, que propiciaram condi¢cdes para o
desenvolvimento de uma filosofia cristd. Para além, identificamos o processo
de ascensdao da Igreja Cristd como instituicdo responsavel pala organizacdo da

sociedade.

Em seguida, foi feita uma breve apresentacdo da biografia de Santo
Agostinho, utilizando como referéncia, as Confissdes, um dos textos mais

conhecidos de Santo Agostinho. Escrito no ano de 397 (ou 398) e composto de
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13 livros, retrata uma autobiografia na qual ele relata sua vida antes de se
tornar cristdo e sua conversao. Contrapondo o conceito de divindade proposta
pelo paganismo, Agostinho apresentou um Deus presente e pessoal.

Importa ressaltar a escolha deste livro, pelo fato de que as experiéncias
pessoais de Santo Agostinho influenciaram diretamente na elaboracédo de seu
pensamento, principalmente no que se refere ao conceito de homem. De certa
forma os relatos dessas experiéncias justificam o desenvolvimento do processo

formativo proposto por ele.

Ao relatar detalhadamente sua vida neste escrito, onde ele qual fala
sobre a Criacdo, 0 Tempo e sobre a nocao psicolégica que temos do tempo,
podemos notar o carater filoséfico de Santo Agostinho. Este estudo referente
ao estilo de vida levado por Agostinho antes de sua conversao € fundamental

para a compreensao de sua proposta formativa(SOUZA, 2013).

Por meio destes relatos, identificamos também, aspectos da educacgéo
em Santo Agostinho. Sua busca pelo conhecimento antes da converséo
recebeu influéncias de trés principais correntes filoséficas: maniqueismo,
neoplatonismo e ceticismo. Além disso, sua experiéncia como professor |lhe
rendeu condi¢Bes para expor 0os problemas educacionais da época (SOUZA,
2013), como por exemplo, a indisciplina e as metodologias utilizadas no ensino.
Observamos que a partir dessas experiéncias a preocupacao agostiniana com

o comportamento do homem sempre esteve presente em sua vida.

Na segunda secdo, apresentamos 0s motivos que levaram Santo
Agostinho a escrever A Cidade de Deus. Influenciado por um contexto histérico
de instabilidade social, ap6s a invasdo das tropas comandadas por Alarico a
Roma, os homens passaram a acusar o culto ao Cristianismo pela nao
protecdo do Império (BROWN, 2005). Para refutar este argumento, Santo
Agostinho elabora A Cidade de Deus, onde apresenta as causas do
enfraquecimento do império, e chama atencdo para o principal: a corrupcao
moral da sociedade.

Ele divide a humanidade em uma metafora conhecida como a das duas

cidades: A Cidade de Deus (celeste) e a Cidade dos Homens (terrena). Cada
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uma com suas caracteristicas especificas. Ao identifica-las, Santo Agostinho
descreve conceitua seus habitantes e suas a¢0es. Para ele, o homem terreno,
corrompido pelas paixfes, era o responsavel pelas escolhas erradas que o
afasta do ideal de homem cristdo, ou seja, 0 homem santificado. Para que o
homem assumisse condicdo de cidaddo celeste, era necessario um retorno
deste homem a Deus. Assim, a proposta formativa em Santo Agostinho aponta

0 caminho para a purificagdo dos costumes do homem.

N&o saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade
habita no coracdo do homem. E se ndo encontras sendo a tua
natureza sujeita a mudancas, vai além de ti mesmo. Em te
ultrapassando, porém, ndo te esquecas que transcendes tua
alma que raciocina. Portanto, dirige-se a fonte da prépria luz da
razéo. (A Verdadeira Religido. 1994, p. 106-107).

A maxima agostiniana citada acima reflete o estado de interiorizacdo em
busca da Verdade (Deus), de forma que o homem necessita da iluminacao
divina para realizagcdo do processo educativo. No entanto, destaca a
importancia da alma humana no processo do conhecimento, pois 0 ato

intelectivo também é necessario.

.No processo de santificacdo proposto em A Cidade de Deus, o Amor
tem papel fundamental. Nesse sentido, alma deve voltar-se para o Deus e iSso
SO seria possivel com a existéncia de um impulso, uma motivagdo, a qual

Santo Agostinho apresenta como peso: “Pondusmeum amor meus” L.

A reflexdo sobre o amor fundamenta o conceito Agostiniano de
Sociedade, caracterizado no embate entre o que definiu os homens como
“impios” e “povo de Deus”:

Dividi a humanidade em dois grandes grupos: um, o dos que
vivem segundo o homem; o outro, o daqueles que vivem
segundo Deus. Misticamente, damos aos dois grupos o nome

de cidades, que é o mesmo que dizer sociedades de homens
(A Cidade de Deus, XV,1,1).

Na sua proposta de Educacgdo, encontram-se conceitostais como: a

praxis ascética; a peregrinacdo; a moral; a teoria da lluminacdo de Divina; o

1 O meu amor é o meu peso (Conf. XIlI, 9)
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encontro da liberdade humana, a graca divina e o papel de mestre no processo
formativo. O estudo fundamentado por essas fontes possibilita a identificacao
do pensamento filoséfico e/ou teoldgico de Santo Agostinho, resultando no
desvendamento de seu pensamento e pratica que se apresentou como uma
pedagogia que prepara a formacao do homem ideal, o homem santificado.
Nesse sentido, a concep¢do de homem, que sempre permite
desvelar um ideal de hominidade, nem que seja por negacao
da esséncia constatada ou admitida, jamais esta separada do

itinerario educativo que essa mesma sociedade esta propondo.
(NAGEL, 2002, p. 37)

Tendo em vista o processo formativo como um fator de transformacéo
do modo de vida do homem, buscamos compreender os acontecimentos

daquela época como ponto norteador para as mudancas na sociedade.

Diante disso, discutimos na terceira secado deste trabalho, onde se
encontram o0s aspectos formativos/ educativos em A Cidade de Deus. Ao
propor uma aproximacdo com Deus na busca da verdadeira felicidade ou
verdadeiro Bem, Santo Agostinho compreende que é necessario identificar os
fatores que permitem este processo. Sendo assim, amor, vontade, liberdade
graca e iluminacdo divina estdo interligados na busca do conhecimento, que,

para ele, € o Bem maior a ser conquistado.

Na concepcdo de educacdo agostiniana, entende-se esta caminhada
interior como uma peregrinacdo, onde o homem exterior cedia espaco ao
homem interior. Considerando que o processo de progressao moral ndo era
tarefa facil (PIRATELI, 2014) buscou-se apresentar, no presente estudo, a
educacdo como um fendbmeno divino, bem como os agentes do processo

educativo.

Apesar do recorte cronolégico da pesquisa limitar-se a época em que
viveu o pensador, é importante ressaltar que a luta agostiniana pela formacao
humana se relaciona com a sua luta pelo proprio cristianismo, o que reflete o

seu génio de especulagdo e visdo que prenunciaram o medievo.
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2 A DECADENCIA DO IMPERIO ROMANO E A ASCENCAO DA IGREJA
CRISTA

Profundas transformagdes marcaram os séculos IV e V, especialmente
no que concerne a estrutura politica do Estado, as quais moldariam o novo
modo de vida da Europa Ocidental. Entretanto, ao tratar do declinio do Império
Romano, precisamos retroceder ao século Ill, mais especificamente a segunda
metade dele, onde encontraremos as primeiras evidéncias da crise que se
instalaria mais tarde. Parte deste século caracterizou-se pela instabilidade,

econdmica, politica e moral.

O Império romano foi um dos mais importantes da Antiguidade, dada a
sua expansao territorial e conquistas tanto de escravos, quanto de mercadorias
e minérios.Entretanto, manter este vasto territorio, gerava altos custos ao
Império e, como produto disso, 0s impostos cresceram consideravelmente.
Este cenério contribuiu para o fim das conquistas territoriais, e
consequentemente, o reabastecimento das forcas produtivas também cessou.
De acordo comPirateli(2012, p. 24):

Em um Império que havia expandido seus territorios para além
de suas condigcbes estruturais, a sua producdo foi
comprometida; em outras palavras, 0os meios de producao
estavam freados, pois 0 sistema econdmico (escravista) nao
tinha condi¢bes de dar continuidade a autorreproducéo de sua
mao-de-obra, culminando na crise.

A conguista de territorios era o principal meio para a obtencédo de novos
escravos. Instalada a crise escravista, consequentemente o sistema produtivo
foi afetado, pois quanto menor o numero de escravos, menor a produc¢ao, ou
seja, 0s produtos ficam mais caros. Tal conjuntura econémica deu condi¢des

para a completa modificacdo dos métodos agricolas, uma vez que:

J& ndo havia qualquer possibilidade de basear a inddstria no
trabalho servil — a escassez da forga de trabalho é prova clara
de que a populacdo do império deixara de crescer, pelo
contrério, se reduzia.[...] A migracdo da forca de trabalho para
as cidades foi interrompida pelo declinio do comércio e
industria, e é improvavel que tenha havido em qualquer época
um éxodo considerdvel do trabalho para lugares fora do
império(ROSTOVTZEFF, 1967, p. 284).
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Em funcéo do enfraquecimento das atividades econbémicas, grande parte
populacdo se viu em condicbes de deixar a cidade, pois ali, ndo havia mais
trabalho. Isso levou os grandes proprietarios de terras a dividir duas
propriedades com as classes inferiores, que entregavam sua mao de obra e
parte da producdo em troca de protecdo militar e uma porcao de terra para
subsisténcia.

Cada fazenda pretendia produzir tudo o que lhe era necessario,
sem ter de recorrer aos outros. A moeda tornou-se menos
importante na vida do pequeno proprietario, ou do grande
senhor, ou da propria fazenda. Se ndo no comércio, pelo
menos has transacdes entre proprietario e agricultor, ou entre
estes e o0 Estado, os pagamentos eram feitos quase

invariavelmente in natura, pela transferéncia de alguns
produtos (ROSTOVTZEFF, 1967, p. 285).

Visto a necessidade de méo-de-obra rural, o imperador Constantino (272
— 337) estabeleceu a Lei do Colonato, onde os cidaddos romanos que
migraram para o campo teriam que permanecer 14, (PIRATELI, 2012,) como

uma espécie de relacéo perpétua com a terra.

Acrescente-se a isso, a pressado dos povos germanicos (barbaros) nas
fronteiras do Império. Esses povos tinham por objetivo a conquista territorial e,
neste sentido, o recuo urbano facilitava ainda mais as invasdes, uma vez que
algumas regides ficaram abandonadas, culminando naruralizacdo das cidades.

No Império tardio a for¢a de trabalho era parte de um conjunto
inter-relacionado de condi¢cdes sociais, que, combinados com
as invasfes barbaras, acarretaram o fim do Império Ocidental.
O exército ndo podia ser aumentado, pois a terra nao
suportaria a perda adicional de méao-de-obra; a situacdo da
terra estava deteriorada devido ao aumento de excessivo de
impostos; 0s impostos argumentam em resposta as
necessidades militares; e a pressdo germéanica era a principal

responsavel por esse crescimento. Enfim, um circulo vicioso de
problemas plenamente desencadeado(FINLEY,1991, p. 186).

Para o autor, a situacdo da forca de trabalhoestava ligada as
modificacdes ocorridas nos setores sociais e econdmicos do império,
principalmente devido as invasdes germanicas. Esta desorganiza¢do apontava
para o desmembramento do territério. Em funcdo disso, o Estado buscou
iniciativas na tentativa de reestabelecer a organizacdo da sociedade, mas

acabou por agravar a crise que ja ocorria (ROSTOVTZEFF, 1967). Com o
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objetivo de garantir a ordem social, algumas medidas como o aumento de
impostos e a obrigacdo dos filhos a seguirem carreira dos pais, conforme
destaca Grimal (1999, p. 139):

As aristocracias municipais, a dos curiales, tem obrigagdo de
conservar a sua categoria, pois desempenham um papel
essencial na administracdo local, em especial para cobranca
de impostos. O Estado pretende que a condi¢do social dos
cidadaos seja continuada pelos filhos. O filho do soldado deve
ser soldado, o filho do agricultor deve cultivar o dominio
paterno (GRIMAL, 1999, p. 139).

No entanto, conforme indicado, esta foi mais uma tentativa que nao
obteve éxito. Diante disso, questionava-se se o0 Estado tinha mesmo condi¢des
de manter a organizacdo da sociedade, visto que ndo estava atendendo as
necessidades do povo.De acordo com Souza (2013) os homens dessa
sociedade sentiam-se desorientados diante de tantas transformacgdes que

aconteciam no Império naquele periodo.

Neste cenario, a Igreja cristd ganhou destaque, pois despontava como
uma instituicdo organizada, que tinha condi¢cdes de assumir o papel do Estado

na direcdo da sociedade e reorganiza-la:

A antiga ordem imperial, enfim, apesar de todas as medidas de
forca que tentam impor a coesdo, vai cedendo a inevitavel
desestruturacdo, a uma desagregacdo dos elementos que,
antes coesos, conformavam a ordem do sistema. Contra tudo
isto, o Cristianismo, organizando em Igreja e gerando 0s seus
proprios padrdes de espacializacdo politica, comeca a
constituir um sistema paralelo, que agrega em dioceses o
espaco socioreligioso propondo uma nova organizacao
administrativa, ora superposta ora desencaixada em relacao a
administracdo  imperial.  Decisivamente, a idéia de
universalidade que antes residia no Império vai se deslocando
para a Cristandade consolidada institucionalmente na Igreja, e
este confronto entre dois projetos universais — na vida politica
ou imaginaria — em breve se estenderd pelos séculos
posteriores como uma longa reminiscéncia do jogo de encaixes
e desencaixes entre os dois sistemas (BARROS, 2009, p. 567,
568).

Importa ressaltar que, mesmo apresentando-se como uma nova
organizacdo de sociedade, o fortalecimento da Igreja Crista n&o representa o

abandono total das atribuicbes imperiais, como a organizacdo politica e
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administrativa do Império. A saber, a articulagdo entre essas atribuicdes
imperiais contribuiram para transformagdes significativas no que se refere ao

processo de consolidagéo da Igreja.

Paralelo a decadéncia do Império Romano, houve uma paulatina
ascensdo da religido cristd, principalmente em setores inferiores daquela
sociedade. Porém, o cristianismo continuou sendo visto como uma religido
marginal (GRIMAL,1999) entre a aristocracia, por estar composto por homens

simples e pobres

A fé cristd era fundamentada nas verdades reveladas, ndo na filosofia,
embora o0s pensadores da Igreja buscassem respaldo nessa mesma
filosofia.(BOEHNER; GILSON, 2003). De que forma podemos compreender
melhor esta diferenca? Bem, a filosofia tem como base de suas preocupacoes,
o homem. Ele é o ponto de partida na busca pela interpretacdo racional do
mundo. Ja o cristianismo por si s, ndo se configura como filosofia, mas como
religido e tem o ponto de partida em Deus. Questdes como existéncia e
imortalidade da alma, liberdade e amor, sdo base para as investigacdes do que

chamamos filosofia crista.

Para BOEHNER; GILSON (2003, p.9), a filosofia Crista “é o conjunto que
compreende os sistemas filoséficos surgidos nos tempos apostélicos até os
dias atuais” onde a fé cristd influi conscientemente. Assim, os esforgos
filosoficos fundamentados pela fé, visam a busca da verdade eterna, que é
Deus. Partindo do pressuposto que Deus criou todas as coisas do nada, a
partir de sua vontade, entende-se como verdade suprema, aquela que nao
pode ser explicada (Ele “é¢”), sendao por meio da fé. Em Confissbes, Santo
Agostinho, destaca a fé como uma doutrina “simples, com regras de conduta

moral e pela crenca na salvacéo através do sacrificio de Cristo”.

O surgimento da era cristd se deu pela passagem de Cristo na terra,
considerado o maior marco da historia da humanidade. Uma das preocupacdes
agostinianas, emA Trindade, foi explicar este Deus que € um s, mas com trés
naturezas, pois € ao mesmo tempo pai, filho e espirito santo. Com isso,
podemos identificar o quao importante é o significado da fé no desenvolvimento

doutrinario cristao.
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Para além, de acordo com Boehner; Gilson (2003) considera-se
também como marco deste desenvolvimento, o conhecimento da Sagrada
Escritura. Este conjunto de escritos sobre a divindade, composto
principalmente de ensinamentos e regras morais, aponta ao homem a
importancia de suas decisfes enquanto cidadao terreno, para seu destino

eterno. Desta maneira, a vida entre os cristdos € pensada a partir do
estabelecido pela Sagrada Escritura.

A esse respeito, Mondoni (2006) destacou que a medida em que o
cristianismo foi se consolidando e conquistando certa legalidade, o imperador
Constantino entendeu que a unido entre Estado e Igreja seria Uutil.
Especialmente apds sua conversdo, ele atuou como peca fundamental na
aproximacao do cristianismo ao Império.

Constantino teve a clara visdo da utilidade que derivaria para o
Estado a alianga e apoio do cristianismo, e a convic¢do do bem
gue operava em favor da religido e da Igreja.[...] era convicto
da necessidade de uma harmonia entre as duas esferas]...].
Movido pelo desejo de manter a ordem, e também pelo
interesse por problemas religiosos, interveio em questdes
dogméticas e disciplinares; preocupava-se com O perigo
politco que os dissensos religiosos  constituiam,

principalmente, ao menos potencialmente, e queria
restabelecer a unidade (MONDONI, 2006, p. 51)

Ao permitir o culto do Cristianismo, Constantino conquistou mais adeptos
ao seu governo, assim, Estado e Igreja estreitaram suas ligacfes, resultando
no fortalecimento do poder politco e econbmico do Império. Porém, o
cristianismo sé tornou-se religido oficial do Império no século 1V, quando foi
reconhecida, posteriormente por Teoddsio (346 — 395), ao instituir o edito de
Tessalbnica. O Cristianismo se beneficiou com isso, pois, ha mesma medida
em que recebia privilégios, aumentava-se a autoridade da Igreja (SOUZA,
2013), e por consequéncia, sua riqueza. Juntamente com essa preocupacao de
ordem religiosa, e com a importancia que assumiu na esfera social, trouxe
consigo a ascensao politica da Igreja, o que resultou na sua participacdo em
guestdes de ordem civis, com a finalidade de atender as novas demandas
sociais (BARK,1979).
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Isso possibilitou aos seus representantes uma lideranca sobre a nova
ordem social que se organizava, desse modo assumiram a func¢ao de orientar e
apontar os caminhos a serem seguidos pelos homens daquele periodo,
segundo seus ensinamentos, para que fosse possivel alcancar a nova
cidadania — a celeste — que tinha por objetivo, consolidar o reino de Deus na
terra. (PIRATELI, 2012).

Conforme afirma Pereira Melo (2010), o magistério da Igreja
preocupava-se em propiciar ao homem sofrido, conforto moral, que s6 era
possivel encontrar um uma religido, que segundo seus lideres, era universal, e
que deveria se voltar para todos os homens. A inseguranca, trazida por este
periodo de transicdo, levou os homens a buscarem conforto na religido, que
por seu turno, ofereceu-lhes as orientagdes, segundo valores cristaos.

Trata-se, portanto, de definir um conjunto de ac0es,
construidas a partir da fé na crenca da salvacdo, capazes de
formar um novo modelo de homem e de comunidade, a Igreja.
Os convertidos, para serem aceitos e integrados na

comunidade, precisavam ser instruidos nos preceitos que
orientariam sua vida [...] (BORDIN, 2007).

Tempos mais tarde, com a Igreja jA consolidada, merece destaque a
acdo dos Padres da Igreja, que a partir de seus referenciais classicos,
organizaram o pensamentoformativo para o ideal de homem daquele tempo,
num corpo filoséfico, teoldgico e doutrinario que fundamentava a sua

exortacao.

Quase todos os padres pertencem a elite da sociedade. E
notavel sua formacgéo e sua trajetéria dentro da Igreja: estudos
literdrios que fazem deles escritores de classe, promissora
carreira profana interrompida pela “conversdo”, periodo
passado em fortificadora soliddo, intensa atividade pastoral
acompanhada de forte influéncia doutrinal (PIERRARD, 1986,
p. 47)

Segundo Pereira Melo (2010), os Padres da Igreja buscavam uma
relacdo mais harmoniosa entre fé e razdo, o que significava conciliar sabedoria
cristd e ciéncia classica. Todavia, a cultura classica nédo foi negada em sua
totalidade. Aspectos positivos dela eram incorporados e adaptados as
necessidades e especificidades da fé e da educacado Cristd (PEREIRA MELO,

2003)
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Os lideres cristaos [...] lutaram com energia para reorganizar 0s
padrbes do pensamento e adaptar o conhecimento classico e
as realizagbes intelectuais que se construiam aos
novosobjetivos da vida humana, uma vida na qual a salvagéo
se havia tornado principal finalidade do homem a ser educado
(BARK, 1979, p. 103).

Entre esses pensadores, papel expressivo teve Santo Agostinho, que de
maneira brilhante pés a servigo da Igreja o seu pensar. Este que é tido como

principal nome da Patristica, também €& considerado o sistematizador dos

pensares dos Padres da Igreja que o antecederam.

Desta forma, Santo Agostinho contribuiu, de maneira efetiva, na
harmonizacdo entre os conceitos assimilaveis da cultura classica e o0s
fragmentos dos padres cristdios que antes criaram as bases para a

fundamentacédo do corpo doutrinal catélico.

2.1Santo Agostinho: uma breve biografia

Santo Agostinho nasceu em 13 de novembro de 354, na cidade
deTagaste, localizada na provincia romana da Numidia, ao norte da Africa.
Tagaste e Madaura foram cidades onde ele recebera os primeiros estudos.De
origem relativamente pobre, “a educacdo classica era um dos Unicos
passaportes para 0 sucesso entre esses homens, e por pouco ele ndo perdeu
até este” (BROWN, 2005, p.25).

Aos 15 anos, estudou em Madaura, uma cidade com possibilidade de
estudos mais aprofundados, mas devido a dificuldades financeiras, teve que
retornar a Tagaste. Com sacrificio do pai e a ajuda de Romaniano, um amigo
rico da familia, Santo Agostinho partiu para Cartago, para completar os
estudos. Assim, sua formacéo foi essencialmente literaria e baseada na lingua
latina. EmCartago, segundo ele, “de todos os lados fervia a sertd (sartago) de
criminosos amores” (Confissbes, Ill, 1.1). Parecia-lhe o local ideal para um
jovem como ele, atraido por um estilo de vida mais liberado para os prazeres
dos sentidos, pela sensualidade, ou seja, de enfrentar o proibido. Seu primeiro
ano em Cartago permitiu-lhe deleitar-se de seus desejos e prazeres (BROWN,
2005).
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Nesta mesma época, Patricio veio a falecer, o que obrigou Santo
Agostinho a retornar para Tagaste. Paralelamente, Santo Agostinho inicia uma
relacdo em concubinato, que duraria pelos proximos 15 anos. Desta relagéo,
consta o nascimento do filho Adeodato (falecido em sua adolescéncia e por
razdes desconhecidas). Os dois Ultimos acontecimentos ndo eram bem vistos
pela sociedade da época. Santo Agostinho estava sendo preparado para ser
um mestre das palavras (BROWN, 2005), o que lhe renderia uma carreira
promissora. Porém, um casamento com uma mulher de setor social inferior,
nao lhe seria conveniente.Além do interesse pelo prazer dos sentidos e da
filosofia, Santo Agostinho carregava consigo o importante encargo de ser chefe
de duas familias, pois seu pai morrera antes que ele completasse a idade de

20 anos.

As inquietacdes da vida pessoal influenciavam diretamente em suas
acOes. Os acontecimentos de uma vida desregrada acabaram por moldar este
homem, futuro bispo de Hipona. O primeiro importante acontecimento que o
levara aos caminhos do que era entendido por sabedoria aconteceu aos 19

anos, em contato com a filosofia ciceroniana.

De acordo com Folch Gomes (1979) a leitura de Horténsio, de Cicero
(106-43 a.C,) o instigou para novos conhecimentos. Foiseu primeiro contato
coma filosofia romana. Tal leitura significou para Agostinho, profunda mudanca,
conforme apresentado em Confissodes.

Este livro contém uma exortacdo ao estudo da filosofia.
Chama-se Horténsio. Ele mudou o alvo das minhas afei¢cdes e
encaminhou para V0Os, Senhor, as minhas preces,
transformando as minhas aspiracdes e desejos. Imediatamente
se tornaram vis, a meus olhos, as vas esperancas. Ja

ambicionava, com incrivel ardor do coracdo, a Sabedoria
imortal. (Confissdes, Ill, 4, 7)

A filosofia despertou-lhe o amor a sabedoria e consequentemente, a
busca pelo que intitulou de verdade. De acordo com Lemos(2004) “essa obra

suscitou-lhe uma seérie de questbes referentes a esséncia, ao destino do

homem e a imortalidade da alma”.

Em um primeiro momento, essa busca o levou até a leitura dos escritos

Sagrados. Para Santo Agostinho, a Biblia Ihe parecia muito simples, com a
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linguagem pouco rebuscada, entdo, em seu entendimento, tais escritos nao

atendiam aos interesses de um homem culto. Considerava o estilo de escrita

ciceroniano mais atraente.
Determinei, por isso, dedicar-se ao estudo da Sagrada
Escritura, para a conhecer. Vi entdo uma coisa encoberta para
0s soberbos, obscura para as criancas, mas humilde ao
comeco, sublime a medida que se avanca e velada com
mistérios. Nao estava ainda disposto a poder entrar nela ou
inclinar a cerviz a sua passagem. O que senti, quando tomei
nas maos aquele livro, ndo foi o que acabo de dizer, sendo que
me pareceu indigno compara-lo a elegancia ciceroniana. A sua
simplicidade repugnava ao meu orgulho e a luz da minha
inteligéncia ndo Ihe penetrava no intimo. Na verdade, a
agudeza de vista cresce com as criangas, porém eu de

nenhum modo queira passar por crian¢a, e, enfatuado pelo
orgulho, tinha-me na conta de grande! (Confissdes, 1l1,5,9)

Neste momento, acontece o retorno de Santo Agostinho a Cartago, onde
ficou durante 13 anos a lecionar retérica. O seu sucesso profissional o levou a
outras cidades mais importantes do Império: Cartago (374), Roma (383) e
Mildo, em 384.

Ja em contato com a filosofia, segundo Gilson (2007), para acalmar este
espirito inquieto, Agostinho aproximou-se dos maniqueistas?, que se
orgulhavam de terem uma explicagdo puramente racional do mundo, de
justificar a existéncia do mal e de conduzir fielmente a fé Unica por meio da
razao.

Agostinho foi “Ouvinte” entre os maniqueus por cerca de nove
anos. Nao poderia ter encontrado sua Sabedoria num grupo
mais extremado de homens. Os maniqueus eram uma pequena

seita de reputacdo sinistra. Eram ilegais e, mais tarde, seriam
selvagemente perseguidos (BROW, 2005, p. 57)

A experiéncia de Santo Agostinho com o maniqueismo € de fundamental
importancia no desenvolvimento de sua filosofia cristd. Por algum tempo, os
conceitos maniqueistas serviram de resposta aos questionamentos que lhes

inquietavam na sua busca.

ZNo entendimento do maniqueismo, o caminho da libertacdo é apresentado a partir de uma
andlise da condicdo do homem: devido a sua existéncia encarnada, o homem sofre, sendo
presa ao mal — que é entendido como obra do adversario de Deus, ja que Deus é
transcendente e bom (SOUZA, 2013).
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2.2 Do maniqueismo ao neoplatonismo

O maniqueismo, organizacdo fundada no século Il por Mani, tinha
Fausto de Mileva como bispo e principal representante. Este, admirado por
Santo Agostinho, por sua eloguéncia e capacidade de persuaséao.

O espirito racionalista de Agostinho sentia-se mais a vontade
entre os manigueus do que entre os cristdos, devido ao carater
acentuadamente materialista da metafisica da seita, e a

consequente afinidade com suas préprias concepcdes acerca
de Deus e da alma (BOEHNER; GILSON, 2003, p. 143)

Nessa orientacdo que assumiu, tinha no dualismo entre o bem e o mal a
explicacdo da existéncia humana e sua relagdo com o mundo. O que € bom,
vem do espirito e 0 que € mau, vem da matéria. Desta forma, o ser humano
ndo € um corpo, ele esta em um corpo. Para além, significa dizer que 0 homem

tem em si, as duas naturezas.
A respeito disso, considerou Santo Agostinho:

Com efeito, eu ignorava outra realidade, cuja existéncia é
indubitdvel. Era como impelido, por uma aguilhada, a
submeter-se a opinido de insensatos impostores quando me
perguntavam a origem do mal, se Deus era ou néo limitado por
forma corpérea, se tinha cabelos e unhas, se se deviam reputar
justos 0s que possuiam simultaneamente muitas mulheres, os
gue assassinavam homens e sacrificavam animais. Pertubava-
se a minha ignorancia com essas perguntas. Assim, afastava-
me da verdade com a aparéncia de andar para ela, porque nao
sabia que o mal é apenas a privacdo do bem, privacdo cujo
ultimo termo é o nada (Confissdes, I11,7,12)

A origem do mal no mundo era uma preocupacdo agostiniana, a qual o
manigqueismo tratou de resolver (BOEHNER; GILSON, 2003). Apesar disso, ele
ainda tinha muitas duvidas sobre a consisténcia desta doutrina. O contato com
Fausto representava para ele uma espécie de luz agueles guestionamentos.
No entanto, neste encontro, entendeu que tal doutrina ndo lhe daria as
respostas esperadas durante tanto tempo.

Logo que transpareceu com suficiente clareza a impericia de

Fausto nessas ciéncias em que o julgava e eminente, comecei
a desesperar da sua capacidade para me esclarecer e desfazer



26

as dificuldades que embaracavam meu espirito. Poderia ele
perfeitamente, com a ignorancia daquelas questdes, possuir a
verdadeira piedade, contanto que ndo fosse maniqueista.
(Confissoes, V, 7,12)

Decepcionado com o encontro, Santo Agostinho acabou por afastar-se

do maniqueismo.

Resfriado assim o ardor com que me aplicava as doutrinas dos
maniqueistas, desesperei ainda mais dos seus restantes
mestres, depois que este, tdo célere, se revelou incapaz de
resolver numerosos problemas que me embaracavam.
Comecei a tratar com ele por cauda da paixdo que o inflamava
pela literatura, que eu, como retdrico, jA ndo ensinava aos
jovens de Cartago. Lia com ele, aquilo que ele desejava ouvir,
ou 0 que eu julgava conveniente ao seu espirito. Quanto ao
mais, todo o esforgo que determinadamente me impusera ai fim
de progredir nesta seita ruiu por completo logo que conheci
aguele homem, mas nao de tal forma que dos maniqueistas me
separasse radicalmente. Com efeito, ndo encontrando outro
caminho melhor que aquele por onde desesperadamente me
lancara, resolvera contentar-se entretanto com ele, até que
brilhasse outra via de preferivel escolha (Confissoes, V, 7,13).

Nesta trajetéria de busca e encontros doutrinarios, votou-se também

para o ceticismo académico. Considerou este conhecimento preferivel ao dos

maniqueistas, a saber:

Este materialismo foi a fonte principal de erros de Agostinho,
neste periodo de sua vida [...] A raiz mais profunda de todos os
seus erros, porém, era seu préprio orgulho. Este o levara a
inverter a ordem natural, pondo toda sua confianca em si
mesmo e referindo o saber a fé, ao invés de primeiro deixar-se
orientar humildemente pela autoridade. Tendo-se abalancado a
buscar a verdade sem guia seguro, ndo era de admirar que,
uma vez desiludido do maniqueismo, o jovem racionalista
viesse ter ao ceticismo. Tal foi a primeira etapa do seu
desenvolvimento, e esta é também — embora em sentido
inverso — a sua doutrina, que outra coisa ndo é, no fundo,
sendo uma interpretacdo de sua propria existéncia filosotfica.
(BOEHNER; GILSON, 2003, p. 144)

Apesar deste distanciamento, Santo Agostinho continuou utilizando dos

principios do dualismo para compreensdo dos conflitos entre bem e mau.

Destarte, o ceticismo n&o significou o conforto de sua alma.

Foi nessa época que ele iniciou contato com Ambrosio (340 - 397), o

bispo de Mildo. A sua habilidade com as palavras encantou Santo Agostinho.

Este momento marca um dos acontecimentos decisivos para sua conversao,
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pois representa o inicio de sua emancipacdo espiritual. Os sermdes e
pregacdes do bispo Ambrésio passaram a fazer sentido para ele, vindo ao
encontro aquelas questdes que lhe angustiavam.
Ndo me esforcava por aprender o que o bispo dizia, mas sé
reparava no modo como ele falava. Esse gosto frivolo pela
eloquéncia permanecera em mim, perdidas jA4 todas as
esperancgas de que se patenteasse ao homem o caminho para
Vés. Contudo, junto com as palavras que me deleitavam, iam-

se também infiltrando no meu espirito 0os ensinamentos que
desprezava. (Confissées, V,14, 24)

Com efeito, os sermbes de Ambrosio contribuiram efetivamente para o
afastamento do maniqueismo.Deste modo, a doutrina do cristianismo foi
ganhando espacgo nas reflexdes de Santo Agostinho, da qual “ja ndo julgava

temerarias as afirmacdes da fé catdlica [...]” (Confissdes, V, 14, 24).

Os maniqueistas conceberam Deus a partir de uma perspectiva
materialista, a presentando Deus como uma substancia corpérea. Os cristdos
por sua vez, apresentavam Deus como substancia espiritual. Assim o problema
agostiniano sobre a substancia de Deus, fora respondido de acordo com os
ensinamentos do bispo Ambrésio, reconhecendo Deus em sua espiritualidade.

Desde que comecei a ouvir as licbes da Sabedoria, ndo Vos
supunha, 6 meu Deus, sob a figura de corpo humano, pois
sempre fugi deste errado juizo, e me alegrava de encontrar
esta verdadeira doutrina na fé da nossa mae espiritual, a vossa

Igreja Catolica. Mas ndo me ocorria outro modo de VoOs
conceber na imaginagéo! (Confissoes, VII, 1,1).

Sem respostas para suas inquietacbes, Agostinho tornou-se

catecumeno, buscando compreender a doutrina cristd “[...] até vir alguma

certeza a elucidar-me no caminho a seguir’ (Confissoes, V,14, 25).

Os ensinamentos do bispo Ambrésio (340 — 397) e o contato com as
leituras neoplatbnicas encaminharam ao seu processo de conversao ao
cristianismo. Desta forma, sao questdes entendidas como pontos principais de

sua biografia.
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O contato com Ambrésio permitiu-lhe a compreenséo da Biblia em seu
sentido espiritual: o conhecimento do neoplatonismo, por meio da leitura de
Plotino3, que Ihe revelou a realidade do imaterial e a ndo realidade do mal.

Neste entendimento, destaca-se 0 segundo acontecimento que
culminaria na conversdao de Santo Agostinho, pois voltou-se para o
neoplatonismo. Plotino (205- 270), buscava explicar a sabedoria através da
metafisica, fundamentada no principio da teoria da emanacéo, onde tudo seria
explicado a partir do Uno(SCIACCA, 1966). Nesta perspectiva, Uno € sinbnimo
de bem, o que significa dizer que sdo a mesma matéria. Apesar de o Uno
apresentar-se como indefinivel, inefavel, ele ndo é Deus.

Segundo Plotino, todo ente é por sua unidade ou forma, pela
ordem intrinseca que lhe harmoniza as partes e as faz
convergir para o mesmo fim; dividido, cessa de existir.
Também, a virtude reside nas harmonizadas faculdades da
alma. Contudo, a unidade das coisas é derivada: fonte ndo
imediata dela é o Uno, que basta perfeitamente a si mesmo
(Absoluto), que exclui de si toda a multiplicidade e

determinagéo, e que esta para além do existente e do penséavel
(SCIACCA, 1966, p. 202).

No pensamento Platénico, a realidade é dividida em dois mundos, sendo
eles: sensivel e inteligivel, onde, neste entendimento, o inteligivel seria superior
ao sensivel. Desta forma, um seria a continuidade do outro, gracas a funcéo da

alma, que garantiria a unidade entre eles.

Além de Plotino, Porfirio* também ganha destaque por servir de
influéncia ao pensamento agostiniano. Brown (2005), destaca que ambos
neoplaténicos, proporcionaram a Santo Agostinho uma visdo mais apurada
sobre 0s conceitos oriundos de sua passagem pelo maniqueismo. A respeito
disso, Gilson (2006) aponta que:

3 Plotino, um grego egipcio, havia lecionado em Roma e falecido em 270. Sus discursos dificeis e
alusivos, hoje conhecidos como Enéadas, foram organizados por seu discipulo Porfirio, também grego,
proveniente de Tiro. [...]Plotino fora um amador: um homem sumamente intuitivo, que debatia com
intensidade mas de maneira obscura entre académicos estéreis. (BROWN, 2005, p. 110).

4[...] era um académico de formac3o rigorosa, a quem Agostinho sempre chamou de “doctissimus” e de
“o mais notdvel dos fildsofos pagdos”. Porfirio transformou a descoberta plotiana de Platdo em manuais
didaticos e construiu a partir deles um sistema coerente, intensamente religioso e extramundano. Foi o
primeiro tedlogo sistematico na histdria do pensamento. (BROWN, 2005, p. 110).
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Com efeito, ele se opde ao materialismo maniqueu, que
concebia Deus como luz corporal e sensivel. Ora, Agostinho
nao poderia confundir a inteligibilidade com uma simples
visibilidade material, desde que Plotino lhe revelou a diferenca
radical que separa a luz sensivel da luz inteligivel. Exatamente,
a fim de se separar dos seus primeiros erros tanto quanto
possivel, ele acaba por sustentar que Deus é a luz em sentido
préprio e que todo o resto o é somente em sentido figurado
(GILSON, 2006, p.163).

Fundamentado pelo neoplatonismo, Santo Agostinho considera que tal
doutrina poderia defender a fé crista com argumentos racionais. A respeito das
leituras neoplatbnicas, Santo Agostinho apresenta nasConfissdes, a

compreensao de Deus como verdadeira luz.

Neles li, ndo com essas mesmas palavras, mas provados com
MUuitos e numerosos argumentos, que ao principio, era o Verbo
e 0 Verbo existia em Deus e Deus era o Verbo: e este, no
principio, existia em Deus. Todas as coisas foram feitas por
Ele, e sem Ele nada foi criado. O que foi feito, n’Ele é vida, e a
vida era luz dos homens; a luz brilha nas trevas e as trevas nao
compreenderam. A alma do homem, ainda que dé testemunho
da Luz, ndo é, porém, a Luz; mas o Verbo — Deus — é a Luz
verdadeira que ilumina todo homem que vem a este mundo.
(Confissbes, VII, 9,13).

Agostinho utilizou o neoplatonismo para dar suporte aos seus
guestionamentos. Entretanto, assume como questdo mais importante, a
fundamentacdo dada como base para o entendimento da doutrina crista.
Alguns conceitos platdnicos se aproximavam daqueles contidos na Biblia. Foi
nessas circunstancias que retomou a leitura dos textos Sagrados, desta vez,
compreendendo- 0s sob os conceitos da filosofia plotiana.

Por conseguinte lancei-me avidamente sobre o veneravel estilo
(da Sagrada Escritura), ditada pelo vosso Espirito, preferindo,
entre outros autores, o Apoéstolo Sdo Paulo. [...] Comecei a |é-
los e notei que tudo o que de verdadeiro tinha lido nos textos
dos platbnicos se encontrava naqueles, mas com esta
recomendacdo da vossa graca: que naquele que vé ndo se

gllorie como se néo tivesse recebido ndo somente o que V&,
mas também a possibilidade de ver (Confissdes, VI, 21, 27)

Buscando fundamentar a espiritualidade dos platénicos, Santo Agostinho
se volta para a leitura de Paulo de Tarso através da Biblia, desta vez, como

uma unidade.
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Assim, ao pensar sobre o conhecimento por vias racionais ou das
verdades reveladas, Santo Agostinho reforga o questionamento entre
religiosidade crista e filosofia classica. No pensamento agostiniano, a fé € a via
de acesso a verdade eterna. E pela fé nas Escrituras Sagradas que se pode
atingir o entendimento das verdades. No entanto, Santo Agostinho ndo nega a
raz&o, pois para que se possa crer nas verdades da fé, é preciso entendé-las, e
isto é fungdo da razdo. E necessario compreender para crer e crer para

compreender: “intellige ut credas, credeut intelligas” (Confissbes, intro.).

2.3 Da converséo avida episcopal

Antes de sua conversao, Santo Agostinho ja havia percorrido um longo e
tribulado caminho para um homem de sua idade. Acompanhada anteriormente
sua infancia e adolescéncia em Tagaste;, seus estudos em Madaura, um
relacionamento amoroso, o nascimento do filho Adeodato e sua atuagcdo como
professor. Tais acontecimentos acabaram por fortalecer suas inquietagdes,
resultando na passagem pelas doutrinas do manigueismo, ceticismo

académico e neoplatonismo.

Este caminho anterior permitiu a utilizacdo de seus conhecimentos
filosoficos para pensar as verdades cristds de forma racionalizada. A filosofia
serviu ao pensamento agostiniano de modo que ele conseguiu sistematizar os
conceitos de Deus, homem e mundo, o que por muito tempo foi e ainda o €,
conforme afirma Pereira Melo (2014),a base da doutrina fundamental da Igreja

Catolica.

A conversado ao cristianismo € um marco na histéria de Santo Agostinho.
Neste processo, trés importantes momentos foram fundamentais, como vimos:
O encontro com bispo Ambrosio, o contato com o neoplatonismo de Plotino e a
leitura das Epistolas Paulinas (REALE; ANTISERI, 1990). Este processo
acontece entéo, de forma gradual para ele, como um caminho para se chegar

ao que entendia por verdade.

Em ConfissGes, Santo Agostinho retrata aspectos importantes de sua

vida antes e depois da conversdo. Por ser uma reflexdo autobiografica,
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encontram-se relatos de sua infancia, educacao, seu relacionamento com a
mae e amigos, seu desenvolvimento intelectual, filoséfico e teolégico. Muitas
das experiéncias que fizeram parte deste processo, Santo Agostinho revela de
forma detalhada em suas Confissdes. Quando de sua conversao narra uma
historia particularmente interessante, demonstra essa etapa derradeira de sua

busca incansavel.

Sua mée, Monica, foi uma crista fervorosa que, segundo ele, preparava
seu caminho para o cristianismo desde o seu nascimento. A conversao de
Santo Agostinho, tdo ansiosamente desejada por Monica, ocorre aos 32
anos.de idade, quando, nos jardins de sua residéncia, em Mildo, ele

encontrava-se aos prantos:

Eu rangia em espirito, irando-me com turbulentissima
indignacdo, por ndo poder seguir vosso agrado e alianga, 6
meu Deus, pela qual todos os meus o0ssos clamavam,
erguendo-Vos louvores até o céu. (Confissfes, VI, 8.19).

Era o que buscava respostas para suas angustias. J& havia encontrado

alguma luz para seus questionamentos, mas nenhuma o completara:

Quando, por uma andlise profunda, arranquei do mais intimo
toda a minha miséria e a reuni perante a vista do meu coragéo,
levantou-se enorme tempestade que arrastou consigo para
uma chuva torrencial de lagrimas. (Confissdes, VIII, 12.28)
Diante disso, Santo Agostinho ouviu uma doce voz infantil a cantarolar:
“Toma e 1é, toma e I&€"(Confissbes, intro.). Voltou-se para o livro no qual
continha as Epistolas de Sao Paulo e abriu o primeiro capitulo em que pusera
os olhos:
Rejeitemos, pois as obras das trevas e vistamo-nos das armas
da luz. Andemos honestamente, como de dia, ndo em
glutonarias, nem em contendas e inveja. Mas revesti-vos do

Senhor Jesus Cristo e ndo tenhais cuidado da carne em suas
concupiscéncias. (Romanos. 13:8 — 14)

A preferéncia pelas cartas paulinas € considerada como o ponto
culminante de sua conversao. Além dos sinais recebidos, o contato com bispo
Ambrésio proporcionou a ele uma esperanca para seus questionamentos.

Debateram sobre o dia que Agostinho ouviu a voz infantil “toma e 1&€”e isso
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mudou sua vida a ponto de ndo mais querer uma esposa e entregar-se a fé
crista. Este era o caminho o qual Monica esperou a vida toda
De tal forma me convertestes a Vés que eu ja ndo procurava
esposa, hem esperanca alguma do século, mas permanecia
firme naquela regra de fé em que tantos anos antes me tinheis
mostrado a minha méae. Transformastes a sua tristeza numa
alegria muito mais fecunda do que ela desejava, e muito mais

guerida e casta do que a que podia esperar dos netos nascidos
da minha carne. (Confissdes, VIII,12, 30),

A conversdo, numa perspectiva agostiniana, representava uma vida
nova, da qual seria arrancado da vida pecaminosa com ajuda da graca divina.A
partir de entédo, segundo ele, dedicou-se a purificar 0os costumes, afastando-se
das coisas mundanas e das sensualidades pecaminosas (PEREIRA MELO,
2002).

Diante disso, decidiu abandonar seu cargo de professor de retorica da
qual “ja estava desligado no pensamento” (Confissdes, IX, 4, 7),na céatedra

municipal de Mil&o.

Ao abandonar Mildo, partiu para Cassiciaco, em setembro de 386,
Agostinho retirou-se na propriedade rural do amigo Verecundo, para afastar-se
das angustias e dedicar-se a vocacdo crista. “Tratava-se do antigo ideal do
otiumliberale, de um retiro cultural” (BROWN, 2005, p. 141). Junto consigo,

estavam Monica, Adeodato e alguns amigos, como Licéncio e Alipio.

Este momento revela também a sua preparacdo para o tdo desejado
batismo. Neste cenério, Agostinho constituiria sua caminhada até a vida

episcopal.

Acabadas as férias, fiz saber aos habitantes de Mildo que
deveriam prover os seus estudos com outro vendedor de
palavras, j& que determinava consagrar-me ao VOSSO Servigo.
Nem eu, pelas dores de peito e dificuldade em respirar, poderia
desempenhar o cargo. Comuniquei em carta, ao VOSSO santo
Bispo Ambrdésio, os meus desregramentos passados e a minha
resolucdo presente, para que me indicasse o que de
preferencia ler nas vossas Escrituras, a fim de melhor me
dispor e de me tornar mais apto para a recepcao de t&o insigne
graca. (Confissoes, 1X, 5, 13)
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De volta a Mildo,durante a Vigilia Pascal de 387, Santo Agostinho,
Adeodato e Alipio receberam das maos de Santo Ambrésio, o batismo, de
acordo com os costumes da Igreja.

De acordo com Pirateli (2003) ap6s a conversdo, Santo Agostinho
finalmente encontrou no cristianismo a solucdo para suas inquietacdes.
Contudo, lamentou o fato de ter demorado a encontrar aquilo que considerava
como beleza suprema.

Tarde Vos amei, 6 Beleza tdo antiga e tdo nova, tarde Vos
Amei! Eis que habitaveis dentro de mim, e eu la fora a
procurar-Vos! Disforme, lancava-me sobre estas formosuras
gue criastes. Estaveis comigo, e eu ndo estava convosco!
Retinha-me longe de Vés aquilo que nao existisse em Vos.
Porém, chamastes-me com uma voz tao forte que rompestes a
minha surdez! Brilhastes, cintilastes e logo afugentastes a
minha cegueira! Exalastes perfume: respirei-o, suspirando por
Vés. Saboreei-Vos e agora tenho fome e sede de Vés.

Tocastes-me e ardi no desejo da vossa paz. (Confissbes, X,
27, 38)

Mbnica, que por toda uma vida se dedicara a tentativa de conversdo de
seu filho, teve seu objetivo concretizado. Entretanto, durante a viagem de
retorno a Africa, ela faleceu, em 387, na cidade de Ostia.

Fechei-lhe os olhos e apoderou-se-me da alma uma tristeza
imensa, que se desfazia em torrentes de lagrimas. Mas, ao
mesmo tempo, os meus olhos, sob o império violento da

vontade, absorviam essa fonte até secarem. Oh! Como foi
angustiosa para mim a luta! (Confissoées. IX, 12, 29)

Em retorno a Tagaste, desfez-se de seus bens materiais e organizou
uma comunidade monastica juntamente com seus amigos. Pretendia fazer
deste monastério, sua morada permanente, dedicando-se a oracdes e estudos

teologicos (fé e reflexao).

De acordo com Brown (2005), durante trés anos Santo Agostinho optou
por ndo partir para cidade alguma que lhe fosse oportuna a assumir algum
cargo sacerdotal. No entanto, em 391, o bispo da igreja de Hipona, Valério,
propds uma assembleia para escolha de um coadjuntor das func¢des episcopais
e Agostinho fora aclamado pelos fiéis. Mesmo contra sua vontade, aceitou,

tomando isso como um chamado divino.
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Suas funcdes pastorais obrigaram-lhe a deixar de lado o desejo de
reclusdo no monastério para dedicar-se ao ministério, pois Valério “ndo so6
imp6és a Agostinho um “recrutamento forgado”, para que se tornasse padre,

como insistiu que ele fizesse pregacdes” (BROW, 2005, p. 172).

Aos 41 anos, Agostinho tornou-se bispo de Hipona, onde permaneceu
ligado a Igreja por mais de 40 anos. Pode-se considerar esteseu periodo mais
produtivo, pois foi onde teve maior contato com o povo e com oS problemas da
sociedade, resultando na producdo de um grande numero de sermdes. Para
além, dedicou-se a instrucdo da catequese, a direcdo espiritual, obras de
caridade e ainda era responsavel pela administracéo da igreja.

Ali entdo, desenvolveu a intensa atividade teolégica e pastoral,
dando maxima expressdo a seus dotes extraordinarios no
plano da especulacéo, da exegese e da penetragdo psicoldgica
da alma humana. Lutou contra as heresias da época, o

maniqueismo, 0 donatismo, 0 arianismo e
pelagianismo(FOLCH GOMES, 1979, p. 492).

Sua vasta obra foi inspirada em problemas que preocupavam a igreja de
seu tempo. Destacam-se entre elas: De Trinitate, Contra os Académicos,
Soliléquios, Do Livre Arbitrio, de Magistro, Confissdes, A Cidade de Deus e as
Retratacdes. Textos considerados polémicos para a época por tratarem de

conflitos entre outras seitas ou correntes filoséficas.

Santo Agostinho adoeceu pouco depois que Hipona foi invadida e
incendiada com a invaséo dos barbaros. Despediu-se da “cidade dos homens”,
ao morrer em 28 de agosto de 430. No entanto, deixou uma rica obra do
pensamento cristio que precedeu as bases para a filosofia/ teologia no

medievo e que tornou-se perene na discussao contemporanea.

Dentre os escritos agostinianos, A Cidade de Deus destaca-se por sua
explicacdo da existéncia do mundo, dividido em duas cidades. Apesar de Deus
ser o Bem maior, Santo Agostinho preocupou-se em conceituar o homem, pois

este é personagem fundamental nesta reflexao.
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3.A CONCEPCAO DE EDUCACAO AGOSTINIANA EM A CIDADE DE DEUS

A interpretacdo agostiniana de homem e conhecimento nos permite
refletir a origem e estrutura de A Cidade de Deus, possibilitando melhor
compreensdao da concepcdo de sociedade, a qual est4d fundamentada na
reflexdo agostiniana dos dois amores. Para além, as concepg¢des de amor,
homem, corpo, alma, liberdade e vontade sdo questbes essenciais na leitura da
obra sob uma perspectiva formativa. Santo Agostinho divide as duas cidades
de acordo com dois amores distintos: o amor a Deus e 0 amor as coisas
materiais, terrenas. Considerando que a sociedade corrompida pelas paixdes
mundanas passava por um periodo de enfraquecimento moral, a salvacdo do
homem dependia da purificacdo de seus costumes. Neste entendimento, papel
fundamental tem a educacédo, que se da por meio da peregrinacado na Cidade
terrena, conforme aponta o bispo de Hipona.

3.1 Origem e estrutura

Santo Agostinho levou 13 anos para escrever A Cidade de Deus. Este &
considerado seu escrito de maior influéncia, pois trata de uma interpretacéo do
mundo sob a luz da fé crista. Ao apresentar o confronto entre duas sociedades,
o povo de Deus (Cidade celeste) e os impios (cidade terrena), Agostinho
representou esse carater dualista com o exemplo de Caim e Abel, que
simbolizavam os dois grupos da humanidade (PIRATELI, 2012). E a histéria da
humanidade explicada através da relacdo entre as duas cidades, ou, dos dois
amores.

Duas cidades serdo, pois, doravante presentes ao pensamento
de Agostinho, e vé-se logo que aliviar a Igreja de tbda a
responsabilidade nas calamidades de Roma era, para éle,

coisa diferente do que pleitear uma causa perdida por um
advogado esperto (GILSON,1965, p. 41).
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Escrita entre 413 a 426, a Cidade de Deus contém 22 livros, divididos
em duas partes, sendo 10 livros para a primeira e 12 para a segunda. Na
primeira parte, Santo Agostinho faz uma critica a religido pagad em defesa ao
Cristianismo. A segunda parte do livro pode ser considerada como uma
teologia da historia. Aqui, Santo Agostinho apresenta a origem das duas
cidades, do seu progresso e dos seus destinos merecidos (GREGGERSEN,
2005).

Na primeira parte, ele defende a adoragdo monoteista e discorre sobre
as calamidades causadas aqueles que cultuavam os deuses, em nome dos

quais eram dedicados jogos cénicos e espetaculos considerados infames, pois:

[...] os espiritos de perversidade tiveram mais ascendéncia
sobre vos, para seduzir-vos, que os homens previdentes, para
salvar-vos. Desse modo, ndo deixais que vos imputem o mal
gue fazeis e atribuis ao cristianismo o mal que padeceis, pois
na seguranga ndo vedes a paz da republica, mas a impunidade
da desordem; a prosperidade depravou-vos e a adversidade
encontra-vos incorrigiveis (A Cidade de Deus, I, 33).

Apesar disso, Santo Agostinho argumenta que, na época da devastacao
de Roma pelos barbaros, muitos romanos foram salvos em nome de Jesus

Cristo ao buscarem refugio nas capelas e basilicas.

Y

Assim escapou a morte a maioria desses caluniadores da
nossa era cristd, que atribuem ao Cristo, os males que Roma
sofreu; o beneficio da vida, por eles devido ao nome de Cristo,
nao é a nosso Cristo, porém, que atribuem, e sim ao destino,
guando, se maduramente refletissem, no que suportaram de
infortinios poderiam reconhecer a Providéncia, que se vale do
flagelo da guerra para corrigir e pulverizar a corrup¢do humana
e, atormentando com semelhantes aflicbes almas justas e
meritorias faz que, depois da prova, passem a melhor destino
ou as retém na Terra para outros designios (A Cidade de Deus,
l, 1).

Adiante, explica que também ocorrem coisas boas e mas tanto para

pessoas virtuosas, quanto para pessoas nao virtuosas. Este argumento seria

apoio as mulheres violadas diante deste cenario de calamidades.

Para refutar as acusacgodes direcionadas ao cristianismo, Santo Agostinho
apresenta fatos até mesmo anteriores a criagdo de Roma, como a Guerra de
Tréia. Toma como exemplo o rei Priamo que fora degolado, assim como os

guardas dos altares de Minerva, deusa a quem prestavam culto.
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N&o era a estatua que velava pelos homens, mas os homens
gue velavam pela estatua. E o culto publico punha a patria e os
cidaddos sob a guarda dessa deusa, impotente para guardar
seus préprios guardas” (A Cidade de Deus |, 2).

Ele contesta os romanos por admitirem a tutela de Roma aos deuses
penates, segundo o proprio Agostinho, um “erro digno de imensa compaix&ao”
(A Cidade de Deus, I, 3), uma vez que estes ja se mostram incapazes que
proteger Troia. Segundo Brown (2005), o que Santo Agostinho pretende com
isso, é provar que Roma sofreu a maior das calamidades, a saber, a corrupcéo

moral.

Em Agosto de 410, Roma foi saqueada pelos visigodos, comandados

pelo rei Alarico. O acontecimento durou trés dias e trés noites, deixando a

cidade em ruinas. A cidade de Hipona, onde Santo Agostinho era bispo, nédo
deixou de sentir as consequéncias desta catastrofe.

Entre tanto, Roma fuedestruida por lairrupciéndelos godos, que

actuaban a lasérdenesdelrey Alarico, y fue arrasada por

laviolencia de uma gran derrota. Los adoradores de uma

multitud de dioses falsos, que Illamamos originariamente

paganos, esforzandose em atribuir  sudestruccion a

lareligioncristiana, comenzaron a blasfemar contra elDios
verdadeiro (Retrataciones, lib. I, cap 43).

Assim como a maioria dos cristdos, Santo Agostinho lamentava a
influéncia do paganismo diante deste cenario da sociedade romana, somado
ao fato de que os religiosos pagaos daquela época, em especial, os platbnicos,
estavam mais preparados filosoficamente (GREGGERSEN, 2005). Essa
preocupacao em defender o cristianismo foi a motivagdo para a origem do
livroA Cidade de Deus. Ele caracteriza a Cidade de Deus como perfeita, imortal
e eterna, enquanto a Cidade dos Homens era tratada como a cidade terrena,

concupiscivel, perecivel e marcada pelo pecado original (PIRATELI, 2012)
A origem das duas cidades esta fundada nos dois amores:

Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a saber: o amor
proprio levado ao desprezo a Deus, a terrena; o amor a Deus,
levado ao desprezo de si préprio, a celestial. Gloria-se a
primeira em si mesma e a segunda em Deus, porque aquela
busca a gléria dos homens e tem esta por maxima gloria a
Deus, testemunha de sua consciéncia. Aquela ensoberbece-
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seem sua gléria e esta diz a seu Deus: Sois minha gléria e
guem me exalta a cabeca. Naquela, seus principes e as
nacdes avassalas e veém-se sob o jugo da concupiscéncia de
dominio; nesta servem em mutua caridade, os governantes,
aconselhando e os suditos obedecendo. Aguela ama sua
propria forca em seus potentados; esta diz a seu Deus: A ti hei
de amar-te, Senhor, que és minha fortaleza. (A Cidade de
Deus, XIV, 28)

A divisdo entre as cidades sustenta-se na no¢do de amar a Deus ou
amar o mundo. Deste modo, apresenta a Cidade de Deus como perfeita, do
bem em plenitude e a Cidade dos Homens, a do mal e do pecado. De acordo
com Boehner; Gilson (2003), para Santo Agostinho, o mal é a auséncia do
bem, portanto, este s6 pode tomar o homem pelo ato da vontade. Assim, a
Cidade dos Homens se origina do pecado, ligado ao livre arbitrio. Em razéo da

vontade de satisfazer seus desejos, 0 homem comete a¢cbes pecaminosas.

Arendt (1997) apresenta o fato de que na concepcao agostiniana, as
paixdes devem ser encaradas como diferentes vontades. Entende-se por esta
afirmacdo que no desejo, no medo, no prazer ou na tristeza, em todos estes
sentimentos, ha vontade. O valor da vontade ndo esta associado a tipos de
vontades, pois ha bons e maus desejos, bons e maus amores, bons e maus
temores e o0 que determina seu valor moral, sdo as coisas que a vontade elege
ou descarta. Assim, “a vontade determina as operacdes internas do homem, de
acordo com o amor deste para com a coisa amada” (RAMOS, 2009, p. 45). Por
esta ideia, afirma-se a sentenca “O meu amor € meu peso. Para qualquer parte

que eu va, é ele quem me leva” (Confissdes, XllI, 9).

Na Cidade Celeste, o amor a Deus é superior as coisas temporais. Para
se chegar a felicidade, o homem necessita passar por uma caminhada de
purificacdo da alma, que se da& por meio de uma peregrinacdo moral
(PIRATELI, 2012). Considerando que o homem toma atitudes por influéncia da
vontade e esta possui uma estreita ligacdo com esta as paixfes, Ramos (2009)
destaca que uma das propostas de Santo Agostinho em A Cidade de Deus

consiste em neutralizar as paixodes.

Para ele, o homem néo deve agir com autonomia em sua vida moral, ja

gue o que conduz 0s seus atos € a vontade e isto pode leva-lo a querer o mal.
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Para se viver a vontade de Deus, 0 homem necessita da graca divina para se
salvar (RAMOS, 2009). Nesse sentido, a graga possibilita ao homem libertar-se
da escraviddo do pecado, tornando-o capaz de praticar o bem, conforme
segue: ‘O desejo e a pratica do bem, motivados pela graca, constituem o selo
que marca os homens dignos da cidade de Deus, no interior da ordem celeste”
(RAMOS, 2009 p.54)

Tendo em vista a paz celeste, os homens devem buscar a manutencdo
da paz social, temporal e fragil. Isso os diferencia dos homens puramente
terrenos. Entretanto, ndo se trata de uma paz como produto de isolamento, ao
passo que os eleitos da cidade celeste almejam também a paz terrena, entre
os homens da mesma sociedade.Assim, os eleitos buscam a paz terrena como

um meio de aperfeicoar a paz celeste. (BERALDI, 2010).

Ao destacar o contexto que motivou Santo Agostinho a escrever A
Cidade de Deus, buscamos compreender seu entendimento sobre 0s conceitos
de sociedade e cidadania. E oportuno salientar que ha um caréater dual entre as
cidades celeste e terrestre, ao considerarmos, sob uma perspectiva
agostiniana, que poderia haver uma possivel conciliagdo entre os membros das
duas cidades, uma vez que elas “[..] estdo aqui na terra misturadas até o fim do
mundo” (A Cidade de Deus, XVIII, 54,2)

Tal conciliacdo é apresentada por Santo Agostinho a partir de uma
proposta de formacdo para a sociedade ideal, na qual a cidadania
transcendente tem seu papel na preparacao para o mundo celestial. O homem
da sociedade terrestre tem entdo, condicdo de ser peregrino nesta cidade
terrena, onde seu objetivo é alcancar a felicidade, possivel apenas na sua
aproximacdo com Deus (PIRATELI, 2012). Nesta busca pela cidadania celeste,
perpassam valores de uma sociedade cristd, que dita ao homem, uma conduta
de cunho moral, sendo que:

A partir dessa orientacéo, a vida moral pressupunha uma vida
em comunidade, que criasse as necessarias condi¢des de vida
cristd para o também homem novo, o homem cristéo;
pressupunha igualmente a vontade desse novo homem de que

0os demais homens fossem seus companheiros; assim, com o
compatrtilhar dos bens espirituais e dadivas da vida cristd, amor
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imprimiria a0 modus vivendi do novo homem um sentido
comunitario. (PIRATELI, 2012, p. 48)

Ou seja, a cidade terrestre deve dar condi¢cdes para que o homem, em
sua vida passageira enquanto habitante desta mesma cidade imperfeita,
alcance cidadania celeste, perfeita e feliz. Nessa esteira, Santo Agostinho
entende que o amor é fundamental na construcdo do seu conceito de povo:

Se pomos de lado essa definicdo de povo e damos esta: “O
povo € o conjunto de seres racionais associados pela concorde
comunidade de objetos amados”, é preciso, para saber o que é
cada povo, examinar os objetos de seu amor. N&do obstante,
seja qual for o seu amor, se ndo é o conjunto de animais
desprovidos de razdo, mas de seres racionais, ligados pela

concorde comunhdo de objetos amados, pode, sem absurdo
algum, chamar-se povo. (A Cidade de Deus, XIX, 24).

O comportamento do homem €é também um ponto a ser analisado na
conceituacdo de povo. Conforme exposto anteriormente, o homem deve saber
neutralizar suas paixdes, 0 que significa no pensamento agostiniano, negar a
vida segundo as paixfes carnais e viver segundo Deus. Assim, Santo
Agostinho divide os homens desta sociedade entre ‘povo de Deus’ e os
‘impios’, sendo que as paixdes determinam esta diferenciacdo (ARENDT,
1997).

Tendo delineado o conceito de sociedade, Santo Agostinho tratou de

explicar Cidade ‘Celeste’ e ‘Terrena’, como veremos a seguir.

3.2 A metafora das duas cidades

Visto o conceito de sociedade, sabemos que 0 que determina o
pertencimento dos homens entre uma ou outra cidade, est4 condicionado em
viver segundo a carne ou de acordo com o espirito, “[...] cada qual em sua
prépria paz. E a paz de cada uma delas consiste em ver realizados todos os

seus desejos (A cidade de Deus, X1V, 1).

O conjunto de homens dominados pelo proprio desejo de dominio
formava a sociedade terrena, que por sua vez, habitavam a cidade terrestre.
Nesse sentido, Santo Agostinho identifica Roma como a nova Babil6nia, cujos

cidaddos cultuavam varios deuses e, a eles, prestavam honra. A paixdo por
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espetaculos e jogos infames conferiu a esses homens um status de povo
corrompido (BROWN, 2005). Entretanto, ndo podemos atribuir a Roma,
condicdo de cidade terrena, visto que parte da sociedade é constituida por
homens que peregrinavam na busca da cidade celeste. Generalizar toda a
sociedade romana como cidade terrestre, seria um erro a interpretacéo

agostiniana das duas cidades.

Para Santo Agostinho, a Cidade de Deus estava marcada por uma
esséncia boa, pois partia do entendimento de que toda a criacdo de Deus é
boa por natureza (BOEHNER; GILSON, 2003). Ainda assim, considera a
dualidade da Cidade Celeste, ao afirmar uma estreita ligacdo entre os bem-

aventurados e 0s peregrinos:

Legitimos habitantes das moradas celestes, o0s espiritos
imortais, felizes pela posse do Criador, eternos por sua
eternidade, fortes de sua verdade e santos por sua graca,
tocados de compassivo amor por nos, infelizes e mortais, e
desejosos de partilhar conosco sua imortalidade e beatitude,
ndo, ndo querem que sacrifiguemos a eles, mas Aquele que
sabem ser como, nés, o sacrificio. Porque somos com eles
uma sé Cidade de Deus, a que diz o Salmista: Coisas gloriosas
disseram de ti, Cidade de Deus. Parte da cidade peregrina em
nés e outra neles da-nos alento (A Cidade de Deus, X,7).

Assim, podemos identificar que os cidaddos de ambas as cidades,
podem estar misturadas na cidade terrestre, mas nédo na cidade celeste.De
acordo com Pirateli (2012), as cidades estdao misturadas corporalmente,
entretanto, mantem-se separadas espiritualmente, pois diferem nos seus fins.
A sociedade celeste é caracterizada por um conjunto de homens que viviam
segundo virtudes cristds em busca de um objetivo comum: 0s bens espirituais.

Desse modo, em todos os homens, cidaddos de tal cidade e
obedientes a Deus, a alma imperara fielmente e com ordem
legitima sobre o corpo e a razdo sobre as paixfes. Dessa
maneira, como um sO justo vive da fé, assim também o
conjunto e o povo de justos viverdo dessa fé que age pela

caridade, que leva o homem a amar a Deus como deve e ao
préximo como a si mesmo (A Cidade de Deus, XIX, 23,5).

Desenvolvidas as nocdes de cidade Celeste e Terrestre, Santo

Agostinho preocupou-se em explicar a ligacdo entre elas:

Desgracado, pois, do povo afastado de Deus! Também goza
de certa paz propria, que ndo deve ser desprezada, paz de que
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nao gozara no fim, porque dela ndo faz bom uso antes de fim.
Mas interessa também a nossa cidade que dela goze neste
mundo, porque enquanto confundidas ambas as cidades,
também usamos a paz da Babilénia. O povo de Deus é livrado
pela fé e para com ela caminhar, enquanto viva. Eis o0 motivo
gue leva o apostolo a advertir a Igreja que ore pelos reis e
pelos constituidos em dignidade, a fim, diz ele, de levarmos
vida tranquila e calma, no exercicio da piedade e da caridade
(A Cidade de Deus, XIX, 26).

Sendo assim, Deus ndo era apenas 0 educador supremo desta
sociedade, mas, também, o grande inspirador dela (SOUZA, 2013). A busca
pelo bem demandava certa obediéncia ao seu Criador, 0 que significava a
dominacdo das paixdes por meio da raz&do. Santo Agostinho ressalta um
critério fundamental para a ideia de paz temporal nessa dicotomia das cidades,

gue, para ele, seria a nocao de ordem:

A paz dos homens entre si, sua ordenada concérdia. A paz da
casa € a ordenada concérdia entre os que mandam e 0s que
obedecem nela; a paz da cidade, a ordenada concoérdia entre
governantes e governados. A paz da cidade celeste é a
ordenadissima e concordissima unido para gozar de Deus e,
ao mesmo tempo, em Deus. A paz de todas as coisas, a
tranquilidade da ordem. A ordem € a disposicdo que as coisas
diferentes e as iguais determina o lugar que lhes corresponde.
(A Cidade de Deus, XIX, 13,1).

Embora as duas cidades estivessem interligadas, O bispo de Hipona

enfatizou também, a diferenca e a distancia entre seus habitantes:

A vida, ao mesmo tempo bem-aventurada e eterna, tera amor e
go0zo nao apenas retos, mas também certos, e estara isenta de
temor e de dor. J4 podemos conceber quais devem ser, nesta
peregrinacdo, os cidaddos da Cidade de Deus que vivem
segundo o espirito, ndo segundo a carne, quer dizer, segundo
Deus, ndo segundo o homem, e quais serdo na imortalidade
gue aspiram. E, de maneira incidental, a cidade dos impios, ou
seja, a sociedade dos que nao vivem segundo Deus, mas
segundo 0 homem, e seguem 0s ensinamentos dos homens e
dos demodnios no culto a divindade falsa e no desprezo a
verdadeira, sofre as sacudidas de tais afetos e como que o0s
golpes de enfermidades e perturbacdes. (A Cidade de Deus,
X1V,9,6)

Como vimos anteriormente, para diferenciar as duas Cidades, Santo
Agostinho toma como exemplo a comparacao entre a Cidade de Deus e Roma.

A primeira advém de Cristo, Deus que se fez homem (Verbo que se fez carne)
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e a outra, proviera de Rémulo, homem que foi proclamado Deus. Isso, na visdo

agostiniana, era considerado um erro.

E quem acreditou que Rémulo era Deus sendo Roma, ainda
em fraldas de crianca? Os descendentes viram-se obrigados a
manter tradicdo de seus maiores e, depois de haverem
mamado essa supersticdo com o leito da mée que ia crescendo
e dilatando seu império, expandiram-na entre 0s povos
dominados. Assim, todas as nacfes vencidas, sem darem fé a
divindade de Rémulo, ndo deixavam de proclama-lo deus, por
temor de ofenderem a cidade dominadora, Roma, enganada
também, se ndo por amor ao erro, a0 Menos por erro ao seu
amor. Quéo diferente é nossa fé na divindade de Cristo! E Ele
o fundador da Cidade celeste e eterna, que, porém, ndo o creu
nele, Ja fundada e dedicada, Roma levantou templo e nele
rendeu culto a seu fundador como a deus; a nova Jerusalém,
para ser construida e dedicada p6s seu Fundador, Cristo Deus,
por fundamento da sua fé. A primeira, por amor a Rémulo,
acreditou-o deus; a segunda, porque Cristo amou-0. Assim
como naquela precedeu algo que a induziu a crer em falsa
perfeicdo no amado, assim também nesta algo precedeu a sua
fé, que moveu a com reta fé e ndo temerariamente amar
verdade e néo falsidade (A Cidade de Deus, XXII, 6,1)

Esta passagem do textoaponta que o problema central estava na
inversao da ordem do que se deve amar. De acordo com Caporalini (2007),
guando o homem se volta para os bens inferiores, ele se afasta de Deus e da

virtude.

Ao afirmar que as cidades estdo entrelagadas, Santo Agostinho indica
que isso foi permitido devido ao pecado original, produto do mau uso do livre
arbitrio. Assim, o ponto que diferencia os membros das Cidades é a forma de
vida levada por eles. Enquanto os Cidadaos celestes seguiam os principios
divinos, os cidadaos terrestres viviam segundo a carne, 0 que justifica a
desordem de suas vidas( GREGGERSEN, 2005).

No dia no Juizo, haverd a separacdo entre as Cidades. Entdo, os
destinos de seus membros serdo definidos entre impios e justos, onde os
primeiros serdo julgados pelo Cristo na condicdo de Filho do Homem e os
outros, terdo seu fim transcendente, julgado pela forma divina, o Verbo de
Deus (A Cidade de Deus, XX, 1). Somente os justos gozardo da felicidade

eterna.
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PIRATELI (2012, p.62) apresenta de forma sintética de como Santo
Agostinho diferenciou as duas cidades, a saber:
(1)haverd mortalidade na histéria para os ‘terrigenas’ e
imortalidade em Deus para os justos; (2) ambas procedem da
mortalidade inaugurada de Adao; (3) desta geracdo Deus fez,
de uns, vasos de ira, e de outros, vasos de misericérdia; (4)
como a vontade foi criada de forma mutaveis, o livre arbitrio é
um perigo, pois foi o ponto que fez dos homens ou serem bons
ou serem maus; (5) os homens sado incapazes da

autorregeneracao, somente possivel mediante a graca; isto é,
nao bastam so6 o livre arbitrio e a vontade.

Ao mostrar que a esperanca crista ndo foi a causa da queda do império,
pelo contrario, esta se deu pela dissolugdo dos costumes do povo, Santo
Agostinho buscou qualificar a Cidade de Deus ao apontar seu destino como
sobrenatural, além de apresentar a possibilidade para uma vida de paz aos
cidad&os terrenos. E certo que ambos buscam a paz na cidade Terrena, no
entanto, se distinguem pela intengdo, posto que para os impios, a paz seria fim
altimo e para os justos, 0 meio. A regeneracdo da humanidade era, para Santo
Agostinho, o retorno do homem a Deus. (PEREIRA MELO, 2014).

Outro fator importante neste processo foi a preocupacao antropoldgica —
filosofica de Santo Agostinho, onde ele tratou de identificar o homem como

uma unidade corpo-alma.

3.3 O conceito de homem no pensamento agostiniano

Sabendo que Santo Agostinho viveu em um cenario de transformacdes
do mundo romano, cabe lembrar que ele elaborou suas reflexdes tendo como
objetivo principal apontar a direcdo do homem cristédo de seu tempo. Para ele,
o homem representava um mistério, algo a ser descoberto, pois ninguém
conhece o que se passa no homem, a ndo ser 0 seu espirito que nele esta,
todavia, hA no homem coisas que até o espirito que nele habita ignora
(Confissoes, X, 5,7)

A busca pelo conceito de homem confere a filosofia agostiniana, carater

antropoldgico, uma vez que este entendimento também refere-se a alma.
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[Agostinho] Fiz minha oracéo a Deus
[Razéo] Entéo o que desejas saber?

[A] Tudo o que pedi na oracao.

[R] Faze-me um resumo de tudo

[A] Desejo conhecer a Deus e a alma.

[R] Nada mais?

[A] Absolutamente nada(Soliléquios, I, 2, 7)

Além disso, ressalta que:

Grande abismo € o homem, Senhor! Tendes contados 0s seus
cabelos, e nenhum se perde para Vés. Contudo, 0s seus
cabelos sédo mais faceis de contar que os afetos e movimentos
do coracao! (Confissbes IV, 14, 22)

Sob a perspectiva agostiniana, o0 homem considerado mundano seria
incapaz de chegar a felicidade, uma vez que suas atitudes representavam um
estado de miserabilidade e degradacdo (COSTA, 2002). Segundo ele, o
homem encontrava-se neste estado, pelo pecado, o qual seria consequéncia
do abuso do livre arbitrio. Ao dar preferéncia aos bens inferiores, homem
afasta-se de Deus, afastando-se também das vias para a felicidade. De acordo
com Pereira Melo (2010), essa busca pela felicidade nos bens inferiores e
limitados levava o homem ao fracasso, desviando-o do projeto santificador do
cristianismo.

Por todos esses motivos, e outros semelhantes, pecamos
guando, por propensao imoderada para os bens infimos, sédo
abandonados os melhores e mais altos, como tu, Senhor,
nosso Deus, tua verdade e tua lei. E verdade que também
esses infimos tem seus deleites, porém, ndo sdo como os de
Deus, criador de todas as coisas, porque nele se deleita o

justo, e nele acham suas delicias e retos de coragao.
(Confissbes, VII1,1980)

Apesar disso, considera o homem superior aos animais, pois 0 homem
possui trés funcdes: ser, viver e compreender, diferente dos animais que néo
possuem esta ultima. Assim “a pedra existe, mas nao vive nem pensa. O
animal vive e existe, mas ndo pensa. O homem conhece e, conhecendo, vive e
existe. De forma que o pensar envolve os dois outros conceitos sendo,
portanto, o mais perfeito”. (BOEHNER; GILSON, 2003, p. 154). Neste
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entendimento, a razdo humana € a responsavel por diferenciar o homem dos
animais.Conforme exposto anteriormente, 0 pensar agostiniano na sua

dimensé&o do conhecimento, foi influenciado por Platdo.

Em Platdo, a Teoria das ldeias considera dois tipos distintos de
conhecimento: Inteligivel e Sensivel. O primeiro refere-se a alma, via para o
conhecimento verdadeiro e imutavel, o segundo, ao corpo, onde o
conhecimento aconteceria por meio da percepcao sensorial, portanto, falho e
mutével (BOEHNER; GILSON, 2003). Na filosofia neoplatdénica de Plotino,
sendo a alma pertencente ao mundo do intelecto, a verdadeira realidade é o

mundo espiritual contemplado pela razéo.

Entende-se, porém, 0 corpo como o “carcere” da alma, o que sustenta a
tese de que corpo e alma sdo duas existéncias distintas. Nesta hierarquia,
fundamenta-se a ideia de perfectibilidade da alma através da desencarnacao,
logo, sua imortalidade (SCIACCA, 1966). O caminho para a perfectibilidade
humana estava no desprendimento da realidade corpdrea. Santo Agostinho

distancia-se de Platdo ao conceber que

[...] certamente, uma grande coisa é o homem, pois feita a
imagem e semelhanca de Deus! Nao é grande coisa enquanto
encarnado num corpo mortal, mas sim enquanto € superior aos
animais pela exceléncia da alma racional (A Doutrina Crista,
1,22,20).

Ao definir o homem, em um didlogo com seu irmdo, Navigio, em O

Mestre(2006), Agostinho chegou a seguinte concluséao:

Ag. Serd evidente a cada um de vés, que somos compostos de
alma e corpo? Todos foram concordes, exceto Navigio, que
declarou n&o saber.

Ag. Mas disse-lhe eu, pensas que ignoras tudo em geral, ou
essa proposicdo € uma entre outras que desconheces?

Na. N&o creio que sou totalmente ignorante, respondeu ele.
Ag. Podes, pois, dizer-nos alguma coisa do que sabes?

Na. Sim, posso.

Ag. Se isso néo te incomoda, dize-nos pois.

E como ele hesitasse, interroguei:
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Ag. Sabes, pelo menos, que vives?
Na. Isso eu sei.

Ag. Sabes, portanto, que tens vida, visto que ninguém pode
viver a ndo ser que tenha vida?

Na. Isso eu também sei.

Ag. Sabes, igualmente, que possuis um corpo?
Ele concordou.

Ag. Sabes, entdo, que constas de corpo e vida?

Na. Sim, todavia tenho dividas se ndo existe alguma coisa a
mais do que isso.

Ag. Assim, ndo duvidas desses dois pontos: possuis um corpo
e uma alma. Mas estas em divida se ndo existe outra coisa que
seria para o homem um complemento de perfeicéo.

Na. E isso. Concordou ele

Na antropologia, Santo Agostinho utilizou do conceito cristdo de
encarnacao, ao considerar que corpo e alma sao indissociaveis, de modo que a
alma esta encarnada num corpo (CAPORALINI, 2007). Corpo e alma séo
partes integrantes de um mesmo homem, sendo ambos, fruto da criacdo divina.
A partir dessa relacao, entende-se que a alma e 0 corpo ndo sdo iguais e nem
tem o mesmo valor (SCIACCA, 1966), mas, merecem 0 mesmo respeito e
consideracdo, visto serem sagrados. Entdo, os sentidos também podem ser
uma via de conhecimento, tendo em vista, porém, que a alma lhe é superior. E
a alma quem vivifica o corpo. Ela tem a funcéo de espiritualiza-lo, no processo

de aperfeicoamento moral corpdreo.

Sendo o corpo a representacdo da exterioridade material do homem,
Santo Agostinho o considera como um elemento visivel, que ocupa um lugar,
diferente da alma, pois ela ndo apresenta tamanho e nem medida. Assim “n&o
posso dizer 0 que € a alma com expressdes materiais, e posso afirmar que nao
tem qualquer tipo de dimenséo [...]” (Sobre a potencialidade da alma, 1997,
p.27). O corpo tem carater mutavel, o que significa dizer que sua natureza esta
sujeita a mudanca espacial e temporal, jA a alma, simples, Unica, espiritual,
mortal, possuidora de faculdades superiores e inferiores (SCIACCA, 1966), &

considerada elemento imaterial.
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Em razdo desta superioridade, a alma atua sobre o corpo mortal e
terreno de forma que

Nem deve parecer estranho que a alma, ndo sendo corpo, em

extensdo por uma longitude, ou dilatada na latitude, ou

sustentada pela altitude, tenha tanto poder sobre o corpo. E o

tenha a ponto de mover todos os membros e érgdos do corpo,

como um eixo-motor (cardo), determinando todas as acbes
corporais (Sobre a potencialidade da alma, 1997, p.69).

Para além, compreende-se como belo a dominacdo da alma pelo corpo.
Acrescenta-se a isso a ideia de que o corpo, apesar de inferior, possui certa
harmonia em suas partes, sem 0 que ndo poderia deixar de existir (A
Verdadeira Religido, 1994).

Em sua reflexdo, a alma € o intermédio entre 0 homem e Deus. A
respeito disso, Caporalini (2007) afirma que, na concepcdo agostiniana, o
corpo nao participa das ideias divinas, pois se isso ocorresse, esta seria alma,
e como ndo é, a alma precisa habitd-lo. Entéo, a perfeicdo do homem deve-se
ao fato dele possuir alma, pois nela a Verdade pode ser encontrada.

Nisso, entdo, consistia seu conceito de pessoa: “‘que 0 corpo se une a
alma para formar e constituir o homem total e completo, conhecem®é-los todos.
Testemunha-o nossa prépria natureza” (A Cidade de Deus, X, 29, 2) Neste

sentido, o termo pessoa tem o mesmo significado de homem.

Diante disso, Santo Agostinho foi além ao preocupar-se em entender
também os fundamentos do conhecimento, bem como as condi¢des para que o
homem pudesse chegar aos seus dominios. Entra em cena, entdo, o modelo
de homem ideal para esta cidade almejada. Nesse contexto, a virtude,
caracteristica propria da Cidade de Deus, foi definida como ordem no amor,

pois 0 homem virtuoso sabe que deve amar a Deus (ARENDT, 1997).

A restauracdo do homem dependia de uma caminhada de purificacéo
moral, que seria uma preparacdo para o encontro com o Criador. Téo certa era
a condicdo de homem peregrino, que Santo Agostinho tratou de definir ja no
prélogo:

A gloriosa Cidade de Deus prossegue em Seu peregrinar
através da impiedade e dos tempos, vivendo ca embaixo, pela
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fé, e com paciéncia espera firmeza da mansdo eterna,
enquanto a justica ndo se converte em juiz, o que ha de
conseguir por completo, depois, na vitéria final e perfeita paz (A
Cidade de Deus, |, prol.).

Ao fundamentar este processo por meio de escritos sagrados do
cristianismo, Gilson (1965), aponta que essa peregrinacao faz parte da histéria
do povo de Deus e é educada por Ele.A Igreja, neste cenario, serviria como
guia moral e espiritual, aspectos essenciais para o0 caminho da negacao deste

mundo passageiro e findavel.
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4A EDUCACAO AGOSTINIANA COMO UM FENOMENO DIVINO

A primeira condicdo a se considerar nesta reflexdo sobre a educacéo é
que A Cidade de Deus ndo é um escrito sobre a destruicdo de Roma, mas,
sobre o problema da moral humana. Desta forma, a proposta agostiniana n&o
propOe a restauragédo da cidade em si. Trata-se de uma tentativa de regaste

aos homens decaidos moralmente, por meio de umprocesso formativo.

Em seu exercicio reflexivo, Santo Agostinho encara essa situacdo como
oportunidade para abrir um novo ideal de homem: o santificado. A condic&o
para se chegar a este objetivo dependia da purificagdo de seus costumes,

aderindo a fé cristd como condicao para esta renovacgao interior.

Neste processo, apresenta-se o0 carater pedagdgico em Santo
Agostinho. Para ele, a educacdo consiste em guiar o homem para Deus
(PIRATELI, 2014), fonte da verdadeira felicidade.

Santo Agostinho deixou claro que a felicidade plena neste
mundo era terminantemente impossivel. Por outro lado, indicou
gue seria possivel ter algum lampejo dessa felicidade ainda na
vida terrena, desde que tomasse alguns cuidados, entre eles, o
controle das inclinagfes sensoriais. Se a graca divina € o maior
e mais seguro instrumento para docilizacdo do corpo e a

vivéncia de preceitos divinos a educagdo pode cumprir papel
essencial nessa empreitada. (SALINAS, 2012, p. 71).

Aproposta educativa agostiniana caracteriza-se como um processo de
autoeducacédo, envolvida em trés etapas fundamentais, onde Deus estava
sempre evidéncia (PEREIRA MELO, 2010). A primeira condigdo que
possibilitaria a aproximacdo do homem a Deus € o abandono das coisas
materiais. Por isso, a interiorizacdo assume papel fundamental nesta dinamica,
pois, de acordo com Pereira Melo (2014 p. 20, prefacio) “é no interior do
homem que, segundo Santo Agostinho, tem morada a verdade prenhe de luz”.
Neste entendimento, a volta do homem para o seu interior abre a possibilidade
para a iluminacdo divina. Enquanto mestre interior, Deus direciona a vida do

homem contemplado com a iluminacdo (SOUZA, 2003). Este fendbmeno &
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definido como graca divina e esta ligado com a liberdade, ou por assim dizer, a

livre escolha do homem.

Deste modo, a questdo moral estava ligada aos objetos de fruicdo que o
homem escolhia. A negacdo dos bens transitorios permitiria & alma, desfrutar
das coisas espirituais (BOEHNER; GILSON, 2003)Em funcao disso, a distincéo
entre os conceitos de uti(o que se deveria utilizar) e frui (0 que se deveria
gozar) refletem no destino do homem.

Santo Agostinho definiu esses dois conceitos, e, sobretudo,
ligou ao frui toda a sua doutrina da felicidade e do sumo bem
[...]- Todas as outras coisas, res, ndo devem ser mais que 0s

meios pelos quais nos servimos para alcancar esta finalidade.
(MARROU, 1994, p. 288).

Neste contexto, o homem deveria partir do utipara o frui.Estando o segundo,

ligado aos bens espirituais.

Os bens materiais sdo instaveis e passageiros e ddao ao homem uma
falsa sensacéo de felicidade. O homem deve deixar de procura-la nos prazeres
da materialidade humana e voltar-se para o conhecimento estavel, ou seja, as
verdades eternas.

[...] ainda que os prazeres insanos ndo sejam prazeres, ainda
assim, o0 que quer que sejam, e por mais que agradem a
ostentacdo das riquezas e o orgulho das honras, a voragem
das tabernas e as lutas dos teatros, a imundicie das
fornicacbes e a excitacdo dos banhos quentes — uma

febrezinha leva tudo isso: o que fica € uma consciéncia vazia e
ferida [...] (A instrucdo dos catecimenos Il, 16, 25).

Assim, o homem deve voltar-se para a alma, pois para Santo Agostinho,
ela é superior, julgando as coisas corpéreas baseada em critérios considerados
superiores aos objetos, ja que estes sdo mutaveis e imperfeitos, enquanto os
critérios com os quais ela julga séo imutaveis e perfeitos (CAPORALINI, 2007).
Esses critérios que a alma utiliza para julgar ndo sédo produzidos por ela,
porque, apesar de ela ser superior aos objetos, é mutavel, enquanto os critérios

sdo imutaveis.
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Tais verdades sdo asseguradas por Deus, que € a Verdade Suprema.
De acordo com Pereira Melo (2010), o conhecimento da verdade passa pelo
conhecimento de Deus, por esta razdo, a alma anseia pelo conhecimento

divino.

Ao buscar a felicidade, o homem deve buscar, sobretudo, uma melhora
pessoal. Para tanto, € necessario assumir uma conduta que lhe dé condicdes
para essa caminhada. Santo Agostinho considera o fato que o homem pode
tanto buscar como afastar-se de Deus. Assim, viver em pecado ou viver
segundo o espirito. Os caminhos escolhidos pelo homem definem sua condicéo
de felicidade ou infelicidade, de modo que ¢€ infeliz quando se volta, se desvia
para baixo e feliz quando se volta para o alto (PEPIN, 1995).

Até que o homem néo se uma a Deus, o edificio da sua vida
esta incompleto. Ele diz isto explicitamente em um Sermao: Até
onde chega o cume do edificio? Digo-o sem mais: até a visdo
de Deus. Aqui se cumpre o itinerario da pessoa: comeca e
termina em Deus, saber isto, viver segundo este conhecimento,
tender ao mesmo com todas as préprias forcas, significa ser e

tornar-se pessoa. (CAPORALINI, 2007, p. 73- 74, grifos no
original).

A caminhada rumo ao Bem Maior ndo é um processo facil. E
fundamental que o homem esteja preparado e tenha vontade para tanto. E
necessario ter fé. Entretanto, segundo Marrou (1957), o homem nao deve

somente buscar a Verdade como conhecimento, deve também ama-la.

Entende-se, portanto, que a cidade terrena deve ser utilizada como uma
passagem para a cidadania celeste, afirmando a interligacdo entre as duas
cidades. A educacdo, sob uma perspectiva agostiniana tem a funcdo de
viabilizar a caminhada humana neste processo (PIRATELI, 2012). O homem
deve se voltar para as verdades eternas, que estdo presentes em sua alma,

gracas a lluminacéo Divina.

Santo Agostinho deu importancia ao processo de interiorizagdo, pois é
nesta dindmica que o homem descobre as verdades divinas que se encontram
nele, conforme afirma SCIACCA (1996, p. 171) “[...] Deus se comunica através

das vias interiores da alma”. Nesse sentido, a educacao passa a ser entendida
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como uma caminhada para a santificacdo, o que, para Pereira Melo (2002),
somente ocorreria com a aproximagcdo do homem com Deus, o Verdadeiro

Conhecimento.

Por tratar-se de um processo de busca interior, a educacdo, somente
ocorria com o0 exercicio de uma vontade pura e sincera. Outros fatores
fundamentais eram a persisténcia e até o sofrimento, motivo pelo qual esta
caminhada educativa agostiniana pode ser considerada uma pratica de
autoeducacédo (PIRATELI, 2014). Além disso, 0 homem deveria contar com a

racionalidade, mas sempre orientado pela fé.

Desta forma, a autoeducacdo carrega consigo forte conteddo de
espiritualidade e moralidade. A aproximacdo com Deus levaria 0 homem a um
estado de purificacdo da alma. Conhecé-lo, é uma dadiva da graca do proprio
Deus. Santo Agostinho exorta que o0 homem deve passar por um processo de
purificacdo, distanciando-se do que leva a uma vida de pecado, ou seja, das
coisas materiais; e voltar-se para a sua alma, em que, por um processo de
exercitacdo, pode chegar aos conhecimentos proporcionados pela iluminacao
divina, estando apto para encontrar o que procura, a saber: o proprio Deus.
(PEREIRA MELO, 2010). Isso ser& alcangcado somente com a autoeducacao: é
pela caminhada autoeducativa que o homem desvenda as verdades e capta a

esséncia do conhecimento, podendo entdo desfrutar da felicidade eterna.

7

Sem a iluminacdo divina o homem é incapaz de realizar o processo
educativo. Entretanto, a acdo do ato intelectivo também é necesséria, pois a
iluminagéo divina ndo exclui a vontade humana. As vias que levam o homem a
uma vida feliz ou infeliz, dependem da vontade. Logo, para se atingir a primeira
condicdo deste processo santificador, o homem deve viver em retiddo
(RAMOS, 2009), para renovar-se e possibilitar a obtencdo da graca da
contemplacéo da Verdade.

Afastar-se das influéncias externas deve ser uma luta constante ao
homem. Para isso, ndo basta apenas querer, € necessario também poder, o
que advém da graca, ou seja, da bondade divina (PEREIRA MELO, 2010).
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O apego as coisas materiais prejudica o processo educativo. O corpo
deve estar submetido a alma, possibilitando a preparacao para a contemplacéo
da Verdade. Nesse sentido, Santo Agostinho exorta que o homem deve criar
condi¢cBes para que a alma o domine (CAPORALINI, 2007). O corpo deve ser
controlado, a fim de que a alma o vivifique para que o homem saia do estado
de miserabilidade e alcance a regeneracdo que tem no processo formativo

parceiro inestimavel.

Desta maneira, somente em Deus o0 homem pode realizar seu processo
educativo, o que ndo é o suficiente se ndo houvera vontade de se buscar a
contemplacdo das coisas divinas; o que é possivel por meio da graca,
benfazeja que ilumina o homem para que ele chegue a Verdade Suprema.
Para Santo Agostinho, a educagao “[...] destinava-se aqueles que ousavam e
gue nao tinham medo de buscar a felicidade completa, respaldados na certeza
de que desfrutariam do descanso em Deus” (PEREIRA MELO, 2002, p. 76),

projeto deste mesmo Deus para o homem.

Neste sentido, Deus € o verdadeiro mestre que habita no interior do
homem e é capaz de ensina-lo e leva-lo ao encontro da verdade. A busca do
homem pela verdade em si é algo que parte primeiramente de Deus.

No que diz respeito a todas as coisas que compreendemos, ndo consultamos a voz de
guem fala, qual soa por fora, mas a verdade que dentro de nés
preside a prépria mente, incitados talvez pelas palavras a
consulta-la. Quemé consultado ensina verdadeiramente, e este
é Cristo, que habita, como foi dito, no homem interior, isto é: a
virtude incomutavel de Deus e a sempiterna Sabedoria, que

toda alma racional consulta, mas que se revela pela sua
propria boa ou ma vontade. (O mestre, 2006)

Partindo deste pensamento, podemos considerar a participacdo do
discipulo neste processo. Ele ndo deveria tentar por si s6 buscar a verdade.
Era necessario que ele se voltasse unicamente para Deus, pois 0s mestres
terrenos sdo apenas intermediarios utilizados por Deus para a realizacdo do
seu projeto. Desta forma, Santo Agostinho estabelece uma hierarquia no
processo formativo, bem como uma estreia relacéo entre seus agentes: Deus &

0 responsavel por possibilitar o conhecimento ao homem; o mestre terreno o
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auxilia na busca de tal conhecimento e o discipulo direciona a vontade para

permitir enxergar a verdade em seu interior. (PEREIRA MELO, 2010).

Nessa entendimento, podemos identificar que a busca pela verdadeira
felicidade passa por um processo de peregrinacdo, ou seja, de progressao
moral. Este processo estd condicionado as etapas descritas, de forma que
todos os componentes estdo inter-relacionados. Significa dizer que, para o
nosso pensador, a educacéo ocorre de forma linear e organizada, sendo que
ndo é possivel chegar ao seu objetivo sem ter passado antes por essas etapas.

4.1 Conhecimento: o bem maior a ser conquistado

Dentre as preocupacfes agostinianas, destaca-se a sua busca por uma
explicagdo racional dos fundamentos do conhecimento. Para solucionar tal
preocupacao, o pensador levou em consideragao dois aspectos: entender se o
homem conhece a verdade e como a conhece.

Tendo chegado a certeza das trés verdades seguras, a saber:
gue ele existe, vive e pensa (e entre estas, dado primazia a
ultima, visto que, pelo pensamento, 0 sujeito pensante sabe
gue vive e existe, pois ndo poderia pensar sem viver e nem

viver sem existir), Agostinho constr6i uma teoria do
conhecimento ou da verdade. (COSTA, 2012, p. 27).

O pensamento platbnico considerava os sentidos como fonte do
conhecimento, entretanto, desconsidera a possibilidade das certezas
absolutas. Uma vez que os sentidos eram mutaveis, variaveis, enganaveis, 0s
dados fornecidos por eles, eram imperfeitos. Na filosofia grega, o
desprendimento do mundo corpdreo era tido como belo.

Em contrapartida, Agostinho atribui que o homem pode adquirir
conhecimento das coisas sensiveis e inteligiveis. O conhecimento sensivel é
obtido por meio dos sentidos corporais e levados a memoaria dos individuos.
Através deste processo, 0 homem pode perceber qualidades como o odor, a
textura, cor, entre outras (SOUZA, 2013).
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A acédo dos objetos exteriores sobre os sentidos é identificada pela alma,
produzindo a sensacéo por meio da representacdo destes objetos. As imagens
séo levadas a alma e 14 sdo organizadas. Para Santo Agostinho,

A sensacgdo ja é uma forma de conhecimento espiritual; o
objeto sensivel, ao contrario, € algo corporal. Eis um principio
rico de consequéncias. Antes de mais nada, torna-se claro que
0 objeto sensivel é atingido pela sensacédo, da qual ele é a
causa; ele proprio, porém, € radicalmente incapaz de sensacao
[...] Quando se diz que o mel é doce, ndo se pretende significar
que ele percebe a docura, mas que causa a sensacao de

docura. A sensacgdo ao invés, é propria a alma: seria um erro
misturar qualquer coisa de corpéreo a ideia de conhecimento

z

sensivel. A sensacdo de dor, por exemplo, € aparentemente
experimentada pelo corpo; na realidade, porém, € a alma que
sofre através do corpo. [...] A sensacdo € uma atividade da
alma; seu objeto, porém, € um corpo (BOEHNER; GILSON,
2003. p. 158).

Ja que a alma sente por meio do corpo e assim 0 homem pode conhecer
0 mundo exterior, a atuagcao dos sentidos ganha importancia, pois,
Longe de nds, também, duvidar da verdade que nos vem pelos
sentidos corporais. Por meio deles, atestamos a existéncia do
céu e da terra e de tudo o mais que eles contem, na medida

em que nos criou, a nos e a eles, quis que deles tivéssemos
conhecimento (A Verdadeira Religido, 1994, p. 512).

Os conhecimentos inteligiveis encontram-se na memoria dos homens e
s&o considerados como estaveis e eternos. E necessario que o homem se volte
para esses conhecimentos. Pelo fato de ndo ser proveniente dos sentidos, eles

podem ser descobertos pelo homem por meio da razéo.

Nessa discussado, ele apresenta a razdo em duas versdes distintas:
razdo superior e razdo inferior. A primeira conhece o mundo sensivel e
corporal, sendo que o conhecimento adquirido por ela é ciéncia, enquanto a
outra volta-se para o conhecimento do mundo inteligivel espiritual, considerada
como sabedoria (SCIACCA, 1966).

Cabe salientar que a alma extai as sensacdes e imagens de si mesma,
ou seja, ela da algo de sua substancia para forma-las. Este processo abre
possibilidade para que a alma se volte para a matéria e quando isso acontece,
ela deixa de se reconhecer como alma para se considerar um corpo. Entao,

guando ela se volta para o conhecimento sensivel, acaba se prejudicando,
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visto que este é inferior aos conhecimentos intelectuais. (CAPORALINI, 2007).
A partir desse entendimento, o conhecimento verdadeiro ndo é visto como
apreensdo de objetos exteriores pela percepcao sensorial, mas sim como

descoberta de regras imutaveis que sao necessarias e eternas.

Partindo do entendimento de que a sabedoria é alcancada quando o
homem comtempla as verdades eternas, € necessario que este homem se
volte para a sua razdo superior, pois, através dela, ele podera chegar a
contemplagao de Deus. Deste modo, o homem sofrido deve buscar a felicidade

por meio dos conhecimentos inteligiveis e da razédo superior (SOUZA, 2003).

A teoria do conhecimento elaborada por Santo Agostinho tem por
objetivo direcionar os caminhos que o homem deve seguir para alcancar o
Verdadeiro Conhecimento, que, para ele, é Deus. S6 assim se pode chegar a

felicidade plena e tranquilidade da alma.

4.2Teoria da lluminagéo Divina: Fundamento para o conhecimento

Santo Agostinho considera o fato de que o homem pode tanto buscar,
como afastar-se de Deus, pois o homem pode viver em pecado ou viver
segundo o espirito. Nesse entendimento, para o0 encontro com Deus, era
condicdo mister que este homem se voltasse para seu interior, na buscado que
Santo Agostinho considerou como Verdade, assim, ele a encontrara “no intimo

do coracgao” (Confissdes, IV, 12,18).

O conceito de Verdade para Agostinhoganhou dimensédo propria na sua
Teoria da lluminagdo. Amparado pelo pensamento platbnico e na sua teoria da
reminiscéncia, elaborou uma teoria que se aproxima a do filésofo grego, mas

apresenta uma identidade crista.

Tal € a doutrina da lluminacdo que Agostinho legou a filosofia
cristd, de cuja tradigdo ela entrou a fazer parte inseparavel.
Agostinho elaborou-a sob o influxo de Platdo, de Plotino e
Porfirio, ndo porém sem imprimir-lhe um cunho cristdo. Para o
nosso mestre, as verdades eternas e imutaveis do mundo
espiritual platbnico tem sua sede em Deus que é a Verdade,
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Ndo as conhecemos por meio de uma recordacdo ou
‘reminiscéncia’, isto é: mediante um ato consciente de
interiorizacdo, no qual a razdo toma consciéncia da presenca
de Deus. E em virtude desta presenca divina que a Verdade ou
Deus, se da a conhecer a razdo, mediante ‘recordacao’ eu lhe
d& acesso a infinidade de Deus (BOEHNER; GILSON, 2003, p.
164).

Assim, na teoria agostiniana, o conhecimento ndo é relembrado, mas

iluminado pela luz divina.

Agostinho exprime a participacao intelectiva da alma com Deus
com o termo lluminacéo (lumem)da almapor parte do proprio
Deus. Compara ele Deus ao sol da alma, a luz da nossa
inteligéncia, na qual (e ndo em Deus) nds vemos a verdade
imutavel das coisas. Nao é certamente facil entender a teoria
agostiniana da iluminacédo. Deve-se excluir que se trate de
visdo direta de Deus nesta vida e de todas as coisas
diretamente n’Ele (ontologismo). Existe uma iluminag&o natural
(a verdade ao intelecto e por intuido) e uma iluminacdo sobre
natural ou graca (gratuita), com a qual a mete se eleva a
Verdade em si (SCIACCA, 1996, p. 174, grifos no original).

Assim sendo, o homem ndo deve valorizar as coisas sensiveis, que 0
afastam de Deus, mas as coisas espirituais provenientes do alto, que da
condi¢cdes para sua caminhada rumo & santificacdo. E a partir da lluminacgéo

Divina que Deus fulgura a luz da compreensédo das verdades absolutas e

BN

imutaveis do mundo superior. Gracas a ela, homem tem condi¢cbes de
encontrar Deus e alcancar a felicidade (PEREIRA MELO, 2010).

Retomemos a imagem com que Santo Agostinho resumiu toda
a teoria do conhecimento: este Sol que ilumina nosso espirito —
pois é na luz dele que vemos a verdade — , ndo é somente um
fogo que devora, em cuja presenca o homem, esmagado pelo
sentimento de adoragcdo, experimentaria apenas temor e
tremor; mas também ele que aquece nosso coragao; a verdade
€ docura. Beleza, ternura e saciedade. (MARROU, 1957,p. 72)

Em face disso, Agostinho atribuiu grande importancia a educacao, pois
a considera fundamental no processo facilitador do encontro do homem com a
Verdade.

O grande proposito da educagdo em Agostinho € guiar o
homem a Deus, Unica via que alcanca o homem ideal, aquela
da beatitude a partir de uma adesao total a fé cristd por meio
de uma visa ascética, de renovagcdo interior e um
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comportamento moral que visava interesses transcendentes.
(PIRATELI, 2014,p.134)

No pensamento agostiniano, deve-se considerar a educagdo como agao
que levaria o homem a atingir sua perfectibilidade. O processo formativo
caracteriza-se como um dificil procedimento de purificagdo moral. Visto que a
educacdo estd fundamentada nos principios da interioridade e da
transcendéncia, sendo Deus a Verdade. Assim, € necessario que o homem se
volte para as verdades eternas, presentes em sua alma, gragas a iluminagéo

divina.

A Teoria Da lluminagédo Divina, em Santo Agostinho, ndo era apenas
uma teoria do conhecimento, mas trata-se da apresentacdo de que forma a
graca divina agia sobre a mente e nas vontades do homem, as quais deveriam
ser orientadas por esta graca (PEREIRA MELO, 2010) salvadora, dadiva
benfazeja e generosa da bondade divina. © Todavia, isto ndo se daria por
intermédio de uma educacdo formal, mas pela autoeducacédo, fundada na
moral que é promotora da perfectibilidade humana, segundo os moldes do
cristianismo” (PIRATELI, 2012, p. 138)

O processo educativo ndo se realiza por si s6. O homem necessita da
iluminacgéo divina para concretiza-lo. Neste processo, Agostinho ndo descarta a
importancia da mente humana, pois o ato intelectivo também era necessario
nesta busca pelo Bem supremo.

Assim, é preferivel acreditar que a natureza da alma intelectiva
foi criada de tal modo, que aplicada ao inteligivel segundo a
sua natureza, e tendo assim disposto o Criador, possa ver em
certa luz incorp6rea de sua prépria natureza. Assim acontece
com o olho do corpo que vé os objetos que o cercam ha luz

natural, pois pode-se acomodar a essa luz, ja que para ela foi
feito. (A Trindade, XII, 15, 24)

Somente em Deus o homem pode realizar seu processo educativo, o
que é impossivel se ndo houver a vontade de se buscar a contemplacdo das
coisas divinas. No entanto, a contemplacado pela da Verdade s6 é possivel em
uma vida futura, conforme destaca Gilson (2007, p. 156): “Com maior razao, o
cristdo pode se elevar até ele com a ajuda da graca, mas torna a cair logo
depois sobre si mesmo cego pelo brilho insustentavel da luz divina. Nao se

pode olhar fixamente para o Sol dos espiritos”.
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O papel do mestre terreno neste processo éde mediador entre dimenséo
divina e humana da dindmica educacional. Assim, Santo Agostinho estabelece
uma hierarquia no processo formativo (Deus, discipulo e mestre). A partir disto,
a participacdo do discipulo, apesar de certo ponto, limitada, deve ser
considerada (SOUZA, 2013). Isto porque tudo dependia da sua vontade
sincera, do seu querer e da sua entrega. Esta acao garantia-lhe um papel

intermediario na realizagdo da sua formacéao.

Assim, o processo de autoeducacgao resultaria na formacdo do homem
cristdo, que fora criado para ser imagem e semelhanca de Deus. Sua elevacao
nesta caminhada rumo a santificacdo possibilitaria a descoberta de um novo

ideal no mundo terreno.

4.3 A funcdo do amor no processo formativo agostiniano

Ao afirmar que dois amores fundaram duas cidades, sendo uma a
cidade do amor proprio (terrena) e a outra, do amor a Deus (celeste),
identificamos em A cidade de Deus, que Santo Agostinho considera possivel o
desenvolvimento de uma comunidade humana a partir do amor, em que as
pessoas estdo vinculadas por meio da caridade (caritas). Portanto, para ele,
existiam duas formas de amar, a saber: a caridade e a cobica —cupiditas
(ARENDT, 1997). Neste entendimento, a caridade é o amor que leva 0 homem
a Deus.

E necessario deixar claro que o pensador se pautanos textos sagrados
para fundamentar sua filosofia cristd e, por conseguinte, sua explicacdo de
homem, sociedade e tudo que a ela esta relacionado. Partindo do principio de
que o amor resulta da posicdo do cristdo frente a Deus, ao proximo e a si

mesmo, nota-se uma grande influéncia das leis divinas:

Amaras, pois, ao Senhor teu Deus de todo o teu coracao, e de
toda a tua alma, e de todo o teu entendimento, e de todas as
tuas forcas: este € o primeiro mandamento. E o segundo,
semelhante a este é: amar ao proximo como a ti mesmo. Nao
h& outro mandamento maior do que estes. (Evangelho de Séo
Marcos, 12; 30-31).
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Assim, Santo Agostinho entende o amor cristdo como base para as
relagdes humanas, visto que “[...] no amor de Deus ama-se a si proprio, ao
homem que ha-de vir, na pertenca desejada a Deus, logo, a si mesmo

enquanto aquilo que sera eterno” (ARENDT,1997, p.34).

Identificamos em A Cidade de Deus, que o homem busca a felicidade,
que é o seu proprio bem. O objetivo do homem é a conquista da paz, e todos
eles estdo unidos no mesmo proposito (ARENDT, 1997). Entretanto, a forma
como essa busca acontece independente de ter a paz como fim ou meio, é
levado pelo amor. Ao amor, esta ligado o desejo, logo o desejo de estar
proximo de seu objeto desejado (bens visiveis, mutaveis) ou dos bens
invisiveis, imutaveis e eternos, dédo suporte a diferenciacdo do amor segundo a
caritas e acupiditas. Desta forma:

O amor é a mediacdo entre o que ama e quilo que ama; o que
ama nunca esta isolado daquilo que ama, isso pertence-lhe. O
desejo daquilo que é da ordem do mundo é mundano, pertence
ao mundo. O que cobica decidiu ele proprio, através de sua
cobica, a sua corruptibilidade, enquanto a caridade, visto que
tende para a eternidade, torna-se ela prépria eterna. Se é
verdade que todo homem particular vive isolado, ele tenta no
entanto ultrapassar sempre este isolamento através do amor;
mas também ndo é menos verdade que a cobica faca dele um
habitante deste mundo ou que a caridade o obrigue a viver

num futuro absoluto, mundo que ele habitard (ARENDT, 1997,
p. 25).

A discussdao entre a influéncia da cupiditas sobre as paixdes na acao da
alma humana e a determinacao de bem ou mal entre elas, identifica as paixdes
como uma forma de desejo. O embate entre o medo e desejo, sGo movimentos
opostos da alma e combustiveis do agir humano (BOEHNER; GILSON,
2003).Para Santo Agostinho, o medo esta subordinado ao desejo. Sabendo
gue a alma é guiada por um desejo de gozo, este desejo esta necessariamente
acompanhado pelo medo. O medo de perder algo desejado € entendido como
paixao fundamental, que leva o0 homem a querer satisfazer a sua felicidade.

O amor de que se diz o Apdstolo Sdo Jodo: Na caridade nao
h& temor; antes, a perfeita caridade langa fora o temor, porque
o temor tem a pena e quem teme nao é perfeito na caridade,
ndo é do género do que fazia Sdo Paulo recear fossem os
corintios seduzidos pela astucia da serpente. Esse temor, ao

contrario, € do que se nao ha na caridade e de que o Apéstolo
Sao Paulo fala nos seguintes termos; Nao recebestes o espirito
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na servidao, para obrardes por temor. Contudo, o temor casto,
que h& de permanecer por todos os séculos, se ha de existir
também no século futuro [...] ndo serd temor que nos apeie do
mal que pode perder. Porque onde € imutavel o amor ao bem
conseguido, o individuo, se vale a expressdo, esta garantido
contra o0 mal, de que deve precaver-se (A Cidade de Deus, XIV,
9,5)

O amor é entdo, o que move a vontade humana. Se o amor, na
perspectiva cristd, difere duas cidades e neste contexto, cidade € sinbnimo de
sociedade:

Admitamos, pois, que as virtudes cristds sejam Uteis a boa
ordem e a prosperidade da coisa publica; e ndo € menos
verdade que esta ordem e esta prosperidade ndo constituem
seu fim préprio. Vé-se bem neste sinal que, na medida em que

éle assegura o exercicio das virtudes morais naturais, o Estado
esta apto a garantir a sua prosperidade. (GILSON, 1965, p. 40)

O amor pode determinar a vontade humana a produzir mas acoes,
cobica (cupiditas), em contrapartida, pode também alcancar o que Santo
Agostinho considera caridade (caritas), ou o amor justo, absoluto. Enquanto os
homens, levados pela cupiditas, voltam-se para as coisas terrenas, a caritas,
dirige o amor a Deus (ARENDT, 1997). Neste processo, o homem deve fazer

uso das coisas terrenas para buscar a felicidade, o Supremo Bem, que é Deus.

Agostinho infere que a vontade livre poderd ser a causa de o ser
humano praticar o mal e de se submeter as paixées. Para ele, a vontade € boa
por natureza, pois € um dom do Criador e sendo assim, € livre para querer ou
nao querer (SOUZA, 2001).

Entende-se, neste sentido, que uma vontade boa, integra, que ndo se
deixa corromper por forcas externas, € capaz de dominar as paixdes mais
violentas no interior do homem, dando condicbes para que ele possa se

sobrepor a forca da natureza por meio da escolha livre.

4. 4Liberdade e Graga Divina

A liberdade para Santo Agostinho consiste na possibilidade de fazer o

bem. Para ele, quem é bom é livre, independente de seu status politico- social.
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Outro aspecto importante do pensamento agostiniano € a distingdo entre os
dois conceitos, onde o livre arbitrio € a simples possibilidade de escolha e a
liberdade é o resultado da boa escolha (SOUZA, 2001). Assim, a liberdade
consiste em fazer um bom uso do livre arbitrio. Para se fazer bom uso do livre-
arbitrio, 0 homem deve amar a sua boa vontade de levar uma vida em retiddo
(O livre Arbitrio, 13). Para isso, ele precisa exercer quatro virtudes cardeais:

prudéncia, forca, temperanca e justica.

Santo Agostinho explica em O Livre Arbitrioque a virtude da prudéncia
consiste no discernimento dos objetos que devem ser desejados do que devem
ser evitados; a forca é disposicdo da alma que ndo se deixa abater pelasperdas
dos objetos, que Ihe geram diversos infortlnios; a temperanca é a disposicdo
de freia os impulsos que acarretam as ac¢des vergonhosas; e a justica € o
direito de cada um receber aquilo que é seu (O livre Arbitrio, 13, 27). Ao
exercer tais virtudes, o homem consegue chegar a felicidade, ao passo que
coloca os bens eternos e imutaveis acima dos bens terrenos e passageiros.
Sendo assim a boa vontade e a liberdade possibilitam a busca dos bens
eternos:

E feliz o0 homem realmente amante de sua boa vontade e de
gue despreza, por causa dela, tudo o que estima como bem,
cuja perda pode acontecer, ainda que permaneca a vontade de
ser conservado. [...] Se por nossa boa vontade amamos e
abragamos essa mesma boa vontade, preferindo-a a todas as
outras coisas, cuja conservagdo ndo depende do nosso querer,
a conseguéncia sera, como nos indica a razdo, que nossa alma
esteja dotada de todas aquelas virtudes cuja posse constitui

precisamente a vida conforme a retidao e honestidade (O Livre
Arbitrio 13, 28).

O fato de a boa vontade buscar os bens eternos, nado anula o valor dos
bens terrenos. O que faz os bens terrenos serem censurados € 0 mau uso que
o homem pode fazer deles. O homem comete um ato pecaminoso devido a
amar demais os bens inferiores do que 0s superiores, visto que 0S primeiros
podem se perder contra a prépria vontade, por serem mutaveis e passageiros,
ao passo que os ultimos, nunca se perdem, ja que sdo eternos e imutaveis.

As mesmas coisas podem ser usadas diferentemente: de modo
bom ou mal. E quem se serve mal é aquele que se apega a tais

bens de maneira a se embaracar com eles, amando-os
demasiadamente. [...] E préprio da vontade escolher o que



64

cada um pode optar e abracar. E nada, a ndo ser a vontade,
poderd destronar a alma das alturas onde domina, e afasta-la
do caminho reto. Do mesmo modo, é evidente ser preciso nao
censurar o objeto do qual se usa mal, mas sim a pessoa que
dele serviu. (O livre arbitrio, 15, 33).

Na concepc¢ao agostiniana, o livre arbitrio da vontade é considerado um
bem médio, que esta entre 0 Bem Absoluto, que € Deus, e 0s bens inferiores,
mutaveis e passageiros (COSTA, 2002). Esta entre o Bem Absoluto, pois se o
homem usar do seu livre arbitrio conforme o que foi designado ele alcancara a
tdo esperada vida feliz, sendo para esta finalidade que Deus o deu. Est4 entre
os bens inferiores e imutaveis, pois € por meio deste que o homem também

escolhe viver segundo suas paixdes, agarrando-se assim, nas coisas terrenas.

Desse modo, o homem que escolhe amar mais a si mesmo do que a
Deus, ndo difere o que se deve amar e 0 que se deve evitar, ndo controla seus
impulsos, o que acarreta ao homem, varios infortinios e consequentemente a
infelicidade.

Eis que é necessaria ao homem uma vontade pessoal livre,
bem médio em si mesmo, que permanece livre para se voltar
ao bem supremo e para possui-lo na beatitude, ou para afastar-
se dele para gozar de si mesmo e das coisas inferiores, no que
consiste 0 mal e o pecado. Aversdo ao Soberano Bem e
conversao aos bens secundarios, sdo, em suma, os dois atos

livres que decidem nossa felicidade ou infelicidade eternas
(GILSON, 2006, p. 276).

De fato, todos os homens desejam a felicidade, mas nem todos
conseguem, pois, afirmar que os homens sado voluntariamente infelizes, ndo
significa que eles queiram isso, mas que devido possuir a vontade m4, € que o

infortinio permanece, mesmo contra o desejo de felicidade.

Assim, Santo Agostinho afirma que ha dois tipos de homens, os que séo
amigos das coisas eternas e outros que sdo amigos das coisas temporais. Em
face disso, o homem que ama a boa vontade esta submetido ao que Santo
Agostinho denomina de lei eterna, ao passo que o homem que se volta para a
ma vontade, esta submetido a lei temporal. A relacdo entre essas duas leis &
clara: a primeira ordena o desapego dos bens temporais e a segunda, ndo

pode estar isenta da lei eterna. Nesse sentido, estar submetido a lei eterna
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significa que o homem estd na busca pela verdade, que sO pode ser
encontrada em Deus (COSTA, 2002).

Ao encontrar essa verdade, o homem encontra a sua liberdade plena,
pois o caminho percorrido faz com que ele se distancie de sua materialidade
para voltar-se a sua interioridade, onde a Verdade habita. Tendo em vista que
a Verdade é Deus, podemos afirmar que Ele habita no interior do homem, pois

é a liberdade na mais pura esséncia de todo o conhecimento.

Na concepc¢ao agostiniana, a liberdade plena so foi vivenciada por Adéo
e Eva, que antes do que ele denomina pecado original, “[...] levavam uma vida
cuja esséncia mesma era seu amor pacifico por Deus” (GILSON, 2006). Assim,
o0 homem néo estava submetido a nenhum mal, dor ou sofrimento, pois era livre

e imortal. Em decorréncia deste pecado, todo o género humano foi corrompido.

Deste modo, Santo Agostinho afirma que o pecado original foi um erro
do livre arbitrio do homem e, portanto, sua vontade é culpada, pois:
Ele criou o homem reto com o livre arbitrio e criou-o animal
mortal, é verdade, mas digno de céu, se se unisse a seu Autor,
e condenado a miséria congruente com sua natureza, se 0
abandonasse. E, prevendo que, violando a lei divina e
abandonando Deus, também o homem havia de pecar, ndo o

privou do poder do livre-arbitrio, porque previa o bem que
poderia advir desse mal(A Cidade de Deus, XXII, 1).

Em consequéncia disso, Deus retira do homem o direito a liberdade,
mas ainda mantém o livre- arbitrio, que foi ferido pelo pecado original, mas ndo
anulado. O homem afastou-se de Deus no sentido moral, mas nao
ontologicamente (BROWN, 2005). Mesmo corrompido pelo pecado, Deus
afirma seu amor pelo homem quando concede a ele um mecanismo para
restaurar a liberdade perdida. Este mecanismo Santo Agostinho identificou
como graca divina. Somente com a ajuda da graca divina é que o homem refaz

sua liberdade.

[...] Agostinho tinha a certeza que todos os homens tendem
para a felicidade e que a vida virtuosa lhe é constitutiva. Nao
obstante, o novo caminho apontado por ele foi o de que a partir
da Graga emanadade Deus, o homem deve mergulhar na
propria alma, e dai, transcendendo-se, atingir a Deus e a
beatitudo na sua fruicdo (BERALDI, 2010, p.48).
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Para a redencdo do homem e a restauracdo de sua liberdade, a graca

vai atuar diretamente no livre arbitrio, para que este ndo sé tenha a
possibilidade de fazer o bem, mas também, recupere a necessidade de fazé-lo.
E necessario o auxilio da graca para corrigir o desvio da vontade livre, a saber:

E a graca de Deus, é s6 ela, que nos torna verdadeiramente

livres. Nem por isso a liberdade deixa de supor o livre-arbitrio,

pois ela ndo é sendo o livre-arbitrio libertado. E de Deus que

vem a forca para fazer o bem, mas € ao livre arbitrio que
incumbe de fazé-lo. (BOEHNER; GILSON, 2003, p. 192)

A graca da a vontade humana a possibilidade de praticar o bem. Nisso

consiste o chamado do livre arbitrio mais auténtico.

O pensamento agostiniano exprime um carater muito especifico da
filosofia cristd, que € a funcdo redentora de Deus para com o homem. Ao
articular os conceitos que fundamentam A Cidade de Deus, Santo Agostinho
apresenta sociedade e homem em todas as suas fragilidades, ao passo que
aponta o caminho a ser trilhado para o ideal de homem de seu tempo. Essa
proposta formativa acontece como uma autoeducacdo, a partir do qual, o

homem poderia ser educado sob uma perspectiva crista.

5CONSIDERACOES FINAIS

Santo Agostinho é um pensador cuja obra ndo ficou limitada ao seu
tempo. Seu legado influenciou os periodos que o sucederam, mantendo vivo o
seu pensamento até mesmo nos dias atuais. Reflexos dessa perenidade
podem ser observados devido ao seu génio especulativo sobre diversos
assuntos ligados a humanidade de modo geral, visto que sua vasta producao
literaria nos permite pesquisar e compreender as bases para 0S

guestionamentos de cunho filoséfico, teoldgico e até mesmo antropoldgico.

O periodo em que foi produzido seu pensamento relaciona-se
diretamente com os problemas da época. Foram esses aspectos que

permitiram uma analise de suas experiéncias para formulacdo de um complexo
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sistema de ideias. Assim, sabemos que A Cidade de Deus ndo é um livro que
trata especificamente da educacgdo. Seu foco principal é a explicacdo do mundo
a luz da fé cristd, no combate ao pensamento pagéo da época.

Com a crise do Império, o Cristianismo tomou forma e se destacou entre
uma parcela da populacédo, sendo que era mais popular entre os homens de
classes inferiores. A populacdo enfrentava um periodo de duras
transformacdes. Neste contexto, os homens sentam-se perdidos, sem apoio e
sem protecdo. Foi assim que, buscando uma direcdo, esses homens

encontraram na religido uma espécie de conforto moral.

Com o Estado em ruinas e sem condi¢fes de se manter, a Igreja ganhou
espaco, ao se apresentar como uma instituicAo organizada. Desta forma,
passou a assumir a direcdo da sociedade, ndo apenas nas acdes episcopais,
mas também, nos assuntos de ordem civil. O fortalecimento da Igreja significou
uma nova organizacdo dos costumes na sociedade, guiadas agora, por

virtudes cristas.

Para que suas propostas fossem consolidadas, a Igreja Crista utilizou-
se, entre outros recursos, da educacgdo para atender aos seus interesses, ao
passo que, quanto mais homens aprendessem a doutrina, mais adeptos o

Cristianismo poderia conquistar.

Na educacéo cristd, houve a valorizagdo da interioridade como principio
norteador da vida dos homens. Desta forma, eles s6 poderiam chegar ao
objetivo educativo por meio de preceitos cristdos. Nesta dinamica educativa, o
principal objetivo era a contemplacédo divina, que sé era possivel apés a morte.
O cristianismo, entdo, estava preparando o homem para que ele buscasse
levar uma vida, segundo entendia, de retiddo na terra, para que, no além-
tumulo, pudesse encontrar a verdadeira felicidade: Deus. Isso ndo significa que
o homem devesse abrir mao da vida terrena, pelo contrario: ele deveria seguir
0S ensinamentos cristdos para conseguir a paz temporal na cidade terrena.

Como recompensa, teria uma vida feliz p6s morte.

O processo de interiorizacéo foi definido por Santo Agostinho como um

processo de autoeducacdo do homem. O homem deveria utilizar-se desta
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cidade terrena na condicdo de peregrino, para que pudesse alcancar seu

objetivo de encontrar a verdadeira felicidade.

Diante disso, pode-se inferir que em Santo Agostinho a educacao se
tratava de um processo de santificacdo, de elevacdo do homem a Deus, de
assimilar-se a Ele, de se autopurificar para ser uma imitacdo de Deus. Isso
garantia ao discipulo, uma vez com seu interior ocupado por Deus, descobrir

nova e ideal acdo no mundo terreno.

Outro ponto fundamental tratado por Santo Agostinho e que pode ser
levado para o contexto educativo, € a definicdo de amor. Uma vez que para
ele, € o amor que impulsiona a vontade humana, este mesmo amor, deveria
influenciar o homem na busca pelo conhecimento. Para ele, o amor é
instrumento fundamental na direcdo das escolhas. E o amor que move e da

condi¢bes para alcangarmos o0s objetivos.

Por fim, podemos identificar ecos do pensamento educacional de Santo
Agostinho na educacdo dos dias atuais. Ao considerarmos que os valores
éticos e morais sdo importantes no processo de formacdo do homem, o

pensamento agostiniano se faz presente.

A concepcdo de educacdo para Santo Agostinho estava pautada em
valores cristdos. A educacdo no século IV era muito diferente da educacéo nos
dias atuais, inclusive em seus objetivos. Entretanto, Santo Agostinho, ao
estabelecer uma proposta formativa em A Cidade de Deus destacou questdes
como afetividade, humildade, liberdade e respeito como valores essenciais ao
homem. A progressao moral, que levaria 0 homem ao conhecimento, dependia
desses fatores para se realizar. Ao homem, cabia a responsabilidade de trilhar
o caminho do uti (aquilo que se devia utilizar) ao frui(aquilo que se devia
gozar), o que demostra sua liberdade na tomada de decis6es. Neste processo,
entende-se que a educacdo, com base nos conceitos destacados acima,
permite ao homem uma progressao, o que implica diretamente no seu modus

vivendi.

O estudo do processo formativo agostiniano contribui para o

entendimento da educagdo na atualidade, ao passo que nos permite
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compreender 0s objetivos e valores que norteiam a vida do homem. Por este
motivo, d4-se a importancia dos classicos na educac¢do: os autores classicos

nos dao fundamento para entender o homem e a sociedade.

Desta forma, fica evidente que a preocupacdo com o homem ndo é uma
caracteristica exclusiva de pensadores classicos, como Santo Agostinho. O
que podemos perceber € que, independente do momento histérico, essa

discusséo, pelo menos até os dias atuais, se faz presente no campo educativo.
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