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SAO JOAO, Adriano. A concepc¢ao agostiniana de paz no livro XIX da obra A Cidade
de Deus. Dissertacdo de Mestrado. S&o Paulo: PUC-SP, 20109.

RESUMO

Agostinho é um dos poucos pensadores do mundo tardo-antigo a oferecer uma reflexao
profunda e densa sobre a paz. O presente estudo pretende descobrir qual é a concepgao
que o bispo de Hipona tem sobre esse bem. Para atingir esse objetivo, toma-se como
objeto material o livro XIX da obra A Cidade de Deus, considerado por muitos
estudiosos como um verdadeiro hino em favor da paz. Na visdo de Agostinho, a paz é
uma aspiragdo de todo ser humano, de todo povo, de todo ser. Ela consiste na
tranquillitas ordinis. A ordem é aquela disposicdo que garante as coisas diferentes e as
coisas iguais o lugar que Ihes corresponde. Com isso, Agostinho postula uma verdadeira
escala da paz: a do corpo é a ordem harmoniosa de suas partes; a da alma irracional é a
ordenada quietude de suas apeténcias; a paz doméstica é a concordia no bem, que se
cumpre no mandar e no obedecer dos que vivem juntos; a paz de uma cidade € a
concérdia bem ordenada no governo e na obediéncia de seus cidaddos; a paz do homem
com Deus é a obediéncia bem ordenada segundo a fé sob a lei eterna. Ao definir a paz
como tranquillitas ordinis, Agostinho revela uma nocdo que inspira € domina o seu
pensamento moral. Existe um universo hierarquicamente construido, composto de
naturezas que se estendem do mais baixo nivel de ser corpdreo até ao apice da criacao.
Neste horizonte, 0 homem ocupa um lugar Unico e singular. A vida moral, neste caso,
consiste numa vida bem ordenada, numa escolha correta dos bens criados por Deus. A
preservacdo dessa ordem da paz na sociedade humana depende da obediéncia as
seguintes normas: primeiro ndo fazer mal a ninguém; segundo, socorrer a todos 0s que

padecem necessidade.

Palavras-chave: Agostinho. Deus. Paz. Tranquilidade. Ordem.



SAO JOAO, Adriano. The augustinian conception of peace in the book XIX of the work
The City of God. Thesis (Master Degree). Séo Paulo: PUC-SP, 2019.

ABSTRACT

Augustine is just one of a few thinkers of the late-old world to offer a profound and
dense reflection on peace. The present study aims to discover what conception that the
Bishop of Hipone has on the issue of peace. To achieve this objective, the material
object is the book XIX of The City of God, which many studious consider as a true
hymn in favor of peace. The perspective of Augustine is peace as an aspiration of every
human, every people and every existence. It consists of the so called tranquillitas
ordinis. Order is the disposition that guarantees the correspondent place to different
things and similar things. Having that in mind, Augustine postulates the true scale of
peace: the body peace is the harmonious order of its parts; the irrational peace is the
ordered quietness of its cravings; the domestic peace is the concord based on good,
which is fulfilled in the ordering and the obeying of those who live together; peace of a
city is a well-ordered concord to government and the obedience of its citizens; man’s
peace with God is the well-ordered obedience according to faith under the eternal law.
When defining peace as tranquillitas ordinis, Augustine reveals the idea that inspires
and dominates the moral thinking. There is a universe hierarchically built which is
composed of beings extending from the lowest level of the corporeal being to the apex
of creation. Based on this horizon, man occupies a unique and particular place. The
moral life, on this present case, consists of a well-ordered life and in the right choice of
goods created by God. The preservation of the peace order in human society depends on
the obedience to the following rules: firstly, don’t do any harm to anyone; secondly,

help everyone in suffering.

Keywords: Augustine. God. Peace. Tranquility. Order.
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INTRODUCAO

Quando o tema de uma discussao filosofica € a paz, € muito comum ouvir dizer
que existe uma grande filosofia da guerra, mas ndo ha uma grande filosofia da paz.
Norberto Bobbio, por exemplo, € um dos filésofos contemporaneos que sustenta essa
tese. Mas, de acordo com o pensador italiano Sergio Cotta, esse argumento de Bobbio,
influenciado pela sua admiracéo ao realismo de Hobbes, vale apenas para o pensamento
moderno, mesmo assim com excec6es, do tipo: Erasmo, Leibniz. Tem valor talvez para
uma filosofia moderna rigorosamente imanentista. Certamente ndo vale para o
pensamento classico. Quem reconhece a possibilidade de uma reflexao filosofica sobre
a paz é o filésofo francés Raymond Polin, o qual contrapbe a filosofia da guerra de
Hobbes a concepcdo agostiniana da paz, como expressdo emblematica da posicao
classica. No dizer de Cotta, a negacdo de Bobbio e a oposta afirmacdo de Polin ja
constituem motivos suficientes para mostrar a relevancia de um estudo sobre a paz em
Agostinho. No entanto, tal estudo também n&o deixa de suscitar certas criticas™.

A primeira diz respeito ao fato de a concepcao agostiniana de homem e de mundo
ser muito devedora a teologia cristd. Essa critica tem impostacdes estreitamente
racionalistas. Em resposta a essa postura, pode-se dizer que seria realmente um absurdo
negar o valor fundamental da fé cristd para a especulacéo filoséfica geral de Agostinho
e, em particular, para a sua forma de pensar a realidade da paz. Todavia, Agostinho, ao
tratar desse tema, ndo deixa de trabalhar com um fundamento ontoldgico, que permite
conceber a paz como tranquillitas ordinis. E justamente aqui que é possivel descobrir a
presenca da filosofia antiga em Agostinho e a partir daqui trabalhar a possibilidade de
desenvolver um debate estreitamente filoséfico sobre a paz®.

Mas essa concepcdo de paz também ndo deixa de causar incomodo em alguns
pensadores, sobretudo os ligados ao &mbito cristdo, os quais preferem trabalhar o tema
da paz em estreita articulagcdo com a questéo da justica e ndo com o da ordem. Ao invés
de dizerem tranquillitas ordinis, preferem falar de opus iustitiae pax. Por detras dessa

critica esté a ideia de que a paz concebida na sua vinculagdo estreita com o ordo corre 0

! Cf. CoTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 119-124.
2 Cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 119-124.
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risco de legitimar qualquer ordem ou desordem, gerando uma visao estatica da vida e
um conservadorismo politico. Essa posicéo critica também merece um esclarecimento,
uma vez que desconhece a complexa articulagdo do pensamento agostiniano com a
justica. Esta é constantemente definida por Agostinho em termos classicos, como a
virtude normativo-operativa que concede a cada pessoa 0 que lhe pertence. O
fundamento agostiniano da justica tem a ver com o tema da ordem, enquanto harmonia
entre igualdade e diferenga. Sob essa perspectiva, Agostinho coloca em evidéncia a
presenca necessaria da justica em toda sociedade terrena. Tal justica alcanca a sua plena
verdade na ordenada relagdo dos homens com Deus®.

Uma terceira critica, mais especifica ainda, desenvolve-se no terreno do debate
préatico-normativo, o qual reduz o pensamento agostiniano sobre a guerra a teoria da
guerra justa, hoje rejeitada em diversos ambientes académicos e ndo académicos. Na
visdo de Cotta, essa reducdo € devida, em parte, a uma visdo escolastica da concepgao
agostiniana limitada a um esquema normativo, totalmente afastado do método geral de
analise existencial de Agostinho, procedente da sua reflexdo sobre a consciéncia e sobre
a condicdo humana. O pensamento agostiniano sobre a paz ndo é fruto de uma
construcdo ideal, mas de uma reflexdo sobre a condicao real da humanidade, tal como se
d4 na experiéncia historica®.

Tendo presente esses elementos, a presente dissertacdo assume como ponto de
partida a ideia de que Agostinho possui sim uma reflexdo sobre a paz nos seus aspectos
fenomenoldgico, ontoldgico, axioldgico e escatolégico. O principal objetivo deste
estudo é descobrir o que ele entende por paz. Para isso assume-se como objeto material
o livro XIX da obra A Cidade de Deus, considerado por muitos estudiosos como o
tratado, por exceléncia, de Agostinho sobre a paz. Essa finalidade principal desdobra-se,
por sua vez, nos seguintes objetivos: a) situar a obra no desenvolvimento do
pensamento filoséfico de Agostinho; b) estudar, em linhas gerais, a génese, a estrutura e
0 contetdo da obra A Cidade de Deus; c) investigar o tema da paz no pensamento
greco-romano e judaico-cristdo e a sua incidéncia na filosofia de Agostinho; d)

apresentar as teorias agostinianas relativas ao fim ultimo do bem e do mal, enquanto

% Cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 119-124.
* Cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 119-124.
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pressupostos ou premissas para a reflexdo sobre a paz; e) analisar, como elemento de
contraste e como oposicdo a paz, a questdo da guerra; f) apresentar os fatores que
explicam a presenca e a realizacdo da paz no nivel pessoal, social e politico.

Na visdo de Agostinho, a paz é mais do que auséncia de guerra, € uma estrutura
do ser, uma condicdo necessaria da vida nos seus diversos niveis, um élan vital do
homem, um valor universalmente apreciado e desejado, que orienta a agdo dos seres
humanos e a projeta para uma realidade transcendente. Ela determina a vida do homem
enquanto tal e incide no seu desejo de felicidade. A paz é a meta do ser humano. E o
supremo bem que as pessoas e as sociedades almejam. Todos 0s seres humanos e todas
as civilizagdes aspiram a paz. E ndo se pode ser feliz sem paz. Dessa realidade nasce
entdo a necessidade de a filosofia enfrentar e abragar o tema da paz.

E por que escolher Agostinho como objeto desta pesquisa? Tem o bispo de
Hipona algo a dizer sobre a paz? O seu pensamento é realmente capaz de abrir
caminhos para uma reflexdo filoséfica sobre a paz? O que Agostinho entende por paz?
Quais sdo as condicBes necessarias para que a paz se torne realidade no mundo? Qual o
papel do individuo, dos grupos sociais e instituicdes politicas na implantacdo da paz?
Sobre quais premissas filosoficas Agostinho elabora o seu conceito de paz?

Trés motivos determinam a escolha de Agostinho como objeto deste estudo:
primeiro, por que ele conseguiu tocar os abismos do mistério do ser humano, sentindo e
experimentando, de uma maneira toda singular, os anseios e 0s desejos que palpitam no
coracdo das pessoas, sobretudo a busca pela paz. A teologia e a filosofia de Agostinho
nascem da vida, do seu envolvimento com o drama da existéncia humana. Agostinho
nunca foi e nunca quis ser um teélogo ou filésofo da corte. Ele falou e escreveu aquilo
que experimentou como homem encantado com a alma humana e com Deus. Como
amante da sabedoria, 0 seu pensamento esta todo atravessado pela busca da verdade e
pela descoberta da felicidade.

O segundo motivo estd relacionado com os problemas sociais que assolam a
sociedade contemporanea. Hoje vive-se num contexto mundial marcado pelo
crescimento da violéncia nas metrdpoles, pela desumanizagdo das cidades, pela cultura
do excesso, pelo fortalecimento de uma teoria politica baseada na busca do poder pelo
poder. Muitas das grandes instituicbes que, durante séculos, garantiram solidez a
sociedade ocidental se veem agora mergulhadas numa crise que questiona até mesmo a
sua razdo de ser. Agostinho também presenciou 0 ocaso de muitas instituicbes, como a

gueda do Império Romano, e de formas de entender a politica, a economia e 0 proprio
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conjunto da sociedade. Diante das vicissitudes historias, procurou ser um homem da
acao.

O terceiro e ultimo motivo liga-se ao fato de Agostinho ser considerado como o
primeiro pensador a fornecer um verdadeiro tratado sobre a paz, especialmente na obra
De Civitate Dei. Como se sabe, esta obra é um dos textos mais importantes da grandiosa
producdo intelectual de Agostinho. Exerceu grande influéncia ndo s6 no
desenvolvimento da teologia cristd, como também na formagéo do pensamento politico
ocidental. Ainda que tenha sido pensada como uma reacdo ao profundo impacto que
gerou a invasdo e o0 saque de Roma por parte dos visigodos, aos 24 de agosto de 410, a
obra abarca um amplo espectro de temas teoldgicos, filoséficos, éticos e politicos. A
meta da Cidade de Deus, 0 bem supremo que o ser humano pode almejar, é a “paz da
vida eterna”, ou entdo “a vida eterna na paz”. E até mesmo na guerra os homens
perseguem a paz.

A presente pesquisa se divide em apenas dois capitulos. O primeiro capitulo
procura trabalhar quatro pontos importantes e até fundamentais para a compreensao da
paz em Agostinho: a vida do bispo de Hipona, a sua atuacdo politica, a sua obra A
Cidade de Deus e os elementos politicos presentes na referida obra. Pretende-se mostrar
um Agostinho empenhado nas questfes sociais e preocupado com o destino do seu
povo. Como o pensamento de Agostinho é fruto da sua vida, vida marcada pela busca
constante da verdade e da sabedoria, o capitulo inicia-se ressaltando alguns momentos
importantes do itinerario espiritual e filoséfico de Agostinho. Depois dessa introducéo,
0 capitulo desenvolve uma reflexdo sobre a atuacdo politica e social do bispo de
Hipona, o seu empenho em diminuir a divisdo entre as pessoas e em fortalecer a
reconciliacdo. Continuando a reflexdo, passa-se a descri¢do da obra A Cidade de Deus,
considerada como a fonte mais rica de material politico no conjunto das obras
agostinianas. Vale ter presente que 0 conceito agostiniano de paz s6 pode ser
compreendido no interior dessa obra. Dai a raz&o de o tdpico tratar do tema das duas
cidades. O ultimo ponto tratado no primeiro capitulo diz respeito a dois contetdos
politicos presentes na obra A Cidade de Deus: a dimensdo social do ser humano e o
conceito de povo. A dimensdo social abre 0 caminho para falar da paz como um bem
ndo apenas pessoal, mas também comunitario. N&o existe paz sem 0s outros. A paz
sempre se da “entre”. O topico tambem aborda o tema do povo, compreendido por
Agostinho como o conjunto de seres racionais associados pela concorde comunidade de

objetos amados. O que faz com que 0s seres humanos se tornem um povo é 0 amor a um
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bem comum compartilhado por todos. O amor pelo bem comum gera um determinado
tipo de paz (particular, relativa), sem a qual a ordem politica ndo consegue cumprir a
sua tarefa. Mas ndo é uma paz total. A paz verdadeira e plena sé se daré na eternidade.
O segundo e ultimo capitulo trata de estudar a concepcao de paz no livro XI1X da
obra A Cidade de Deus. A articulacdo do capitulo segue 0s seguintes passos: em
primeiro lugar, apresenta-se o significado e o lugar da paz em alguns escritos de
Agostinho, especialmente nos seus sermdes. Em seguida, passa-se a tratar da paz como
tranquillitas ordinis: a condicdo da paz justa é a reta ordem, considerada aqui como a
disposicao que atribui a todas as coisas o lugar que Ihes cabe. Continuando, entra-se na
questdo da perversdo do ordo realizada pelo ato soberbo do ser humano, trazendo
consequéncias negativas para a experiéncia da paz. Na sequéncia, abordam-se as
diversas formas de paz que Agostinho apresenta no livro XIX, as quais surgem a partir
do uso que o ser humano faz das coisas do mundo. A tensdo escatoldgica é o tema
seguinte que o capitulo aborda. A paz escatoldgica esclarece a verdade integral da paz
nas suas diversas expressdes, constituindo, ao mesmo tempo, a medida, o critério do seu
juizo. Para concluir, fala-se do problema da guerra em Agostinho. Na concep¢do do
bispo de Hipona, a guerra é ontologicamente um mal, um conceito negativo, carente de
razdo de ser. E somente na paz que a guerra consegue adquirir a sua raz&o ontologica e

final.
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CAPITULO I - ASPECTOS FUNDAMENTAIS DO PENSAMENTO POLITICO
DE AGOSTINHO

No homem, no cristdo, no bispo, no mistico, no tedlogo e no filésofo Aurélio
Agostinho, pensamento e vida, teoria e pratica se encontram de modo singular. N&o
existem dois Agostinhos: um que pensou e outro que viveu. O Agostinho da historia da
filosofia € o Agostinho que interpretou a propria vida a partir das fontes da fé cristd. A
finalidade da teologia e da filosofia de Agostinho jamais foi ensinar a pensar, mas a
viver, e viver pensando. Por isso € quase impossivel querer descobrir a concepgéo
agostiniana de paz, passando por cima de sua vida, do seu corac¢do inquieto, do seu
desejo de encontrar a verdade e a sabedoria. A trajetéria espiritual e intelectual de
Agostinho nada mais € do que a procura do conhecimento de si mesmo para saber o que
é preciso fazer, a fim de ser melhor e, na medida do possivel, fazer a experiéncia da paz.
Para o bispo de Hipona, pode até haver e realmente h4 uma grande abundancia de
especulacBes, mas ela sempre visa a fins praticos e seu ponto de aplicacdo é o ser
humano®.

O objetivo do presente capitulo é apresentar, em linhas gerais, alguns elementos
importantes da vida de Agostinho, ressaltando principalmente a sua atuacdo no campo
politico e social. Para isso, num primeiro momento, a atengdo se concentra na trajetoria
existencial de Agostinho, com o0s seus altos e baixos, encontros e desencontros, vitorias
e derrotas, perdas e ganhos. Em seguida, passa-se a mostrar a acdo politica de
Agostinho como um trabalho voltado para a reconciliagdo entre as pessoas e a vivéncia
da paz na sociedade. Por fim, estuda-se o grande fruto intelectual de Agostinho A
Cidade de Deus, dando especial destague aos seus principais temas politicos®.

Cabe ressaltar que o escrito A Cidade de Deus, sobretudo o livro XIX, é um
grande cantico em favor da paz, ja que o fim dltimo da Cidade de Deus é a paz, o
descanso, o repouso em Deus. Dai a razdo de dizer que a verdadeira felicidade nao é,
para Agostinho, apenas 0 summum bonum e a vida eterna, mas também aquela perfeita
paz reservada aos cidaddos da Cidade celeste e que ja é possivel, em certa medida, nesta

vida para os que conformam a vida aos preceitos do Criador.

® Cf. GILSON, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 17.

® Para a elaboragdo desta pesquisa, 0 autor recorreu as obras de Agostinho traduzidas do latim para o
portugués (Paulus e Vozes) e também para o italiano (Nuova Biblioteca Agostiniana). A tradugdo do
italiano para o portugués é da responsabilidade do prdprio autor deste trabalho. O mesmo vale para 0s
demais textos aqui utilizados.
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1.1 A vida de Agostinho

Agostinho de Hipona faz parte da mais nobre tradicdo dos representantes da
sabedoria antiga, dotado de uma inteligéncia excepcional e de um amor profundo pela
sabedoria, conhecedor da filosofia pagd como poucos outros. A sua bibliografia é
infindavel. A sua fecunda producdo literaria s6 se compara com as numerosas obras de
Origenes. Apesar de ser consciente da importancia do seu labor teoldgico e literario,
Agostinho jamais quis colocar a sua propria pessoa em relevo, devendo tudo a bondade
e & misericordia de Deus’.

O estilo de escrever de Agostinho é todo original. Ndo escreve como Tomas de
Aquino ou René Descartes, ambos escolasticos, ligados a assercGes decisivas para
determinado tema. N&o. Agostinho ndo é um Toméas de Aquino! Agostinho €
Agostinho. Nos seus escritos ndo existe fraqueza l6gica, mas forca sistematica, na
medida em que estabelece vinculos entre campos que, num primeiro momento, parecem
desvinculados. Ele é capaz de seguir as consequéncias de uma tese o tempo todo em
diversas direcdes, sem perder de vista 0 pensamento central®.

A vida de Agostinho também é toda singular. Foge de muitos esquemas e
esteredtipos. Ela pode ser comparada a uma peregrinacdo espiritual, que comega com a
memoria, que € o instrumento de sua busca, desde a profundidade da condi¢do humana,
para descobrir a verdade dentro de si mesmo e chegar ao conhecimento de si e de Deus.
E um caminho percorrido através do dialogo interior sob o influxo da graca de Deus. E
um caminho que passa necessariamente pelo préprio homem?.

Aurélio Agostinho nasceu aos 13 de novembro de 354, em Tagaste, Numidia (a
atual Sukh Ahras, na Argélia), a uns oitenta quilémetros da costa mediterranea. Seu pai,
de nome Patricio, era um pagdo pequeno burgués ambicioso, muito apegado aos bens
materiais, proprietario de alguns hectares de terra e membro do conselho municipal. Ja a

sua mé&e Monica cultivava um estilo de vida diferente. Admirada pela nobreza de caréater

" Cf. ALTANER, Berthold; STUIBER, Alfred, Patrologia. Vida, obras e doutrina dos Padres da Igreja. Sao
Paulo: Paulinas, 1972, p. 419. As obras de Agostinho podem ser classificadas em trés grupos: o primeiro
compreende os chamados “didlogos de Cassiciaco”, escritos entre 386 e 388, logo depois da sua
conversio; o segundo, as obras do “periodo de transi¢do”, por volta de 388-395; e o terceiro, 0s textos do
periodo do episcopado, de 396 a 430 (cf. MORESCHINI, Claudio. Historia da Filosofia Patristica. Séo
Paulo: Loyola, 2008, p. 441). Para uma visdo cronologica das obras de Agostinho, consultar: TRAPE,
Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. Sdo Paulo: Cultor de Livros, 2017, p. 517-533;
IDEM. Introduzione generale a Sant’Agostino. Roma: Citta Nuova, 2006, p. 72-90.

8 Cf. BRACHTENDORF, Johannes. Confissdes de Agostinho. S&o Paulo: Loyola, 2012, p. 13.

% Cf. GUARDINI, Romano. La conversion de Aurelio Agustin. El proceso interior en sus Confesiones.
Bilbao: Desclée De Brouwe, 2013, p. 25.
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e pelo esplendor da virtude, foi uma cristd fervorosa, uma esposa fiel e uma mée de
amor extremoso™.

A infancia e a adolescéncia de Agostinho ndo foram nada fora do comum. Como
todas as criangas da época, recebeu das mdos de sua mde a primeira educacdo e 0s
rudimentos da doutrina crista. Apesar de néo ter recebido o batismo em tenra idade, foi
desde cedo iniciado nos ensinamentos da Igreja. Foi um cristdo de formagéo™.

Além dos ambientes que frequentou, o temperamento fortemente volitivo e
altamente sensivel aos afetos e amizades fez que Agostinho vivesse a sua adolescéncia
de forma irrequieta, muitas vezes entregue aos prazeres e as diversdes. Os espinhos das
paix8es muitas vezes subiam & sua cabeca, sem que houvesse mao para arrancé-los'?.

O jovem Agostinho estudou em Tagaste, em Madaura e em Cartago. A formagéo
constava da escola elementar (ler, escrever e as quatro regras) e do estudo da lingua com
o Grammaticus, e do estudo da dialética e da retorica, assim como das restantes Artes
liberales (aritmética, musica, geometria, astronomia e filosofia), com o rhetor. Mais
tarde, ensinou gramatica em Tagaste e retorica em Cartago, em Roma e, por fim, em
Mil&o™.

De acordo com os projetos de sua familia, o destino do jovem Agostinho ja estava
tracado: ser advogado, dai porque ter se dedicado tanto ao estudo da retérica. Um dos
primeiros frutos dessa primorosa educacdo se deu em 384, em Mil&o, quando entéo foi
escolhido pelo famoso Simaco, prefeito de Roma, para se tornar magister rhetoricae da
corte, cuja tarefa consistia em ensinar retdrica e, sobretudo, em pronunciar panegiricos
pUblicos em honra do imperador e de outras personalidades importantes™.

Elemento determinante para 0 amadurecimento intelectual de Agostinho foi a
leitura da obra Hortensius, de Cicero, no ano 373. O texto converteu Agostinho para a

vida filoséfica, nascendo assim no seu coragdo um amor pela sabedoria, ndo entendida

10 Cf. RoseN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 15-27.
1 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. Sdo Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
33-44.

12 Cf. AGOSTINHO. Confissdes, 11, 3,6. S&o Paulo: Paulus, 2013.

13 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 41-47. Entre 0s
fildsofos estudados por Agostinho, encontra-se Cicero e Séneca, que foram leituras escolares; Varrdo e
Apuleio, porém, estdo presentes numa obra de plena maturidade, ou até da velhice, como A Cidade de
Deus; Plotino e Porfirio, ainda que em tradi¢cdo latina, ndo eram textos comuns nem faceis; somente quem
por eles se interessava ex professo podia ter um motivo de 1é-los; provavelmente ndo foram estudados
antes de 386-387. Tendo se tornado professor, Agostinho teve de se ocupar com as artes liberais,
provavelmente empregando manuais de conteddo elementar, como os Livros das disciplinas, de Varrdo
(cf. MORESCHINI, Claudio. Histdria da filosofia patristica. Sdo Paulo: Loyola, 2008, p. 441).

4 Cf. RoseN, Klaus. Agostinho. Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 73-
93.
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apenas como conhecimento da verdade, mas também como diligéncia moral, orientagédo
de vida, amor, busca e posse da sapiéncia®.

A partir da leitura do Hortensius, inicia-se a larga e atormentada evolucéao interior
de Agostinho (373-386). “Desde entdo, ele nao deixou de ser consumido por um ardente
amor pela sabedoria e, a partir de entdo, essa descoberta sempre permaneceu para ele

9516

como o primeiro passo no doloroso caminho que deveria conduzi-lo para Deus”™.

Assim se expressa Agostinho sobre o Hortensius:

O livro € uma exortacdo a filosofia [...]. Devo dizer que ele mudou 0s
meus sentimentos e 0 modo de me dirigir a ti; ele transformou as
minhas aspiracfes e desejos. Repentinamente pareceram-me
despreziveis todas as vas esperancas. Eu passei a aspirar com todas as
forcas & imortalidade que vem da sabedoria. Comecava a levantar-me
para voltar a ti. Eu contava dezenove anos e meu pai tinha morrido
havia dois anos. N&o era para apurar a linguagem que eu lia esse livro,
motivo pelo qual eu recebia o dinheiro de minha mée: o que me
apaixonava era o seu contetido, e ndo a maneira de dizer*’.

Ora, é fato capital para a compreensdo do pensamento agostiniano que a
sabedoria, objeto da filosofia, sempre € confundida por ele com a beatitude. O que ele
procura € um bem, cuja posse seja capaz de satisfazer todo desejo e, por conseguinte,
conferir a felicidade e a paz™.

Pouco depois, sem ainda pisar em terra firme e desejoso de encontrar 0 supremo
bem, Agostinho se deixou seduzir pelo maniqueismo, sendo “ouvinte” entre os

maniqueus por aproximadamente nove anos™. “Cai assim nas mdos de homens

15 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
63-70. A leitura do Hortensius fazia parte do programa escolar da época de Agostinho. Nesse texto,
Cicero apresentava uma concep¢do de filosofia como sabedoria e arte de viver. A chave da felicidade ndo
estaria na retérica, mas no “amor a sabedoria”. Infelizmente, da obra ciceroniana restam apenas
fragmentos. Gragas a leitura da obra, Agostinho conseguiu se afastar do amor pelas coisas flteis e
passageiras. A Unica frustracdo do jovem Agostinho em relacdo a obra foi a de ndo ter encontrado nela o
nome de Cristo (cf. ROSEN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana,
20186, p. 36-37).

16 GiLsoN, Etienne. Introducdo ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 17. Para
Henri-Irénée Marrou, “Nada, sem davida, nos autoriza a contestar a realidade do abalo psicologico que o
Hortensius causou em Agostinho; mas se 0 amor pela sabedoria que aquela leitura acendeu nele pode
inspirar no jovem retor certo nimero de leituras ou de meditacBes, ndo foi, porém, muito forte para
transformar imediatamente toda a sua vida intelectual. Essa leitura foi o ponto de partida de uma
evolucdo, que, como testemunha o livro As confissdes, ja tinha sido desencadeada antes” (MARROU,
Henri-Irénée. Sant’Agostino e la fine della cultura antica. Milano: Jaca Book, 2016, p. 150).

Y7 AGOSTINHO. Confissbes, 111, 4,7. Sao Paulo: Paulus, 2013.

18 Cf. GILsON, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 17.

19 Cf. BROWN, Peter. Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 57-74. O maniqueismo
é a religido de Mani ou Maniqueu (216-274/77), filho de um principe descendente da dinastia arséacida,
casado com Miriam, provavelmente judeu-cristdo da mesma estirpe. Morreu com cerca de 60 anos,
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desvairados pela presuncgéo, extremamente carnais e loquazes. Suas palavras traziam as
armadilhas do demdnio, numa mistura confusa do teu nome com o de nosso Senhor
Jesus Cristo e do Espirito Santo consolador”%.

Segundo o parecer do te6logo Agostino Trape, trés foram as principais razdes que
levaram Agostinho a aderir, no grau inferior de auditores, ao movimento maniqueista: a
relacdo do racionalismo com a fé; a visdo de um cristianismo espiritual e puro que ndo
admitia o Antigo Testamento; e a solugdo radical ao problema do mal. Agostinho
aceitou do maniqueismo os pressupostos metodologicos e metafisicos: o racionalismo, o
materialismo e o dualismo?".

Todavia, ao se convencer da inconsisténcia do maniqueismo, sobretudo da sua
incompatibilidade com a filosofia grega, do seu dualismo exacerbado e do conceito
deturpado de Deus, Agostinho comecgou a tomar distancia do movimento, ndo voltando,
porém, para o seio da Igreja Catolica nem abracando uma corrente filoséfica, mas
cedendo & tentacdo do ceticismo?. “Acudira-me de fato a ideia de que os mais
esclarecidos entre os filésofos eram os chamados Académicos, quando afirmavam ser
preciso duvidar de tudo, e que o homem nada pode compreender da verdade’?.
Agostinho entrega assim o timdo do seu barco aos académicos. O seu barco foi entdo

sacudido por toda espécie de ventos, em meio a grandes ondas®*.

decapitado. Devido a proveniéncia do seu fundador, 0 maniqueismo é uma mistura de doutrinas judeu-
cristds e indo-iranianas. Um dos tragcos do maniqueismo € a sua visao negativa da matéria como causa do
pecado e da pena, o que implica, como consequéncia, a ideia de que Deus é imperfeito, ja que ndo teve as
forgas necessarias para criar boa a matéria. O maniqueismo foi profundamente racionalista, materialista e
dualista (cf. COYLE, J. Kevin. “Manés, maniqueismo”. In: FITZGERALD, Allan D. [org.]. Diccionario de
San Agustin. San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 831-838).

20 AGOSTINHO. Confissdes, 111, 6,10. Sdo Paulo: Paulus, 2013.

2L Cf. TRAPE, Agostino. Introduzione generale a Sant’Agostino, Roma: Cittd Nuova, 2006, p. 16-26.

22 Cf. ROSEN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 95-
106.

2 AGOSTINHO. Confissdes, V, 10,19. S&o Paulo: Paulus, 2013. Para muitos estudiosos da filosofia
patristica, o ceticismo de Agostinho néo foi radical. “Ele jamais se separou de certos problemas comuns
da tardia teologia filosofica antiga e de certos conceitos cristdos; assim, jamais pds em divida a existéncia
de Deus e da sua providéncia. Dever-se-ia falar de uma ‘tendéncia cética’, mais do que de uma ‘fase
cética’. A duvida radical filosofica foi-lhe estranha, a ponto de por muitos anos pensar que os académicos
tivessem sido, na realidade, platbnicos, os quais, somente porque as pessoas comuns ndao 0s tinham
entendido, ndo teriam dito o que realmente pensavam” (MORESCHINI, Claudio. Histéria da filosofia
patristica. Sdo Paulo: Loyola, 2018, p. 443).

* Cf. AGOSTINHO. A vida feliz, 4. Sdo Paulo: Paulus, 2010. Na medida em que foi percebendo a
inconsisténcia do ceticismo, Agostinho passou a refuta-lo da seguinte forma: quem duvida da verdade tem
a consciéncia de duvidar, isto é, de viver e de pensar, encontrando, por conseguinte, na propria divida
uma certeza que o subtrai a divida e o leva a verdade. Neste movimento de pensamento, a propria ddvida
é tomada como fundamento de uma certeza que nao é imdvel, porque apenas significa que se pode e se
deve procurar. Esta atitude significa que a vida interior da alma nao pode encerrar-se na divida e que até
a davida permite a alma transcender-se e mover-se para a verdade (cf. IDEM. Contra os Académicos, IlI,
11. S&o Paulo: Paulus, 2012).
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O caminho de retorno ao cristianismo se deu em Mildo por volta de 384. La
entrou em contato com cristdos cultos, que se dedicavam ao estudo da filosofia
platénica. Ouviu as prega¢des do bispo Santo Ambrosio, o qual dissipou as dificuldades
maniqueistas e Ihe ofereceu a chave para interpretar o Antigo Testamento. Refletiu
sobre a necessidade da fé para alcancar a sabedoria, até chegar a conviccdo de que a
autoridade em que se apoia a fé cristd é a Sagrada Escritura, compreendida e lida pela
Igreja”.

A grande proeza de Ambrdésio foi conseguir despertar em Agostinho profundos
sentimentos filiais. Mais do que um amigo, ele se tornou para Agostinho um pai
espiritual. Apesar de nunca ter sentado com Ambrésio em torno de uma mesa para
discutir religido, Agostinho foi profundamente influenciado pelo bispo de Mildo, a
ponto de se converter & fé cristd e abandonar a vida pregressa®. Na visdo de Agostinho,
as pregacoes de Ambrosio eram a substancia do trigo, a alegria do 6leo e a embriaguez
sébria do vinho de Deus®’.

O encontro com Ambrésio ajudou Agostinho a superar os dois obstaculos que o
mantinham afastado da Igreja: a linguagem antropomorfica da Sagrada Escritura e 0s
ensinamentos da Igreja Catolica que, segundo a versdo dada pelo maniqueismo, eram
absolutamente repugnantes. O obstdculo do antropomorfismo caiu diante da
interpretacdo alegdrica e platbnica que Ambrosio apresentava para as passagens
obscuras do Antigo Testamento. Quanto ao segundo obstaculo, a pregacdo de Ambrosio
mostrou a Agostinho que as criticas que 0s maniqueistas faziam a doutrina da Igreja
catolica eram infundadas e arbitrarias. Tudo isso levou Agostinho a abandonar

definitivamente o maniqueismo em 385%,

% Cf. ROSEN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 95-
106. A conversdo de Agostinho néo foi pontual, mas processual. A deciséo de retornar ao cristianismo foi
irrevogavel, mas a acédo foi gradual. O exemplo de vida de Santo Antdo abade (251-356) e a conversdo de
Mario Vitorino ao cristianismo ajudaram Agostinho a se decidir pela fé cristd. Foi no jardim de sua
residéncia, em agosto de 386, que Agostinho ouviu a voz que cantava: Tolle, lege; tolle, lege. Em atengéo
a essa voz, Agostinho abriu a carta de Paulo aos romanos (13,13) e leu a passagem que pede que o cristdo
viva com decoro, revestido da fé em Jesus Cristo e longe do pecado (cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O
homem, o pastor, 0 mistico. Sdo Paulo: Cultor de Livros, 2017, p. 113-166).

%6 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 95-105.

27 Cf. AGOSTINHO. Confissdes, V, 13, 23. Sdo Paulo: Paulus, 2013. Na obra Confissdes, Agostinho faz
uma descricdo do seu encontro com Ambrdsio, fazendo inclusive mengdo a um homem de nome Fausto.
Na verdade, Agostinho esta se referindo ao célebre bispo maniqueu chamado Fausto de Mileto.
Agostinho teve a oportunidade de travar um debate com ele. O resultado, porém, ndo foi satisfatério.
Agostinho ficou decepcionado com a falta de cultura do bispo maniqueu (cf. IDEM).

%8 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. Sdo Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
123-130.
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Ainda em Mildo, Agostinho conheceu o0s escritos dos neoplaténicos,
provavelmente na traducdo do famoso rethor Caio Mario Victorino®. N#&o se sabe ao
certo se os livros eram realmente de Plotino ou de Porfirio. O que se sabe é que os
“livros dos platonicos”, como os chamou Agostinho, forneceram-lhe, em certo sentido,
explicacbes para diversas questdes filosoficas. Até que ponto esses textos exerceram
uma influéncia sobre a conversdo de Agostinho é uma questdo que ainda divide as
opinides®.

No entanto, para fazer jus a vida de Agostinho, é conveniente distinguir, no seu
processo de conversao, entre 0 motivo da fé e o contelldo da mesma. O primeiro motivo
Agostinho conquistou antes mesmo da leitura dos platénicos; o segundo, ele percebeu
somente mais tarde. Nos platdnicos, Agostinho encontrou a resposta para dois
problemas filoséficos fundamentais: a questdo do materialismo e o problema do mal. O
primeiro obstaculo Agostinho superou ao descobrir em seu mundo interior uma luz
imutavel e forte, ndo evidente a todos com os olhos da carne®. “Quem conhece a
verdade conhece esta luz, e quem a conhece, conhece a eternidade. O amor a conhece.
O eterna verdade, verdadeira caridade e querida eternidade! Es o meu Deus, por ti
suspiro ‘dia e noite’”®%. O segundo obstaculo, Agostinho conseguiu transpor intuindo
que o mal é uma falta, uma auséncia de ser. Restava ainda o problema teol6gico da
mediacdo e da graca. Para resolvé-lo, recorreu aos textos do apostolo Paulo, com quem
aprendeu que Cristo ndo é somente mestre, mas também redentor e mediador®. Assim

se expressa Agostinho sobre as cartas paulinas:

2% Caius Marius Victorinus (300-382) foi un fil6sofo neoplatdnico, retérico e polemista convertido a fé
cristd. Grande estudioso da lingua latina. Antes de sua conversdo ao cristianismo, alcangou fama no
Império Romano como professor de retorica. A historia da sua conversdo causou grande impacto na vida
de Agostinho (cf. CIPRIANI, Nello. “Mario Victorino”. In: FITZGERALD, Allan D. [org.]. Diccionario de
San Agustin. San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 856-858).

%0 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 107-121.
Existem, pelo menos, quatro versdes sobre o sentido e o alcance da conversdo de Agostinho. A primeira
afirma que a experiéncia agostiniana da metanoia nada mais foi do que uma conversdo moral e religiosa,
uma passagem do mal ao bem, da incredulidade a fé. A segunda procura entender a conversdao de
Agostinho como uma dissolugdo da afirmagdo de si mesmo na humildade e docilidade, o ponto final de
uma vida de prazeres. A terceira versdo olha a conversdo agostiniana ndo como um passo para a fé cristd,
mas sim para a vita beata filoséfica do neoplatonismo. A quarta, por fim, ressalta que a conversdo de
Agostinho foi, antes de tudo, uma verdadeira adesdo ao Deus de Jesus Cristo, um processo de
renascimento e vida nova (cf. GUARDINI, Romano. La conversién de Aurelio Agustin. El proceso interior
en sus Confesiones. Bilbao: Desclée De Brouwer, 2013, p. 11-17).

31 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, o0 mistico. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2013, p.
138-139.

%2 AGOSTINHO. Confissdes, VI, 10,16. S&o Paulo: Paulus, 2013.

33 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2013, p.
138-139.
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Lancei-me avidamente a veneravel Escritura inspirada por ti,
especialmente a do apdstolo Paulo. Desvaneceram-se em mim as
dificuldades, segundo as quais parecia-me, algumas vezes, haver
contradi¢do na Biblia e incongruéncia entre o texto dos discursos dele
e 0s testamentos da Lei e dos Profetas. Compreendi o aspecto Unico de
sua fisionomia e aprendi a exultar com temor. Comegando a leitura,
descobri que tudo o que de verdade tinha encontrado nos livros
platdnicos, aqui é dito com a garantia da tua graga, para que ndo se
ensoberbeca quem consegue ver, como se nao tivesse recebido, néo so6
aquilo que vé, mas até a prdpria faculdade de ver. De fato, que possui
0 homem gue néo tenha recebido? Além disso, ele ndo so € induzido a
ver-te a ti que és sempre 0 mesmo, mas também a curar-se para poder
possuir-te*.

Deste modo, Agostinho compreendeu, pela primeira vez, que razéo e fé ndo se
excluem, mas se complementam formando uma unidade. Intellige ut credas, crede ut
intelligas®™. A fé possui uma implicita racionalidade que a filosofia e a teologia podem
tornar explicita. A razdo, consciente dos seus limites e das suas conquistas, pode
encontrar na fé o coroamento das suas certezas*®. Se no maniqueismo Agostinho
rejeitou a fé em nome da razdo, no caminho de volta a Igreja, ele percebeu que duas sao
as vias que conduzem ao conhecimento da verdade: a autoridade e a razdo. No quesito
tempo, a autoridade, isto &, a fé precede; no quesito importancia, detém o primado a
raz&0, ou seja, a ciéncia. A fé é (til para todos 0s seres humanos™”.

Nesta altura da vida, depois de se decidir pela fé cristd, Agostinho se viu diante de
um dilema: a escolha do modo de viver o ideal cristdo da sabedoria. A sua duvida dizia
respeito a necessidade ou ndo de renunciar a carreira profissional e a0 matriménio. A
primeira renuncia ndo lhe custou muito. A segunda, sim. Como se sabe, aos 17 anos,
para colocar freio ao seu impeto de puberdade, Agostinho entregou-se aos amores de
uma mulher que depois Ihe deu um filho, Adeodato. Apds as suas longas vacilagdes e
aos seus dramaticos conflitos interiores, optou por consagrar a sua vida ao servico de
Deus®®,

A decisdo de deixar tudo e de dar uma nova direcdo na vida levou Agostinho a se

recolher em Cassiciaco para se preparar para o batismo, tendo como companheiros a sua

% AGOSTINHO. Confissdes, VI, 21,27. S&o Paulo: Paulus, 2013.

% AGOSTINO. Discorsi [1-50]: sul V. Testamento, 43,9. Opera Omnia. Vol. XXIX. Roma: Citta Nuova,
1979.

% Cf. PETRUZZELLIS, Nicola. “Filosofia e teologia della storia nel pensiero di S. Agostino”. In: FABRIS,
Matteo (org.). L 'umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congreso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986.
Bari: Levante, 1988, p. 49.

37 Cf. ABBAGNANO, Nicola. Histéria da Filosofia. Vol. II. Lisboa: Presenca, 1976, p. 126-127.

% Cf. AGOSTINHO. Confissées, 1V, 2,2; VI, 11,18-16,26; VIII, 6,13-12,28. Séo Paulo: Paulus, 2013.
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mée, o seu filho e alguns amigos®°. Eles permaneceram no otium christiane vitae entre o
fim do verdo e o outono de 386, rezando, discutindo, dialogando, lendo a Sagrada
Escritura e escrevendo. Os textos que nasceram desse otium sdo essencialmente
ciceronianos, tanto pela forma quanto pelo conteddo. O pensamento neoplaténico e a
religido crista sdo apenas mencionados. A novidade consiste em trazer para o didlogo o
nome de Cristo. Isso indica que a solugdo para muitos problemas filoséficos se encontra
na verdade cristd. A “autoridade da sabedoria” ¢ a autoridade de Jesus Cristo. A
sabedoria traz a felicidade, e a felicidade é a meta que a religido busca alcancar. Aqui
estd o programa filoséfico de Agostinho, ja que consegue unir com Deus a sabedoria
que a filosofia procura nas suas formas puras. A vita beata ndo se opde, portanto, a
raz&o®. Henri-Irénée Marrou sintetiza esse programa filoséfico do Agostinho

convertido nesses termos:

Onde encontrar a felicidade? A resposta de Agostinho pode ser
sintetizada numa palavra: na sabedoria. Mas o que ¢ a sabedoria? E a
posse de um conhecimento, de uma verdade tal capaz de saciar a
nossa aspiracdo pela beatitude. Mas a sabedoria € um dos nomes de
Deus: Deus é o bem supremo que nos garante a felicidade. A
sabedoria ser, portanto, o conhecimento, ou melhor, a posse de Deus,
porque ndo se trata aqui de um conhecimento puramente intelectual:
Te invoco — exclama Agostinho nos Soliléquios — Deus veritas,...
Deus sapientia,... Deus beatitudo!*

Voltando a Mildo, Agostinho se inscreveu no grupo dos catecimenos, seguindo
com perseveranca e atencdo as catequeses de Santo Ambrosio. Recebeu o sacramento
do batismo na Vigilia Pascal de 387, juntamente com seu filho Adeodato e seu amigo

Alipio*. Agostinho recorda o dia memoravel do seu batismo com as seguintes palavras:

Fomos batizados, e desapareceu qualquer preocupacdo quanto a vida
passada. Nesses dias, ndo me saciava a maravilhosa docura de
considerar a grandeza de teus designios para a salvacdo da

%0 retiro de Agostinho em Cassiciaco representa um momento decisivo no seu amadurecimento e
crescimento espiritual e intelectual. Diversos temas filosoficos e teoldgicos foram objeto das discussées: a
verdade, a beatitude, a providéncia, a imortalidade da alma etc. Agostinho colocou por escrito esses
didlogos, nascendo assim os seus primeiros textos filosoficos: Contra os Académicos, A vida feliz, Sobre
a ordem, Sobre a imortalidade da alma e Soliléquios. Neste contexto de producédo literaria, convém
lembrar que a primeira obra filoséfica de Agostinho, hoje perdida, foi escrita em 381, a partir de fontes
platbnicas, e se intitulava O que é belo e harmonioso (cf. CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma:
Carocci, 2010, p. 17-56).

“0 Cf. MORESCHINI, Claudio. Histéria da filosofia patristica. S&o Paulo: Loyola, 2008, p. 447.

*1 MARROU, Henri-Irénée. Sant’Agostino e la fine della cultura antica. Milano: Jaca Book, 2016, p. 159.
*2 Cf. ROSEN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 115-
126.
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humanidade. Quantas lagrimas verti, de profunda comocdo, ao
mavioso ressoar de teus hinos e canticos em tua lgreja. Aquelas vozes
penetravam nos meus ouvidos e destilavam a verdade em meu
coracdo, inflamando-o de doce piedade, quanto corria meu pranto e eu
sentia um grande bem-estar®.

Uma vez batizado, Agostinho resolveu voltar para a Africa, a fim de colocar em
pratica o propdsito de viver em comunidade, através da vida de pobreza, de oracédo e de
estudo. No retorno, viajou de Mildo para Ostia, onde repentinamente a sua mie Ménica
veio a falecer. Apos a morte de sua mée, ele decidiu dirigir-se a Roma, ai permanecendo
por um ano aproximadamente, ocupado com trabalhos literarios antimaniqueistas.
Depois voltou, em 388, & Africa*.

Por quase trés anos, viveu na companhia de alguns amigos em seu retiro
monéstico nas propriedades paternas de Tagaste. A fama de sua ciéncia e de sua
piedade, porém, veio a ser tdo grande a ponto de Valério, bispo da Hippo Regius
(Hipona), em unissono com o povo, aclama-lo sacerdote, em 391, quando Agostinho,
sem nada suspeitar, entrava na Igreja. A sua ordenacdo sacerdotal deu inicio a uma nova
etapa no seu desenvolvimento espiritual e intelectual®.

Até 0 momento, o interesse de Agostinho esteve predominantemente voltado para
a filosofia e para as artes liberais. A partir de agora, muda de direcdo, preocupando-se
mais com questdes de ordem teoldgica e com as novas obrigacGes do ministério pastoral
na Igreja de Hipona®®. Neste novo contexto, Agostinho intensificou o estudo das
Sagradas Escrituras, concentrando a sua atencdo na relagdo entre fides e intellectus. Na
qualidade de sacerdote, obteve do bispo autorizagdo para fundar, segundo seu plano, um
monastério, “[...] onde comegou a viver segundo a maneira e regra estabelecida em

»47Mais tarde, em 395, foi ordenado bispo, servindo

tempos dos santos apostolos
primeiramente como coadjutor de Hipona e depois como titular da sede. A frente da

diocese, Agostinho continuou vivendo o ideal da vida monéstica com o seu clero®.

*8 AGOSTINHO. Confissdes, IX, 6,14. S&o Paulo: Paulus, 2013.

* Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 157-169.

> Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. Sdo Paulo: Cultor de Livros, 2013, p.
189-203. Possidio acredita que a principal razdo da escolha de Agostinho para a ordem sacerdotal foi a
dificuldade que o bispo Valério, filho de uma familia grega, tinha com a pregacdo em latim. Ele
encontrou em Agostinho a solugdo para esse problema. Por isso lhe concedeu a faculdade de pregar e
comentar o Evangelho na Igreja em sua presenca (cf. POssiDIO. A vida de Santo Agostinho, V, 2. Séo
Paulo: Paulus, 1997).

% Cf. RoseN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 137-
155.

*" PossiDI0. A vida de Santo Agostinho, V, 1. S&o Paulo: Paulus, 1997.

*8 Cf. ROSEN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 115-
117.
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A atividade episcopal de Agostinho foi prodigiosa, tanto no governo ordinario de
sua diocese como no seu labor extraordinario a servico da Igreja da Africa. A sua
atuacdo ordinaria como bispo compreendia as seguintes atividades: o ministério da
palavra e do culto; o cuidado dos pobres e 6rféos; a formacao do clero; a organizacao
dos monastérios masculinos e femininos; a visita aos enfermos; a administracdo dos
bens eclesiasticos®.

Mais intenso foi o seu trabalho extraordinario. As numerosas e longas viagens
para participar dos concilios africanos ou para socorrer as necessidades pastorais dos
seus colegas, bem como a elaboracdo das cartas em resposta as pessoas que lhe
dirigiram perguntas das mais variadas espécies, absorveram grande parte do tempo de
Agostinho™.

As suas arduas e exigentes atividades pastorais também se estenderam ao campo
da fé. Como defensor da doutrina cat6lica e promotor da unidade da Igreja, ele, por mais
de um decénio, centralizou suas a¢Ges nos debates literarios contra aquele grupo ao qual
ele aderiu antes da conversdo: o maniqueismo. Seguiu-se depois o periodo em que
Agostinho se empenhou em vencer o cisma donatista™, através de tratados, pregacdes e
disputas. Ponto culminante desses esforgcos pastorais foi, em certo sentido, a disputa
entre catélicos e donatistas, na cidade de Cartago, em 411, a qual compareceram 286
bispos cat6licos e 279 bispos donatistas. Finalmente, Agostinho se tornou o guia

* Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. S30 Paulo: Cultor de Livros, 2013, p.
217-223.

%0 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, o mistico. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2013, p.
217-223. “Desde o reconhecimento oficial do cristianismo, o bispo assumiu seu lugar entre 0os homens
influentes, dos quais se esperava que cuidasse dos seus e que eram efetivamente incentivados a fazé-lo.
Agostinho visitava presidios para proteger de maus-tratos os prisioneiros; intervinha usando de tato,
porém com firmeza, para salvar criminosos da tortura judicial e da execugdo; e, acima de tudo, cabia-lhe
manter a paz em sua ‘familia’, servindo de arbitro em processos judiciais. [...] Portanto, foi apenas em sua
condicdo mais humilde de é&rbitro de processos judiciais que ele se descobriu uma figura vital na
comunidade. Isso porque oferecia aquilo que todos queriam: uma resolucdo gratuita, rapida e ndo corrupta
dos processos. O bispo cristdo estava autorizado a impor acordos por arbitragem as partes consensuais.
Agostinho viu-se assoberbado: multidGes de litigantes, tanto pagdos e hereges quanto cristdos catolicos,
mantinham-no ocupado desde as primeiras horas da manhd, com frequéncia até o fim da tarde” (BROWN,
Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 236-237).

51 O donatismo foi um cisma que surgiu na Africa do Norte, por volta de 311, por ocasi&o da ordenagio
episcopal de Ceciliano de Cartago pelas maos de um bispo acusado de entregar os livros da Sagrada
Escritura as autoridades civis. N&o aceitando a validade da ordenacgdo, os bispos dissidentes escolheram
Maggiorino para ocupar a catedra episcopal, sendo mais tarde sucedido por Donato. O grupo sustentava a
possibilidade de o fiel perder o batismo e o sacramento da ordem. N&o aceitava a aproximagdo entre a
Igreja e o Estado. Defendia a doutrina de que somente a Igreja donatista é a verdadeira Igreja de Cristo.
Ensinava que os sacramentos administrados por um padre pecador publico ndo eram validos (cf.
MARKUS, Robert A. “Donato, Donatismo”. In: FITZGERALD, Allan D. [org.]. Diccionario de San
Agustin. San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 440-445). Sobre o donatismo,
ver: ALIcl, Luigi (org.). | conflitti religiosi nella scena publica. 1. Agostino a confronto con manichei e
donatisti. Roma: Citta Nuova, 2015; INSTITUTUM PATRISTICUM AUGUSTINIANUM. Agostino e il
donatismo. Lectio Augustini XIX. Settimana Agostiniana Pavese (2003). Roma: Patristicum, 2007.
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espiritual na luta da Igreja contra o pelagianismo e o0s seus efeitos na vida da
comunidade crista®.

O seu falecimento se deu aos 28 de agosto de 430, durante o terceiro més do
assédio de Hipona pelos vandalos. Num Estado opressivo e corrupto como o romano e
numa Igreja dividida como a africana, Agostinho foi mais do que bispo; foi, na verdade,
uma figura de nobre estatura, um pai da familia Dei, um cristio de comprovada

virtude®.

1.2 A proposta filosofica de Agostinho

De tudo o que foi visto até aqui, € possivel notar que Agostinho é uma
personalidade complexa e profunda. O seu pensamento filosofico é uma interpretacao
de sua prépria vida, a qual pode ser sintetizada num ponto: a sua busca ininterrupta pela
verdade. O tema de toda a reflex&o agostiniana gira em torno de duas realidades: Deus e
a alma, vida interior e verdade®. “Desejo conhecer Deus ¢ a alma. E nada mais? Nada

. 55
mais absolutamente””.

52 O pelagianismo foi uma heresia iniciada pelo monge irlandés Pelagio no inicio do século V. Ele
ensinava que os seres humanos podiam alcancar a salvagdo com os proprios esforgos. O pecado original
teria sido apenas um mau exemplo dado por Addo e Eva, sem ter causado nenhum dano espiritual aos
seus descendentes, deixando intacto o uso natural da livre vontade. Deste modo, Peldgio conseguiu
reduzir a graca de Deus a um bom exemplo deixado por Cristo (cf. TESELLE, Eugene. “Pelagio,
Pelagianismo”. In: FITZGERALD, Allan D. [org.]. Diccionario de San Agustin. San Agustin a través del
tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1033-1043).

53 BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 236; ROSEN, Klaus.
Agostino. Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 179-212.

> Cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histéria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau
de Cusa. Petrépolis: Vozes, 1970, p. 151. Agostinho foi um pensador & altura dos ilustres fildsofos
gregos. Essa grandeza de Agostinho foi o resultado da confluéncia de diversas qualidades. “Por ingenium
e formagcdo, foi, sobretudo, um retor e assim sempre permaneceu: o0 primeiro impacto de Agostinho com
0s aspectos da realidade era sempre de tipo retorico. Aqui esta a explicacdo do seu protagonismo, do
desejo de querer ser sempre o centro da cena. Agostinho foi um grande orador ndo somente por aquilo
que dizia, mas também pelo modo como dizia. Ao ler hoje as suas homilias, é facil notar que também o
modo de se colocar, a actio, era perfeitamente de acordo com a palavra: hoje provavelmente teria sido um
grande artista. Todavia, Agostinho é aquilo que é porque foi mais do que um retor, sabendo unir, de
modo harmdnico, o maximo de exterioridade, de gestualidade, com o maximo de interioridade, de
introspeccdo. Se a exterioridade do retor era nutrida de Cicero, Séneca e Quintiliano, ao cultivo da vida
interior pode ter levado Plotino e, sobretudo, Paulo” (SIMONETTI, Manlio; PRINZIVALLI, Emanuela.
Storia della letteratura cristiana antica. Bologna: Dehoniane, 2010, p. 554).

% AGOSTINHO. Soliléquios, 1, 2. S&o Paulo: Paulus, 2010. Para os gregos, a alma nunca significou vida
interior. “A alma representava a esséncia do ser humano, mas ndo 0S recessos misteriosos e
desconhecidos de seu mundo interior, tdo oculto a ele quanto os distantes recantos do mundo exterior. Os
gregos ndo achavam que esses recessos interiores constituiam a historia da vida deles, sua biografia”
(ARENDT, Hannah. Compreender. Formacéo, exilio e totalitarismos. Ensaios [1930-1954]. Séo Paulo:
Companhia das Letras, 2008, p. 55).
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A preocupacdo de Agostinho é mostrar a relacdo que existe entre a alma e Deus,
entre a procura humana e o seu termo transcendente e divino, sabendo que a iniciativa é
sempre de Deus. O ser humano consegue relacionar-se com Deus porque Deus se pde
ao alcance dele®. De acordo com o filésofo Nicola Abbagnano, o ser humano, na
concepcao agostiniana, “Consegue amar a Deus, porque Deus o ama. O esforgo
filosofico transforma-se em humildade religiosa: a procura torna-se fé. A liberdade da
iniciativa filosofica surge como graca”™’.

Apelidado de o homem do coracdo inquieto, 0 peregrinus veritatis, Agostinho
inaugurou, de acordo com a filésofa Hannah Arendt, “o império da vida interior”®,
procurando a Deus como quem sabe e ama 0 que busca. A inquietude da sua alma é a
simula de toda a sua vida. Por isso a questdo crucial para Agostinho nunca foi a
pergunta sobre o que deveria procurar, mas sim 0 modo como deveria buscar>®. Assim
se interroga o bispo de Hipona: “Como devo procurar-te, Senhor? Quando te procuro, 0
meu Deus, procuro a felicidade da vida. Procurar-te-ei, para que a minha alma viva. O
meu corpo, com efeito, vive da minha alma, e a alma vive de ti. Como entdo devo
procurar a felicidade? Nao a possuirei enquanto nao puder dizer? ‘Basta, aqui esta”®.

Na sua peregrinacdo em busca da verdade e da sabedoria, Agostinho, antes da
conversdo, buscou a felicidade nas coisas transitdrias, nos deleites da carne, na
sabedoria do mundo, nas situacfes de risco, nos amores ilicitos, no contato com as
coisas sensiveis, na sede de sensacOGes. Procurou nas criaturas e ndo em Deus 0s
prazeres, as honras e a verdade. Mas tudo isso ndo conseguiu apaziguar 0 seu coracao.
A misericordia de Deus veio, entdo, em seu auxilio. Nao foi o amor de Deus que tardou
na vida de Agostinho, mas sim a sua decisdo de amar a Deus e de se arriscar por ele®.

Diante da grandeza do amor de Deus, o0 bispo de Hipona exclama:

Tarde te amei, 6 beleza tdo antiga e tdo nova! Tarde demais eu te
amei! Eis que habitavas dentro de mim e eu te procurava do lado de
fora! Eu, disforme, lancava-me sobre as belas formas das tuas
criaturas. Estavas comigo, mas eu ndo estava contigo. Retinham-me
longe de ti as tuas criaturas, que ndo existiriam se em ti ndo
existissem. Tu me chamaste, e teu gripo rompeu a minha surdez.

% Cf. TRAPE, Agostino. Introduzione generale a Sant’Agostino. Roma: Cittd Nuova, 2006, p. 54-57.

" ABBAGNANO, Nicola. Histéria da Filosofia. Vol. II. Lisboa: Presenca, 1976, p. 130.

%8 ARENDT, Hannah. Compreender. Formacéo, exilio e totalitarismo. Ensaios (1930-1954). Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2008, p. 55.

%9 Cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histéria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau
de Cusa. Petropolis: Vozes, 1970, p. 151-152.

%0 AGOSTINHO. ConfissBes, X, 20,29. Sdo Paulo: Paulus, 2013.

61 Cf. AGOSTINHO. Confissdes, |, 20,31. S&o Paulo: Paulus, 2013.
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Fulguraste e brilhaste e tua luz afugentou a minha cegueira. Espargiste
tua fragrancia e, respirando-a, suspirei por ti. Eu te saboreei, e agora
tenho fome e sede de ti. Tu me tocaste, e agora estou ardendo no
desejo de tua paz®.

Do “abismo dos prazeres carnais”, Agostinho chegou a paz interior. “A
inquietacdo deu lugar a paz, a agitacdo a tranquilidade e a felicidade inerentes a posse
da verdade: Beata quippe vita est gaudium de veritate. Descobrir a verdade € descobrir
a felicidade”®. Ele se deixou assim vencer pelo amor de Deus. Permitiu que seus olhos
se abrissem para Deus e nele repousassem. O pranto da sua alma se transformou assim
em louvor ¢ gratiddo a Deus. O “fogo do desejo de Deus” e a “fome de alimento
interior” fizeram que o coragdo de Agostinho subisse para 0 “seu lugar”, subisse para o
lugar do seu repouso e encontrasse a verdade, a felicidade e a paz: “[...] assim como a
alma é a vida do corpo, assim também Deus é a vida bem-aventurada do homem™®*.

Mas esse encontro ndo representou um ponto final no seu caminho de busca pelo
transcendente. O bispo de Hipona sempre foi consciente de que a verdade plena reside
na vita beata, no amor e no deleite de Deus, e que a promessa de salvacdo oferecida por
Jesus Cristo a todos os seres humanos consiste na vitoria sobre as trevas do erro e do
pecado e no reencontro de cada pessoa consigo mesma. Dai porque a conversao de
Agostinho a Deus trazer a marca do paradoxo: ele continuou buscando o que ja tinha
encontrado, e contemplando o que j4 tinha visto®®.

Assim também acontece com o ser humano, criado a imagem e semelhanca de
Deus. No coragao do homem interior, brilha a imagem de Deus. “Ser imagem de Deus ¢
privilégio exclusivo da alma humana®®. Voltando-se para dentro de si mesmo, o ser
humano toma consciéncia de ser, de pensar, de amar. Busca o Ser, a verdade, o amor, a
vita beata, o deleite do bem supremo, a posse de Deus®’. “A felicidade é o gozo da

verdade [...], a alegria oriunda da verdade [.]7%.

%2 AGOSTINHO. Confissdes, X, 27,38. Sao Paulo: Paulus, 2013.

%3 BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histéria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau de
Cusa. Petrépolis: Vozes, 1970, p. 167.

® AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 26. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

% Cf. GILSON, Etienne. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho. So Paulo: Paulus, 2010, p. 17-29.

% BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histdria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau de
Cusa. Petrépolis: Vozes, 1970, p. 184.

%7 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, o mistico. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2013, p.
246.

%8 AGOSTINHO. Confissdes, X, 23,33. Sdo Paulo: Paulus, 2013. A teoria de Agostinho sobre a felicidade
se aproxima muito dos critérios platdnicos, aristotélicos e estoicos, mas 0 conteido e 0s meios de alcanga-
la sdo determinados pela fé cristd. Se para os eudaimonistas classicos os meios de alcangar a felicidade
eram a educacdo e a formacdo de habitos, para Agostinho o caminho para a felicidade se encontra em
Jesus Cristo. A funcdo mediadora e salvifica de Cristo ocupa um lugar central na questdo da felicidade.
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Na visao de Agostinho, feliz € somente quem “[...] tem tudo o que quer e nada
quer que seja mal. Nada deseja de mal quem quer a imortalidade, se a sua natureza for
capaz de a receber como um dom de Deus. Se ndo for capaz disso, tampouco o seré da
felicidade™®. Infeliz, ao contrario, é quem deseja o que ndo convém. N&do ha miséria
maior do que querer aquilo que ndo é bom. Mas nada do que é transitério pode se tornar
o fim ultimo do coragdo humano.

Interpretando 0 conceito agostiniano de felicidade, o filésofo Etienne Gilson
ressalta que “Amar o que se pode perder € viver num temor perpétuo incompativel com
a verdadeira felicidade. Aquele que tem Deus €, portanto o unico que teria a felicidade e
também, por conseguinte, o desejo de Deus ¢ a Gnica via que conduz a beatitude”".

O sentido da vida humana, na concepcao de Agostinho, estd em encontrar aquele
bem capaz de satisfazer o desejo natural de felicidade. Como criatura, o0 ser humano
sempre serd um ser abaixo de Deus, mas com conhecimento e vontade pode se
converter a Deus, e devera fazé-lo se quiser ser feliz. Essas duas inquietacfes do
coracdo humano coincidem entre si: encontrar a Deus significa encontrar o fim ultimo
da vida, significa encontrar nele a plenitude do proprio ser e de sua realizacdo. Essa
volta para Deus e para as raizes da existéncia implica, por sua vez, huma conversdo
profunda e real, num ato de dar conta do seu nada e, a0 mesmo tempo, dar conta da
presenca de Deus no intimo de cada pessoa’™.

Radicalizando o seu teocentrismo, Agostinho acredita que o ser humano nao
existiria se Deus ndo existisse nele. Ou melhor, ele ndo existiria se ndo estivesse em
Deus, de quem, por quem e em quem todas as coisas existem’2. O texto mais conhecido
de Agostinho, que traga o caminho de ascensdo da alma a Deus, afirma: “N8&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-te & fonte da prépria luz da razéo".

Cabe ressaltar que Agostinho, nas suas primeiras obras, ainda esta ligado a concepcéo estoica, segundo a
qual a virtude é suficiente para a beatitude, e de que a realizacdo desta beatitude depende da
autodeterminacdo racional do ser humano. Nas obras posteriores, Agostinho muda de posicdo, atacando
com veeméncia os fildsofos que dizem que o ser humano pode ser feliz na terra e alcancar a felicidade
pelos proprios esforcos (cf. TRAPE, Agostino. Introduzione generale a Sant’Agostino. Roma: Cittd
Nuova, 2006, p. 136-137).

* AGOSTINHO. A Trindade, XI11, 5,8. Sdo Paulo: Paulus, 1995.

" GILSON, Etienne. IntroducAo ao estudo de Santo Agostinho. S&o Paulo: Paulus, 2010, p. 19.

"L Cf. AGOSTINHO. Confisses, 111, 6,11. Sdo Paulo: Paulus, 2013,

"2 Cf. AGOSTINHO. Confissdes, |, 2,2. S&o Paulo: Paulus, 2013.

" AGOSTINHO. A verdadeira religido, 39,72. Sao Paulo: Paulus, 2007.
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O “homem interior” ¢ aquela pessoa que, abandonando a dispersdo, unifica as
suas experiéncias, recolhendo-as na memdria e entrando em si mesmo. O itinerério é
simples e denso: do mundo para a alma, e da alma para Deus’®. Na visdo de Agostinho,
existe na alma humana um “espaco interior”, um ambito em que ela encontra a verdade
e, sobretudo, a Unica verdade eterna, que € Deus. Em outras palavras: no ponto maximo
do seu recolhimento e na absoluta concentracdo, o ser humano encontra o principio da
sua existéncia. Deus é a razdo de ser de tudo o que existe, a fonte do movimento, da
vida e da felicidade, o principio que faz o ser humano existir, a0 mesmo tempo em que
o transcende”™.

A transcendéncia absoluta se descobre no ponto méximo da interioridade. A alma
é a via que conduz a Deus, ja que Deus é a propria vida da alma’®. A descoberta de
Deus como a realidade mais interior que o préprio interior — Deus € interior intimo meo
et superior summo meo’’ — esta ligada a um processo de interiorizacdo que orienta e
unifica a vida do ser humano, continuamente sujeita aos perigos da dispersdo. Existe
uma tensdo escatoldgica que dilata o desejo do coracdo de cada pessoa e a faz viver o
tempo na perspectiva de uma transcendéncia final. A dindmica da busca torna-se assim
0 movimento interno de uma experiéncia de fé®.

Essa vida interior ndo €, porém, uma fuga mundi, mas um estar no mundo a partir
de um locus capaz de lhe garantir unidade e paz. Para tanto, € necessario que o ser
humano use corretamente as coisas do mundo. Assim explica Agostinho 0 modo como

as coisas do mundo devem entrar no interior de cada ser:

™ Cf. GILSON, Etienne. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho. So Paulo: Paulus, 2010, p. 47-48.

> Cf. CARY, Philip. “Interioridad”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 739. Quando Agostinho convida o ser
humano a voltar-se para dentro de si mesmo estd, na verdade, fundando a tradigdo especificamente
ocidental da interioridade. Esse movimento para dentro de si mesmo compreende trés conceitos: 0 mundo
interior, 0 voltar-se para o interior e 0s sinais exteriores como expressdes de realidades interiores. Para
Agostinho, 0 mundo interior consiste numa espécie de espaco ou dimensio da alma. E o mundo interior
de representagdes, as imagens do mundo sensivel presentes na memoéria. Mas o mundo interior néo
apenas contém imagens do mundo exterior, como também alberga a prépria realidade e a Gnica verdade
eterna, que é Deus. De acordo com a linha de reflexdo do bispo de Hipona, o ser humano, ao voltar-se
para dentro de si mesmo, contempla primeiramente os poderes cognitivos da prépria alma. Através dessas
faculdades, ele da conta de que a Verdade que a mente contempla estd acima de si mesma, ja que a
Verdade é imutavel, enquanto que a mente é mutavel. Por fim, Agostinho concebe a vida interior na sua
relacdo com a palavra e 0s sacramentos, 0S quais sd0 sinais exteriores que expressam realidades
interiores. S&o sinais visiveis da presenga interior da graga de Deus (cf. IDEM, p. 739-741).

® AGOSTINHO. ConfissBes, X, 20,19. S&o Paulo: Paulus, 2013.

" Cf. AGOSTINHO. Confissdes, 11, 6,11. Séo Paulo: Paulus, 2013.

"8 Cf. GILSON, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 31-57.
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Fruir é aderir a alguma coisa por amor a ela prépria. E usar € orientar
0 objeto de que se faz uso para obter 0 objeto ao qual se ama, caso tal
objeto merecga ser amado. Ao uso ilicito cabe, com maior propriedade,
0 nome de excesso ou abuso. Suponhamos gque somos peregrinos, que
ndo podemos viver felizes a ndo ser em nossa patria. Sentindo-nos
miseraveis na peregrinacdo, suspiramos para que o infortunio termine
e possamos enfim voltar a patria. Para isso, seriam necessarios meios
de condugdo, terrestre ou maritimo. Usando deles poderiamos chegar
a casa, la onde haveriamos de gozar. Contudo, se a amenidade do
caminho, o passeio e a conducdo nos deleitam, a ponto de nos
entregarmos a fruicdo dessas coisas que deveriamos apenas utilizar,
acontecera que ndo quereriamos terminar logo a viagem. Envolvidos
em enganosa suavidade, estariamos alienados da pétria, cuja dogura
unicamente nos faria felizes de verdade’.

Se o ser humano deseja realmente encontrar a verdade, a felicidade e a paz, deve
entdo usar (uti) deste mundo, mas néo fruir dele (frui). De acordo com o parecer de E.
Gilson, “Fruir ¢ fixar sua vontade numa coisa por amor a essa coisa. Usar ¢é servir-se de
uma coisa como um meio para obter outra. Portanto, frui-se, do que se considera como
um fim; usa-se o que se considera apenas como um meio”®’. Se 0 ser humano frui de
fins e como os fins estdo subordinados uns aos outros até que todos sejam considerados
sob um dnico, que é o ultimo, entdo ha apenas um Unico objeto que seja realmente fim.
No caso, aquele que constitui para o ser humano o fim ultimo, a beatitude, a felicidade
eterna. Todos 0s demais objetos estdo subordinados a ele como meios para atingir o seu
fim. Fruir da vita beata e usar as demais coisas para obté-la constitui a regra de vida do
homem virtuoso. Essa beatitude ou fim ultimo identifica-se com o soberano bem,
Deus®’.

O homem virtuoso é aquele que vive no mundo, usando corretamente as coisas do
mundo e se deleitando delas. A desordem moral consiste precisamente na inversao desta
ordem de coisas: deixar de se deleitar das coisas honestas e fazer uso das coisas fiteis®.
A luz desta ideia, deve ser compreendido o célebre aforismo agostiniano: Dilige et quod
vis fac®.

O problema moral que se coloca ndo consiste, portanto, em saber se é necessario
amar, mas o que é necessario amar®*. “O que se diz a v6s? pergunta Agostinho. Para

nada amar? Nunca! Imdveis, mortos, abominaveis, miseraveis, eis 0 que vOs serieis se

® AGOSTINHO. A doutrina cristé, |, 4,4. Sdo Paulo: Paulus, 2011.

8 GILsoN, Etienne. Introdugéo ao estudo de Santo Agostinho. S&o Paulo: Paulus, 2010, p. 315.

81 Cf. GILsSoN, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 315-316.
82 Cf. TRAPE, Agostino. Introduzione generale a Sant’Agostino. Roma: Cittd Nuova, 20086, p. 134-137.

8 AGOSTINO. Commento alla prima Epistola di S. Giovanni, 7,8. Opera Omnia. Vol. XXIV/2. Roma:
Citta Nuova, 1985.

84 Cf. GILSON, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 258.
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ndo amasseis nada. Amai, mas prestai atencdo ao que deve ser amado”®. A virtude
consiste em querer o que se deve querer, ou seja, amar o que deve ser amado. Virtuoso,
por conseguinte, ndo é quem conhece 0 bem, mas quem o ama e vive esse amor. E mais
precisamente quem ama o sumo bem. E o valor do amor que qualifica o ato que o
desencadeia®®.

Aprofundando um pouco mais essa dinamica do coracdo humano, pode-se dizer
que Deus é o fundamento de tudo o que existe. Ele ndo apenas criou 0 universo, como
também o dispds e ordenou. Tudo o que existe foi criado por Deus, tende a um fim e se
situa num lugar que Ihe corresponde. Tudo se encontra no ambito da ordem. Ninguém
pode ser feliz se ndo esta na ordem, e ninguém esta na ordem se ndo é justo e virtuoso®’.

Realmente, na criacdo, Deus ordenou todas as coisas segundo a medida, 0 nimero
e 0 peso. Esta € a triade que Agostinho usa para descrever a estrutura fundamental da
criacdo. A medida é o que determina o modo de existir de todo ser; 0 nimero é o0 que
comanda a forma da existéncia; e 0 peso é o que reduz a estabilidade e quietude a todo
ser. Esses elementos também estdo presentes no interior das pessoas, ja que, como a
criacéo, a alma também busca o lugar que Ihe é préprio, o seu centro, a sua densidade®®.

O amor (ordo amoris)®® é o principio que sustenta a ordem de todas as coisas, a
forca motriz da vontade: o amor de Deus pelas criaturas e 0 amor dos seres humanos por

outros seres humanos. O respeito a essa ordem do amor tem por corolario a mais

8% AGOSTINO. Discorsi [86-116]: sul N. Testamento, 96, 1,1. Opera Omnia. Vol. XXX/2. Roma: Citta
Nuova, 1983. Existe uma hierarquia de valores no amor. O grau mais inferior sdo os bens externos, do
tipo: alimentos, vestuario, ouro e prata. Nao sdo males em si mesmos, mas bens criados por Deus. O mal
é 0 abuso que o ser humano faz desses bens. Acima dos bens terrenos estdo os seres humanos. O proximo
¢ um bem, um fim, merecedor do amor. E dever do ser humano amar o seu semelhante como a si mesmo
(cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histdria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau de
Cusa. Petrdpolis: Vozes, 1970, p. 194).

8 Cf. GILsON, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 258.

8 Cf. TRAPE, Agostino. Introduzione generale a Sant’Agostino. Roma: Citta Nuova, 2006, p. 137-138.

8 Cf. TRAPE, Agostino. Introduzione generale a Sant’Agostino. Roma: Citta Nuova, 2006, p. 137-138.
Para interpretar a realidade, Agostinho propSe uma série de triades, na conviccdo de que elas
correspondem a triade divina, a Trindade, a qual criou o mundo e nele se manifesta. Cabe ao fiel
descobrir essas estruturas para assim poder subir até a fundamental. Vale ressaltar que Agostinho
repropde em suas obras varias triades, do tipo: medida, nimero e peso; medida, nimero e ordem; ser,
forma e ordem; mensura, numerus e ordo (cf. MORESCHINI, Claudio. Histdria da filosofia patristica. Sdo
Paulo: Loyola, 2008, p. 466-470).

8 Um profundo estudo sobre 0 amor em Agostinho oferece a fil6sofa Hannah Arendt na obra O conceito
de amor em Agostino. O texto €, na verdade, a sua tese de doutorado, publicada em 1929. A finalidade da
pesquisa é tornar explicitas as ideias implicitas em Agostinho. No fundo, a fildsofa procura desmontar
toda a linha de pensamento de Agostinho, descendo até as profundezas do seu pensamento a fim de
revelar o lado oculto do que esta dito e, eventualmente, aquilo que também ficou por dizer. O trabalho
esta dividido em trés partes: a primeira é dedicada ao amor enquanto desejo e as contradicdes a que esta
definigdo pode levar; a segunda tenta compreender de que modo é possivel amar o proximo no amor a
esse proximo; e a terceira parte busca entender de que forma o homem isolado de tudo o que tem ligacéo
com o mundo, com excecao de Deus, ainda consegue interessar-se pelo proximo.
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perfeita sujeicdo do ser humano a Deus. Esta sujeicao torna as pessoas livres em face de
todas as criaturas. No fundo, Agostinho esta vendo no amor a propria esséncia do ser
humano®.

Para ilustrar a forca do amor na vida do ser humano, Agostinho se faz valer da
imagem do “peso”, o pondus. Todo corpo tende ao seu lugar natural em virtude do seu
proprio peso. O fogo tende para o alto, a terra para baixo; a &gua e 0 amor, por sua vez,
encaminham-se para um lugar intermédio entre o fogo e a terra. Pois bem, a vontade
também tem o seu peso, que é o amor’’. Diz Agostinho: Pondus meum amor meus®?.
Pondus designa, pois, a tendéncia ordenadora do criado, o destino em ordem a formatio
que habita ja o informe®. E gracas a esse dinamismo que cada caso particular de
criatura encontra o seu bem. O lugar a que o amor conduz a alma € a transcendéncia, na
qual Deus se situa em relacdo a criatura. Deste modo, a alma alcanca a sua realizacéo, a
sua formatio, a sua beatitudo em Deus, seu Criador. O coracdo encontra 0 requies no
final do dinamismo que o impele para o lugar que lhe compete. O lugar para o qual
tende o coracdo humano é Deus. O movimento que leva a alma para Deus, permitindo-
Ihe a atingir a sua forma propria, € 0 seu pondus, 0 seu amor. Este “peso do amor” esta
ja inscrito no seu ser®.

Mas, para 0 amor do coracdo do ser humano ser fecundo, precisa abrir-se aos
outros. Vida interior e vida social, amor a Deus e amor ao proximo, em Agostinho, sdo
realidades inseparaveis. A interioridade e a sociabilidade sdo duas dimensdes do espirito

humano. A vida social nada mais € do que um prolongamento da reta ordem do amor. O

% Cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histéria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau
de Cusa. Petropolis: Vozes, 1970, p. 188-191. Sobre o amor como esséncia do ser humano, vale a
seguinte observagdo: “De Socrates em diante, os filésofos gregos haviam dito que o homem bom ¢ aquele
gue sabe e conhece, e que 0 bem e a virtude sdo ciéncia. Agostinho afirma, pelo contrério, que o homem
bom é aquele que ama, aquele que ama aquilo que deve ser amado. Quando o amor do homem ¢é dirigido
a Deus (e ama os homens e as coisas em funcgdo de Deus), é charitas; quando, ao contrario, € dirigido a si
mesmo, ao mundo e as coisas do mundo, é cupiditas. Amar a si mesmo e aos homens nao segundo o juizo
dos homens, mas segundo o juizo de Deus, significa amar de modo justo” (ANTISERI, Dario; REALE,
Giovanni. Filosofia: Antiguidade e Idade Média. Vol. I. Sdo Paulo: Paulus, 2017, p. 471).

%1 Cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histdria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau
de Cusa. Petropolis: Vozes, 1970, p. 188-189.

%2 AGOSTINHO. Confissdes, X111, 19,10. Sdo Paulo: Paulus, 2013. Com a imagem do “peso” Agostinho se
insere no dinamismo da fisica e da metafisica aristotélica. Cada elemento (terra, ar, fogo e a4gua) tem o
seu lugar natural no universo, um lugar determinado pelo seu peso, um lugar que Ihe garanta repouso.
Agostinho utiliza-se também do conceito de lugar natural, mas faz uma mudanca de marcha em direcéo
da interioridade do espirito humano. Os seres humanos encontram seus lugares no universo pelas coisas
que eles amam (cf. FLETERAN, Frederick Van. “Lugar natural”. In: FITZGERALD, Allan D. [org.].
Diccionario de San Agustin. San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 817-818).

% Cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histéria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau
de Cusa. Petropolis: Vozes, 1970, p. 188-191.

% Cf. GILSON, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 252-262.
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amor é assim uma forca plasmadora de sentimentos comunitéarios e sociais®. Beato é
guem ama 0 amigo na perspectiva de Deus e quem ama o inimigo por amor a Deus®.
“Amar o outro por ele mesmo ¢ trata-lo com uma igualdade tdo perfeita que é
confundir-se com ele; ele € um bem em si e um bem para nos, portanto, é seu bem e o

nosso que se encontram envolvidos num mesmo amor”’

. Quanto ao amor que se deve
devotar a Deus, Agostinho recorda que Deus ndo é qualquer bem, mas o bem por
exceléncia a ser amado. Deus deve ser amado por ele mesmo, de forma absoluta, sem
igualdade. A mesma justica que requeria a igualdade entre os seres humanos e o objeto
do seu amor no amor dos homens exige que Deus seja 0 objeto de um amor absoluto,
sem que 0 bem do coracdo humano possa entrar em comparagdo com ele. Aqui,

portanto, a medida é amar sem medida®™.

1.3 As atividades politicas de Agostinho

Até aqui a reflexdo sobre Agostinho procurou apresentar os aspectos mais
relevantes da sua vida e do seu pensamento, destacando, sobretudo, o seu anseio pela
verdade, a superacdo dos seus conflitos interiores e 0 seu retorno para Deus. Agora é o
momento de mostrar as consequéncias que essa busca espiritual trouxe para a sua vida
social e para a sua atuacdo politica. Pretende-se apresentar Agostinho como um homem
do seu tempo, perfeitamente inserido na realidade do dia-a-dia e por ela questionada.

Para iniciar a reflexdo, é importante ressaltar que Agostinho ndo é, em stricto
sensu, um teorico da politica. Ele ndo oferece aos leitores um sistema completo de
verdades nem uma obra dedicada, de modo especifico e organico, a politica. Neste
ponto, Agostinho esta plenamente de acordo com a linha de reflexdo da Patristica®.

Para os Padres da Igreja, a politica ndo ocupava um lugar de destaque no quadro
do saber cristdo nem merecia uma atencdo e um tratamento especial. O representante

radical dessa postura € Tertuliano, para o qual existe um abismo quase intransponivel

% Cf. TRAPE, Agostino. Introduzione generale a Sant’Agostino. Roma: Citta Nuova, 2006, p. 111.

% AGOSTINHO. Doutrina cristé, I, 29,30. S&o Paulo: Paulus, 2011.

% GILSON, Etienne. Introdugéo ao estudo de Santo Agostinho. S&o Paulo: Paulus, 2010, p. 265.

% Cf. GILSON, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 265.

Ver também: BRACHTENDORF, Johannes. As confissdes de Agostinho. Sdo Paulo: Loyola, 2012, p. 94-95.
% Cf. MANFREDO THOMAS RAMOS, Francisco. “A civitas politica de Agostinho”. Perspectiva Teol6gica
41 (1985), p. 13.
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entre a profissdo de fé cristd e o poder politico. Tertuliano era do parecer que o
imperador ndo poderia ser, de forma alguma, cristdo*®.

Apesar de Agostinho ndo economizar criticas ao mundo da politica, ndo chega,
contudo, ao extremismo de Tertuliano. A negativa desse escritor africano justifica-se
pelo fato de na época o poder estatal, na sua fonte, na sua estrutura e na sua finalidade,
ser pagdo. Ademais, muitos imperadores ndo mediram esforgos em combater a religido
cristd, inaugurando periodos sangrentos de persegui¢do e martirio. Diocleciano é um

exemplo™®

. Agostinho, ao invés, escreve numa época em que o Império romano estava
aliado ao cristianismo. O poder, 0 regnum terrenum, nao era, por isso, uma grandeza
estranha aos cristdos, mas um parceiro da Igreja’®’. O bispo de Hipona inclusive
reconhece a legitimidade da autoridade constituida, ao elogiar a submissdo de alguns
soldados cristdos ao imperador apostata Juliano'®.

Comparada com 0s propositos e interesses da ldade Média, essa pouca afinidade
de Agostinho com o mundo da politica pode até mesmo soar como estranha. Tomas de
Aquino, por exemplo, tem uma visdo muito positiva da politica, fundamentada
especialmente na categoria do bem comum®®. A luz da filosofia de Aristételes, o
Aquinate desenvolve o seu pensamento politico ndo a partir da fratura do coracao do ser
humano, mas da prossecucdo e da continuidade: a natureza e a realizacdo do bem
terreno sdo superadas e cumpridas na dimensdo da graca e da realizacdo do bem
espiritual. Neste horizonte, a politica constitui justamente uma esfera que, embora
colocada num plano puramente humano, tem a sua precisa autonomia e 0 seu positivo
espaco. Por meio da politica, realiza-se o bem do ser humano'®.

Agostinho, ao contrario, cultiva uma visdo mais realista da natureza humana. O
poder politico ndo pode salvar e redimir o ser humano. Ele se tornou necessario por
causa da corrupcao dessa natureza causada pelo pecado original e, portanto, de uma
clara antitese entre a dimensdo da natureza e a da graca'®. Esse realismo agostiniano

ndo pode, porém, ser compreendido como um pessimismo maniqueista, ja que o

100 cf. TERTULIANO. Apologetico, 21 e 29-32. In: IDEM. Opere Apologetiche. Vol. 1. Roma: Cittd Nuova,
2006.

101 cf. RINALDI, Giancalo. Pagani e cristiani. La storia di um conflito (secoli I-1V). Roma: Carocci,
2006, p. 163-185.

192 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 136.

103 Cf. AGOSTINHO. Comentério aos Salmos: Salmo 124,7. Vol. 1X/3. Sao Paulo: Paulus, 2008.

104 Cf. TomAs DE AQUINO. Escritos politicos de Santo Tomas de Aquino. Petrépolis: Vozes, 1997.

105 cf. PETRUCCIANI, Stefano. Modelos de filosofia politica. Sdo Paulo: Paulus, 2014, p. 65.

106 peTRUCCIANI, Stefano. Modelos de filosofia politica. Sdo Paulo: Paulus, 2014 p. 59-63.
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principio da positividade da criacdo e da finalidade escatologica da historia determina
totalmente o pensamento do bispo de Hipona'®’.

Para Agostinho, Deus criou todas as coisas ndo por indigéncia nem por
necessidade, mas porque quis e quis porque é bom, e as coisas criadas sdo boas'®. Por
1sso “Nao existe Autor mais excelente que Deus, nem arte mais eficaz que seu Verbo,

5109

nem motivo melhor que a criagdo de algo bom pela bondade de Deus Por

conseguinte, nem existem criaturas mas. N&o é correto atribuir as coisas, das quais o ser
humano se serve mal, 0 mal de quem dela se serve de forma ma'*°. A grandeza do ser
humano se traduz na harmonia e na beleza do corpo, nas capacidades inesgotaveis da
mente, na possibilidade inata de exercitar a virtude, na grandeza da inteligéncia humana,
no progresso das ciéncias e das artes etc. Tudo isso é como um prelidio do discurso
sobre a beatitude celeste'*.

Apesar de conceber a criagdo na sua positividade e beleza, Agostinho jamais
entendeu a politica como uma via para a beatitude ou um caminho capaz de direcionar e
fortalecer a vida do ser humano para o bem. Nas méos do bispo de Hipona, a politica
ndo tem uma funcdo precisa na ascensao da alma a Deus. A politica pode inclusive se
tornar um obstaculo, levando o ser humano a se apegar a vida mundana e ao desejo de
conquistar poder, dominio, honra, reconhecimento e gléria. Tanto os contetdos simples
e comuns da politica (honra, gléria, fama), como os mais nobres (liberdade e amor a
patria), sdo considerados por Agostinho como bens temporais, dos quais a alma precisa,
de certo modo, se libertar. A lei eterna ordena o desapego ao amor das coisas temporais
e o retorno purificado para as coisas eternas'*?.

Enquanto “bem constituido”, a politica pertence ao ambito do vetus homo,

pertence a ordem das coisas temporais e, por conseguinte, esta destinada a perecer, ndo

podendo prolongar-se na vida eterna. Por isso ndo é conveniente, na concepcao

197 Cf. RASCHINI, Maria A. “La problematica politica nel ‘De Civitate Dei’”. Filosofia oggi 10 (1987), p.
12.

108 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus. XII, 21. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

109 AGOSTINHO. A Cidade de Deus. XII, 21. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

10 Cf. AGOSTINHO. Discorsi [1-50]: sul V. Testamento, 50,7. Opera Omnia. Vol. XXIX. Roma: Citta
Nuova, 1979.

11 cf, AGoSTINHO. A Cidade de Deus, XXII, 24. Parte 11. Petropolis: Vozes, 1989.

12 Cf, COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | (Libri I-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 132-133. Agostinho ndo nega a possibilidade, como aconteceu com os romanos, de que a vida
politica possa disciplinar os amores humanos menos desejaveis. Contudo, nega que a politica consiga
erradicar ou reorientar esses amores fundamentais ou entdo que esses amores sejam duradouramente
submetidos a razdo por designio institucional. Por “amores” Agostinho entende aquelas for¢as que
determinam as agdes do individuo (cf. WEITHMAN, Paul. “Filosofia politica de Agostinho”. In: MECONI,
David Vicent; STuMP, Eleonore [org.]. Agostinho. S&o Paulo: Ideias e Letras, 2016, p. 304).
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agostiniana, entregar-se totalmente as coisas politicas. Aqui estd a origem do
desinteresse de Agostinho em ficar discutindo sobre qual deve ser o melhor regime
politico, discussdo esta muito cara a filosofia grega, para a qual a politica se torna a
condicdo do préprio ser humano™*3. Sobre este ponto, o bispo de Hipona pergunta: “No
concernente a presente vida dos mortais, que se vive em um punhado de dias e logo
acaba, que importa sob o império de quem viva 0 homem que h& de morrer, se 0s que
imperam nio obrigam a impiedades e injustigas?”"*'*

Dizer que os temas vinculados a esfera politica escapam aos interesses de
Agostinho ndo significa, todavia, afirmar que o tema esta ausente nas suas obras. O
bispo de Hipona também se ocupou da politica. Jamais foi indiferente aos interesses da
cidade (caritas patriae). Discussdes sobre a politica podem ser encontradas em muitos
escritos agostinianos. Essas reflexdes recorrem quase sempre a ética, a teoria social, a
filosofia da historia e, de modo especial, a psicologia e a teologia, com conclusdes que
ndo precisam ser consideradas como filoséficas™®.

De fato, questdes de natureza social e politica sdo tratadas abundantemente por
Agostinho: a paz temporal, o valor e o papel da autoridade e das leis, o Estado como
instituicdo de jure naturali, suas relacdes com a Igreja, a justica penal e a virtude da
mansidao, os deveres familiares e civis, o direito a propriedade privada e a comunh&o de
bens, o sentido da “guerra justa” etc. Ademais, o discurso filosofico e teoldgico de
Agostinho tem sempre em vista a condicdo do ser humano concreto e nela sabe
distinguir e, ao mesmo tempo, interligar coerentemente as dimensdes ontoldgica,
existencial e escatoldgica. Até mesmo quando trata de temas intimamente ligados a
finalidades espirituais, Agostinho ndo se esquece das condi¢des historicas da sociedade,

as situacdes politicas do povo. Basta recordar a abundancia de referéncias a historia

13 Cf. CoTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | (Libri I-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 132-133. Agostinho ndo é um inimigo do poder constituido nem um idedlogo de um pretenso
governo cristdo. A politica é aceitdvel na medida em que age conforme as exigéncias da justica. As
instituicdes politicas sdo benéficas e até mesmo necessarias para remediar o pecado (pelo menos no que
se refere as leis) (cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Historia da filosofia cristd. Desde as
origens até Nicolau de Cusa. Petrépolis: Vozes, 1970, p. 198-199).

1% AGosTINHO. A Cidade de Deus, V, 17. Parte I. Petr6polis: Vozes, 2016.

15 Cf, WEITHMAN, Paul. “Filosofia politica de Agostinho”. In: MECONI, David Vicent; STUMP, Eleonore
(org.). Agostinho. S&o Paulo: Ideias e Letras, 2016, p. 283. As atividades politicas de Agostinho nem
sempre foram levadas em conta pelos estudiosos. Todavia, essa dimensdo da sua vida e das suas obras
ganhou realmente visibilidade com a descoberta e publicacdo, em 1981, por parte de Jerdbnimo Divijak, de
um novo corpus de 29 epistolas, entre as quais 26 sdo do proprio Agostinho e uma de Jer6nimo a Aurélio,
bispo de Cartago. Muitas dessas cartas contém informagdes relevantes sobre as acgOes politicas de
Agostinho e o seu empenho pela promogdo da justica e da paz (cf. DODARO, Robert. San Agustin,
activista  politico, p. 17. Disponivel em: www.sanagustin.org/Documentos/Congreso/RD-
ActivismoPolitico.doc. Acesso em 25/01/2019.
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presente nas suas obras e, de modo particular, no livro De Civitate Dei. Tal atencdo as
determinacbes historicas e politicas da sociedade ndo tem, contudo, o objetivo de
submeter os principios da mensagem cristd aos condicionamentos da historia, mas de
verificar as consequéncias que a auséncia desta mensagem traz para a vida das
pessoas'®,

Outro elemento importante que corrobora com a ideia de um Agostinho politico,
empenhado no cuidado da cidade e no zelo pelo bem social, é a sua funcéo de juiz
exercida por longos anos durante o seu ministério episcopal. Nos séculos IV e V, a
missao do bispo ia além da realidade religiosa e espiritual, comportanto também uma
espécie de atividade judiciéria, ou seja, a audientia episcopi'!’. Este poder judicirio era
muito natural na antiguidade. O préprio ap6stolo Paulo condena os cristdos de Corinto
que levavam seus problemas para o tribunal pagdo “e ndo aos santos”, isto ¢, aos irmaos
na fé. Durante trés séculos, o Estado romano ignorou essa jurisdicdo. Constantino foi o
primeiro imperador a reconhecer essa competéncia civil a Igreja. Na Africa, os cristdos
e até mesmo os pagdos fugiam da justica civil, venal, sobrecarregada de processos e
desumana, usando amplamente da tortura. E dirigiam-se ao bispo, juiz imparcial e
gratuito™®.

Para cumprir a sua funcdo de juiz no “tribunal episcopal”, Agostinho era
obrigado a se deparar constantemente com questdes de natureza politica e social numa
época em que a recente cristianizacdo da sociedade chamava em causa a figura da
autoridade. E essa atuacdo politica ndo se limitava a apaziguar ou resolver as grandes
controvérsias teoldgicas suscitadas pelo maniqueismo, pelo donatismo, pelo
pelagianismo, mas se estendia a administracdo da justica nos casos de propriedade,
herancas, contratos e escraviddo. Agostinho passava as manhdas inteiras arbitrando
processos judiciais. Ouvia as causas de forma indiscriminada*®®.

A funcédo de juiz ndo era um trabalho facil. Numa carta enderecada a Euddxio,

abade de Capraia, Agostinho assim se expressa sobre 0 peso dessa tarefa episcopal:

[...] rogamos a vos [...] que vos lembreis de nés em vossas santas
oragdes, que cremos serem por vos elevadas com a maior vigilancia e
atencdo, enquanto as nossas sdo sobrecarregadas e debilitadas pela

118 Cf. RASCHINI, Maria A. “La problematica politica nel ‘De Civitate Dei’”. Filosofia oggi 10 (1987), p.
13.

17 cf. HAMMAN, Adalbert-Gautier. Santo Agostinho e seu tempo. Sdo Paulo: Paulinas, 1989, p. 215-216.
18 cf. HAMMAN, Adalbert-Gautier. Santo Agostinho e seu tempo. Sdo Paulo: Paulinas, 1989, p. 215-216.
119 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 282.
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névoa e pelo tumulto dos processos seculares [...]; somos assediados
por tantas questBes que mal podemos respirar. Todavia, estamos
convencidos de que aquele diante de quem chegam os gemidos dos
prisioneiros, se formos perseverantes no ministério, no qual ele se

dignou colocar-nos com a promessa do prémio, libertar-nos-a de toda

angUstia com a ajuda de vossas oragdes'®’.

Além da sua atividade judiciaria, Agostinho também se destacou nas severas
criticas dirigidas aos sistemas politicos da época. Contra a atracdo cultural e ideoldgica
do mundo dos romanos, o bispo de Hipona ressalta as forgas mascaradas que seduzem o
coracdo humano a uma subserviéncia cega as decepcdes requeridas para a manutencéo
do império. Lan¢a duras criticas a educacdo dissimulada que os jovens recebiam,
educacdo esta baseada nos interesses dos adultos e incapaz de formar o caréter das
pessoas. Lembra que ele mesmo foi enviado a escola para aprender as primeiras letras,

121

mas que, para sua infelicidade, ndo entendeu a utilidade desse trabalho™". “Era um

sistema recomendado pelos adultos, e muitas criancas, antes de nds, que tiveram essa
experiéncia, haviam aberto o doloroso caminho que agora éramos obrigados a percorrer,
multiplicando os trabalhos e dores dos filhos de Adao™*%.

Esse olhar critico do bispo de Hipona ndo para por ai, estendendo-se igualmente
as antigas politicas expansionistas dos imperadores romanos consideradas por ele como
injustas. Deste modo, Agostinho faz eco a outras criticas politicas como, por exemplo,

123

as do historiador classico Salustio™*, o qual culpava o imperialismo romano como causa

da ruptura da justica social entre os habitantes do império***

. Agostinho é enfatico em
afirmar que os romanos cometeram varios crimes motivados pelo amor ao dominio e
pela fome de poder. “Precisarei lembrar tantas cenas de injustica e violéncia que

agitavam Roma, quando os patricios punham todo o esfor¢co em sujeitar o povo, quando

120 AGoSTINO. Lettere (1-70), 48,1. Opera Omnia. Vol. XXI/1. Roma: Cittd Nuova, 1969. A missio do
bispo, na época de Agostinho, era ardua e dificil, especialmente em Hipona. “Agostinho tinha razdo em
insistir sobre o peso do episcopado. No século 1V, na Africa, em uma cidade como Hipona, em cujo porto
desembarcavam forasteiros de todas as partes, em cujas pragas encontravam-se homens de cultura e
camponeses do interior, em meio a uma populacdo afetuosa, mas rude e violenta, religiosa e socialmente
dividida, a tarefa de um bispo era bem o contrario de fécil, sobretudo quando se tratava de um homem da
témpera e da radicalidade de Agostinho” (TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico.
Séo Paulo: Cultor de Livros, 2017, p. 220).

2L Cf. DoDARO, Robert. Agustin, Activista Politico, p. 17. Disponivel em:
www.sanagustin.org/Documentos/Congreso/RD-ActivismoPolitico.doc. Acesso em 25/01/2019.

122 AGOSTINO. Confissbes, |, 9,15. Sdo Paulo: Paulus, 2013.

123 Caio Salstio Crispo (86-34 a.C.) foi um célebre historiador, membro do senado romano, adversario de
Cicero e amigo de César. Para tratar do Império romano, Agostinho cita muito Saldstio na obra A Cidade
de Deus, especialmente em: V, 12; VII, 3; 11, 18; VII, 3; 1l, 18; 11, 21; V, 12.

124 Cf. DopARO, Robert. Agustin, Activista Politico, p. 3. Disponivel em: www.sanagustin.org/
Documentos/Congreso/RD-ActivismoPolitico.doc. Acesso em 25/01/2019.
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0 povo se rebelava contra a serviddo e de parte a parte os chefes ndo eram inspirador
pela razdo e equidade, mas possuidos pela paixdo de vencer?””'?®

A primeira vista, as posi¢des criticas de Agostinho parecem ndo representar
nenhuma novidade ou originalidade no cenario da filosofia antiga. Denuncias contra 0s
vicios e fraquezas de cidaddos influentes, que prejudicavam o bem comum, néo
faltavam em muitos escritos dos fildsofos gregos e romanos. O proprio Platdo, ao tratar
das consequéncias negativas das influéncias retéricas na polis, condena o efeito
capcioso que as mentiras dos poetas sobre os deuses acarretam para a educacdo dos
jovens. Aristoteles, Cicero e Séneca também lancam criticas profundas as nocivas
consequéncias que as falhas morais pessoais, comumente associadas a paixdes humanas
desordenadas (avaritia, luxuria, ambitio), trazem para 0 bem comum*?.

Ser um critico do sistema politico da época ndo constitui, portanto, um mérito de
Agostinho. Todavia, olhando mais a fundo a questdo, percebe-se que o pensamento
politico de Agostinho, especialmente o tema do cuidado com a cidade secular, € fruto do
seu modo de ver o ser humano como fraco e vulneravel, sujeito ao medo e a emogdes
sedutoras, necessitado constantemente de misericordia e de compaix&o. O ponto de vista
de Agostinho sobre questbes de natureza politica origina-se mais de sua analise das
capacidades e limites da alma humana do que do seu pensamento sobre estruturas
sociais e politicas. Essa forma de pensar a politica personaliza a luta interior da alma
desejosa de ter consciéncia de sua sujeicdo as influéncias externas e de rejeitar a
premissa sedutora de que tais fraquezas podem ser eliminadas na vida presente™?’.

Ao conceber o ser humano nd&o na sua autossuficiéncia, mas sim na sua
precariedade e fraqueza moral, Agostinho supera aquela visdo da filosofia antiga,
segundo a qual a mente, em maior ou menor grau, é capaz de dominar 0s sentimentos e
atingir a paz do espirito e a felicidade total nesta vida. Os estoicos, por exemplo,
acreditavam que as paix8es dao origem a infelicidade do ser humano. Elas séo erros da
razdo ou suas consequéncias e, por isso, precisam ser destruidas, extirpadas,

erradicadas. O sabio deve cuidar do logos e tornar-se o mais reto possivel, ndo deixando

125 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, 11, 17. Parte |. Petropolis: Vozes, 2016.

126 Cf. DODARO, Robert. “A cidade secular de Agostinho”. In: DODARO, Robert; LAWLESS, George
(org.). Agostinho e seus criticos. Curitiba: Scripta Publicagdes, 2013, p. 36; PETRUCCIANI, Stefano.
Modelos de filosofia politica. Sdo Paulo: Paulus, 2014, p. 37-58.

127_Cf. DobARO, Robert. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho. Curitiba: Scripta
Publicagdes, 2014, p. 47. No “[...] estoicismo fazem parte da filosofia ndo s6 discursos tedricos, mas
também temas de exercicio que devem ser praticados concretamente, caso se queira viver como um
filésofo” (HADOT, Pierre. O que ¢ a filosofia antiga? S&o Paulo: Loyola, 2014, p. 199).
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nascer no seu corago as paixdes™?®. “Esta ¢ a célebre apatia estoica, isto é, a anulagdo e
a auséncia de qualquer paixdo, que € sempre e somente perturbacdo da alma. A
felicidade &, pois, apatia, impassibilidade™*?°. Tal apatia é radical, chegando até mesmo
a ser desumana. Com efeito, j& que a piedade, a compaixdo e a misericordia sdo, na
concepcao estoica, paixdes, devem, portanto, ser extirpadas. Elas sdo defeitos e vicios
da alma. O sébio ndo se comove com o outro. Nao perdoa ninguém. O homem forte ndo
¢ “simpatico” com as demais pessoas, mas “apatico”.

Para ajudar a ilustrar a resisténcia de Agostinho a ideia de uma liberdade
alcancada através do autocontrole moral e espiritual, talvez seja de grande ajuda
conhecer o teor das cartas que Agostinho e Nectario trocaram entre si. Nectério foi um
pagdo ex-oficial do servico imperial, residente em Calama, na Numidia. Ele escreveu
duas cartas a Agostinho tratando da contenda ocorrida na sua cidade, em 408,
envolvendo os devotos de um culto pagéo local e os catdlicos da cidade™*".

Tudo comecgou quando Possidio, bispo da cidade, procurou impedir a realizagédo
de certos rituais ligados a um festival pag&o'*?, despertando a ira dos habitantes de
Calama. Essa postura de Possidio estava de acordo com o edito do imperador Hondrio
(384-423), enderecado a Africa, e que reiterava uma proibi¢do do imperador Teoddsio
(346-395) contra as cerimdnias religiosas pagds, como procissdes publicas e festivais.
Durante a revolta em Calama, pedras foram arremessadas contra a igreja do bispo e
objetos sagrados foram roubados. Para agravar a cena de violéncia, 0s pagdos atearam

fogo na igreja, levando a ébito um membro da comunidade. A culpa ndo recaiu, porém,

128 Cf. ANTISERI, Dario; REALE, Giovanni. Filosofia. Antiguidade e Idade Média. Vol. I. Sdo Paulo:
Paulus, 2017, p. 290-291.

12 REALE, Giovanni. Estoicismo, ceticismo e ecletismo. Vol. V1. S&o Paulo: Loyola, 2015, p. 104.

130 cf. ANTISERI, Dario; REALE, Giovanni. Filosofia. Antiguidade e Idade Média. Vol. |. Sdo Paulo:
Paulus, 2017, p. 291.

1B cf, DoODARO, Robert. “A cidade secular de Agostinho”. In: DODARO, Robert; LAWLESS, George
(org.). Agostinho e seus criticos. Curitiba: Scripta PublicagBes, 2013, p. 313. A correspondéncia entre
Nectario e Agostinho compreende apenas quatro cartas assim classificadas: carta 90 (de Nectério a
Agostinho, escrita no més de junho ou julho de 408 ou 409); carta 91 (de Agostinho a Nectério, escrita no
més de agosto de 408 ou 409); carta 103 (de Nectario a Agostinho, escrita no inicio de 409); carta 104 (de
Agostinho a Nectério, escrita talvez no inicio de 409 ou 410). Tais cartas encontram-se disponiveis em:
AGOSTINO. Lettere (71-123). Opera Omnia. Vol. XXI1/2. Roma: Citta Nuova, 1969.

132 No dia 1° de julho de 408, na festa da Floralia, “[...] a populagdo pagd organizou, inesperadamente,
um grande cortejo através da cidade, apesar da recente interdi¢do. Os dancarinos formaram um desfile
ruidoso e pararam ostensivamente diante da catedral. Em vao os clérigos pediram que se afastassem,
lembrando-lhes a lei. Foram acolhidos a pedradas” (HAMMAN, Adalbert-Gautier. Santo Agostinho e seu
tempo. S&o Paulo: Paulinas, 1989, p. 136).
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somente sobre os pagaos, mas também sobre um ndmero consideravel de cristdos que
participaram do saque do templo catélico ou que nada fizeram para impedi-10**.

Assim que Agostinho ficou sabendo desses conflitos, apressou-se em visitar
Calama, encontrando-se separadamente com um grupo de cristios e um grupo de
pagdos, na tentativa de reunir mais informacdes sobre o incidente e dar conselhos a
ambos os grupos. Depois dessa visita, deu-se inicio a troca de cartas entre Agostinho e
Nectario™.

Na primeira carta, Nectério, inspirando-se em Cicero™*®, apela para a virtude do
amor a patria (caritas patriae), a afei¢do pela cidade, o desejo de que a cidade cresca na
paz e progrida na justica. Em seguida, reconhece os crimes cometidos pelos pagaos
contra a Igreja e que penalidades duras deveriam ser aplicadas aos que participaram do
vandalismo. Por fim, pede a Agostinho que interceda junto aos oficiais imperiais para
abrandarem as penas criminais, a fim de evitar outros conflitos entre os habitantes da
cidade™®.

Em resposta a carta de Nectario, Agostinho admoesta o seu correspondente a
buscar, acima de tudo, a patria celeste e a ela servir com afinco®’. Também deixa claro
que vai fazer de tudo, junto as autoridades civis, para que 0s réus nao sejam condenados
a pena de morte ou sofram tortura fisica. Na opinido de Agostinho, a melhor pena seria
aplicar indiscriminadamente aos pagdos uma multa pesada, caso contrario seria
necessario iniciar uma investigacao judicial para distinguir mais claramente os culpados
dos inocentes. Esse interrogatdrio ndo poderia ser realizado sem a aplicacdo da tortura.

S6 que nem Agostinho nem Nectério gostariam que isso acontecesse™®.

133 Cf. MEER, F. van der. San Agustin, pastor de almas. Vida y obra de un padre de la Iglesia. Barcelona:
Herder, 1965, p. 76-77.

13 Cf. DODARO, Robert. “A cidade secular de Agostinho”. In: DODARO, Robert; LAWLESS, George
(org.). Agostinho e seus criticos. Curitiba: Scripta Publicagdes, 2013, p. 314.

135 0 amor pela terra natal (caritas patriae) é uma virtude que Cicero admite como o Unico sentimento
capaz de preceder o amor aos pais. Esse amor pela cidade natal esta arraigado nas virtudes civicas, do
tipo: simplicidade (frugalitas), moderagdo (continentia) e fidelidade (fides) no vinculo matrimonial. Na
concepcdo de Cicero, essas virtudes civicas ndo podiam ser exemplificadas pelos deuses, frequentemente
descritos na literatura pagd como adulteros, mas sim pelos lideres politicos, como: Gaio Lélio “Sapiens”,
Quinto Elio Tubero, Quinto Mucio Cévola Augure (cf. DODARO, Robert. Cristo e a sociedade justa no
pensamento de Agostinho. Curitiba: Scripta Publicacdes, 2014, p. 258).

136 Cf. AGOSTINO. Lettere (71-123), 90,1. Opera Omnia. Vol. XXI/2. Roma: Citta Nuova, 1969.

137 A carta-resposta de Agostinho a Nectério ja antecipa o tema das duas cidades trabalhado mais tarde na
obra A Cidade de Deus.

138 Cf AGOSTINO. Lettere (71-123), 91,1-10. Opera Omnia. Vol. XXI/2. Roma: Citta Nuova, 1969.
Agostinho ¢é favoravel a algum tipo de punicdo. Para ele, a impunidade deixaria um exemplo negativo
para a cidade. Em nome da salvacdo dos habitantes de Calama, Agostinho defende, portanto, a punicéo
através da disciplina e da corregdo (cf. GONGALVES, José Mario. “Paganismo e cristianismo na
correspondéncia entre Agostinho de Hipona e Nectario de Calama”. Revista Brasileira de Historia das
Religides 30 [2018], p. 40-41).
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Sobre o desejo de Nectario de ver a cidade salva e prospera, reconciliada e

pacificada, Agostinho assevera:

Suprimam-se tantos idolos e loucuras, convertam-se 0s homens ao
verdadeiro culto de Deus e aos costumes castos e piedosos, e entdo
veras a tua patria préspera, ndo segundo a falsa opinido dos estultos,
mas segundo a verdade professada pelos sapientes. Quando essa péatria
em que nascestes tomar parte daquela patria em que se nasce pela fé e
ndo pelo corpo, em que todos os santos e fieis a Deus floresceréo
numa eternidade sem fim, depois das fatigas invernais, por assim
dizer, desta vida, entdlo a veras*®.

Passado algum tempo, Nectério volta a escrever a Agostinho. Em primeiro lugar,
ndo aceita a sugestdo de punir os pagaos com multas, pois isso poderia levar muitos
habitantes da cidade a faléncia ou entdo ao suicidio. Depois questiona a proposta de
uma punicdo aos pagaos diferente da dos cristdos, aos quais caberia a obrigacdo de
confessar 0s pecados, possivelmente num julgamento publico perante um magistrado, e
fazer peniténcia na Igreja. Para concluir a carta, Nectario pergunta a Agostinho se o
mesmo ndo poderia também acontecer com os pagédos. O receio de Nectario é que 0s
pagdos inocentes, que eventualmente estivessem submetidos a torturas desnecessérias,
ficassem furiosos ao ver 0s cristdos criminosos autoconfessos ndo serem punidos.
Nectario igualmente acredita que a auséncia de uma punicdo severa ndo vai trazer
problemas para o bem-estar da cidade. O melhor seria, entdo, estender o perddo a todos
o0s habitantes de Calama e ndo somente aos cristdos. A sua proposta tem como pano de
fundo a ideia de que todos os pecados sdo iguais'*°.

Em resposta a Nectario, envia-lhe Agostinho outra carta, garantindo-lhe que ira
interceder aos oficiais imperiais para que a puni¢do aos pagaos ndo seja injusta. O bispo
de Hipona insiste na proposta de aplicar aos culpados multas substanciais, ja que parte
significativa dos envolvidos na querela eram grandes proprietarios de terras. Agostinho
também esclarece que nao deseja que as multas levem os condenados a mendicancia. O
pior que poderia acontecer a eles é serem privados de riqueza supérflua. Quanto aos
cristdos, acredita que a confissdo dos pecados e a peniténcia € o melhor caminho para a

conversdo do coracdo deles. Se a peniténcia fosse também aplicada aos pagdos, nédo

139 AGOSTINO. Lettere (71-123), 91,6. Opera Omnia. Vol. XX1/2. Roma: Cittd Nuova, 1969.

10 Cf. AGoSTINO. Lettere (71-123), 103, 1-4. Opera Omnia. Vol. XXI/2. Roma: Cittd Nuova, 1969.
Agostinho ndo aceita, de modo algum, que todos os pecados sdo iguais. “Se os pecados sdo iguais, porque
sdo pecados, entdo os elefantes e os ratos sdo iguais, ja que sdo animais; as moscas e as aguias sao iguais,
porque voam” (IDEM, 104, 14).
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produziria muitos frutos. O verdadeiro arrependimento por crimes graves ndo se da em
massa. O ser humano necessita de tempo para reconhecer os erros. A conversdo é
sempre gradual. Além disso, a peniténcia auténtica s6 pode ser praticada no seio do
cristianismo. O arrependimento dos pagdos ndo passa de um puro fingimento. E
passageiro. N&o visa a vida eterna*’.

Tendo como referéncia esse didlogo epistolar entre Agostinho e Nectéario, é
importante agora perguntar o que tudo isso tem a ver com a concepgdao politica do bispo
de Hipona. Para obter uma resposta satisfatoria, € necessario, antes de tudo, reforcar a
ideia de que Agostinho pensa 0 mundo das relacbes humanas a partir de Deus e da alma.
Deus estd na alma e revela-se na interioridade da propria alma. Procurar a Deus
significa procurar a alma e procurar a alma significa reclinar-se sobre si mesmo,
reconhecer-se, confessar-se*.

Ao mergulhar no seu mundo interior, o ser humano se encontra com a verdade. O
encontro com a verdade é o encontro com o préprio Deus, o qual chama o ser humano
para si e o sustenta revelando-se na sua imperscrutabilidade. E a verdade é Deus. Em
qualquer parte em que se encontre, a verdade é propriedade de Deus e de ninguém mais.
Deus também ¢ o transcendente da alma, a condicdo da sua procura e de toda a sua
atividade, a condicdo das relagdes inter-humanas. Deus é o Amor que condiciona e
torna possivel todo o amor*®.

A atividade politica ndo é, em sentido estrito, um caminho para Deus. Ela é
meramente um meio pelo qual os seres humanos exprimem orientacdes que estdo
profundamente dentro da alma, alma esta tocada e elevada pela graca de Deus. Por isso,
cada pessoa deve “[...] procurar se conhecer para saber o que € preciso fazer a fim de ser
melhor e, se possivel, a fim de bem ser”**. O amor verdadeiro as coisas da cidade
secular passa, portanto, pela alma e pela sua capacidade de se ver e de se reconhecer

como precéria e necessitada constantemente da graca e do auxilio de Deus™®.

41 Cf. AGOSTINO. Lettere (71-123), 104, 1-17. Opera Omnia. Vol. XXI/2. Roma: Citta Nuova, 1969.

142 Cf. GILsON, Etienne. Introducdo ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 31-57. Na
concepgdo de Agostinho, tudo aquilo que o ser humano tem fora de Deus ndo é suave nem bom. Para
poder alcangar o repouso em Deus, a alma precisa confessar com lagrimas, gemer em confissao e suspirar
nas misérias (cf. AGOSTINHO. Comentario aos Salmos: Salmo 85,11. Vol. IX/2. Sdo Paulo: Paulus,
2008).

143 cf. ABBAGNANO, Nicola. Histéria da filosofia. Vol. II. Lisboa: Presenca, 1976, p. 127-128.

144 Cf. GILsoN, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 17.

145 Cf. DobARO, Robert. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho. Curitiba: Scripta
Publicaces, 2014, p. 255.
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O patrologo Robert Dodaro, estudando a fundo o tema da politica em Agostinho,
ressalta que a diferenca entre o bispo de Hipona e o ex-oficial romano Nectario ndo diz
respeito a superioridade do cristianismo sobre o0 paganismo, mas sim ao que se entende
por virtude'*®. Reexaminando a rejeicdo agostiniana das propostas de seu interlocutor
pagdo para a reconciliacdo na cidade, é possivel observar que a chave para a
compreensdo das diferencas entre eles ndo se encontra num debate sobre a “verdadeira
religido” (embora tracos desse argumento também sejam encontrados 14), mas na
natureza da virtude mencionada na afirmagcdo com a qual Nectario abre a discussao:
afeto e cuidado pela prépria cidade (caritas patriae)™’.

Para as tradices religiosas classicas greco-romanas, a cidade gozava de um
carater sagrado. Pensar a caritas patriae significava, acima de tudo, pensar a relagao
entre os habitantes da cidade e os deuses locais na forma de uma conexdo corporativa,
garantindo honra aos deuses e seguranca aos cidaddos. Ao puxar a conversa com
Agostinho, partindo do conceito de caritas patriae, Nectario implicitamente acusa as
leis do impeério cristdo de querer destruir a religido tradicional, como também acusa os
bispos catélicos de apoiarem as politicas imperais, substituindo ritos religiosos pagaos
pela liturgia cristd. Isso representava, aos olhos dos pagdos, hostilidade ndo apenas a
religido pagd como também obstaculo a seguranca e a prosperidade da cidade, quase
sempre garantida e mantida pela forca dos deuses'*®.

Numa de suas réplicas a Nectario, Agostinho, depois de deixar claro que a religido
cristd ndo é indiferente ao bem-estar do povo e da cidade, nem mesmo em termos de paz
e de seguranca, ressalta que o amor patridtico por Calama exige a correcdo do coracdo
das pessoas que participaram do conflito religioso. Assim, Agostinho duvida da
capacidade da religido pagd de promover a reconciliacdo social. Somente uma confissdo
ao Deus cristdo pode produzir verdadeiro arrependimento e, portanto, auténtica
reconciliacdo entre as pessoas. A presenca de templos e estatuas de deuses, com as suas
festividades, em Calama, nunca contribuiu com a promogéo do bem publico. O bispo de
Hipona também acusa o0s cultos pagdos de produzir violéncia e ndo virtude, guerra e ndo
paz. Em substituicdo a visdo de Nectério, segundo a qual o perddo deveria ser estendido

a todos os que pecaram, uma vez que todos os pecados sao iguais, Agostinho apresenta

16 Cf. DoDARO, Robert. “A cidade secular de Agostinho”. In: DODARO, Robert; LAWLESS, George
(org.). Agostinho e seus criticos. Curitiba: Scripta Publicagdes, 2013, p. 328.
147 Cf. DobARO, Robert. “A cidade secular de Agostinho”. In: DODARO, Robert; LAWLESS, George
(org.). Agostinho e seus criticos. Curitiba: Scripta Publicagdes, 2013, p. 328.
148 Cf. DoDARO, Robert. “A cidade secular de Agostinho”. In: DODARO, Robert; LAWLESS, George
(org.). Agostinho e seus criticos. Curitiba: Scripta Publicagdes, 2013, p. 328.
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a sua visao, para a qual os seres humanos devem se perdoar uns aos outros porque todos
sd0 igualmente pecadores™®®.

A verdadeira reconciliacdo social ocorre quando as pessoas se reconhecem como
pecadoras. Isso se da quando o ser humano faz um autoexame profundo de si mesmo e
uma confissdo de sua vulnerabilidade, aceitando que a falha moral faz parte da condicéo
humana. Na visdo de Agostinho, a misericordia estoica origina-se de uma forma de
apatheia que reprime a inseguranca e a ansiedade e, portanto, rompe cruelmente na
alma qualquer continuidade entre o comportamento atual de alguém e as falhas morais
cometidas no passado™®.

Neste sentido, 0 auténtico amor pelas coisas do povo exige uma compreensao
comum sobre a natureza da reconciliacdo entre aqueles individuos que aceitam que a
pratica da peniténcia (autoexame, confissdo, oracdo pelo perddo concedido a outros)
constitui a esséncia da virtude civica, da pietas, do coracdo do patriotismo. Essa
peniténcia so é eficaz para o governo justo da cidade que consegue atrair seus sujeitos
para longe da preocupacdo com a realidade da autonomia e da perfeicdo moral e
espiritual, direcionando a propria vida a liberdade de viver interiormente como cidadéos
da Civitas Dei sob o regime da graca e da misericordia de Deus. Na cidade peregrina, a
Unica conquista humana digna de louvor é a busca pelo perdao e a sua aceitagdo como
um dom divino. Deus € a Unica fonte da virtude. O perddo € eficaz quando a pessoa €

capaz de se identificar com o outro como pecador™.

49 Cf. DobARO, Robert. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho. Curitiba: Scripta
Publicacdes, 2014, p. 259-260. A luz do principio da necessidade de autoexame e confissdo constante, é
possivel compreender a confissdo dos pecados do Agostinho bispo como um reflexo daqueles pecados
confessados quando era jovem. Ele chega inclusive a pedir a Deus que o converta da atragdo antiga por
sinais de atividade divina: “E certo que os teatros nio mais me seduzem, nem me interessa conhecer o
movimento dos astros e jamais invoquei resposta das sombras, pois detesto qualquer rito sacrilego.
Contudo, quantas tentativas faz o inimigo para me sugestionar, a fim de que eu te pega algum sinal,
Senhor meu Deus, a quem devo servir com humildade e simplicidade” (AGOSTINHO. ConfissGes, X,
35,56. Sdo Paulo: Paulus, 2013).

%0 cf. DobARO, Robert. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho. Curitiba: Scripta
Publicac@es, 2014, p. 260. Na verdade, a apatheia estoica, de acordo com Agostinho, nada mais é do que
a pretensdo de néo ter pecado. S6 é possivel ter compaixdo pelo outro quem se reconhece fragil e pecador.
O bispo de Hipona duvida de que aqueles que acreditam viver sem pecado sejam capazes de se
compadecer dos que sofrem (cf. IDEM, p. 256).

131 Cf. DoDARO, Robert. “A cidade secular de Agostinho”. In: DODARO, Robert; LAWLESS, George
(org.). Agostinho e seus escritos. Curitiba: Scripta Publica¢@es, 2013, p. 337-338. No fundo, “Agostinho
pondera que o pedido de misericordia por parte de Nectéario deveria tomar como referéncia a misericordia
dos cristdos e ndo a dos estoicos, uma vez que, para estes Gltimos, a misericordia é considerada como um
vicio. Além disso, ao considerar que todos os pecados sdo iguais, 0s estoicos consideram que todos séo
culpados e, portanto, todos devem ser punidos. Ora, isso é o oposto do que pleiteia Nectario. Assim, a
saida é somente a misericordia cristd que, no entanto, nfo perdoa sem corrigir” (GONGALVES, José Mério.
“Paganismo e cristianismo na correspondéncia entre Agostinho de Hipona e Nectério de Calama”. Revista
Brasileira de Historia das Religides 30 [2018], p. 51).
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Voltando ao ponto inicial da discussdo, no caso, a atuagdo politica de Agostinho,
pode-se entdo dizer que o seu envolvimento com as coisas da cidade secular ndo fez
dele um bispo politico e muito menos da corte imperial, como muitos de sua época.
Agostinho sempre foi um bispo essencialmente religioso, permanecendo até ao fim de
sua vida fiel ao ideal monastico, empenhado no cuidado das almas e, em particular, na
missdo propria do bispo: ensinar a doutrina cristd, celebrar os mistérios da fé e governar
a Igreja local. A sua acéo politica foi, na verdade, uma atividade eclesial e pastoral, uma
forma de evangelizacdo. Ele nunca viu o seu empenho politico como uma forma de

comprometer a sua missao de pastor ou um trampolim para o poder, a fama e a honra.

1.4 A obra A Cidade de Deus

Dos pontos tratados até 0 momento, ficou claro que Agostinho, mesmo ndo sendo
um tedrico da politica, sempre esteve ligado a vida do povo e ao destino da cidade. A
sua agdo como bispo e pensador mostra muito bem o quanto ele ndo foi indiferente a
ordem politica existente, o quanto ele ndo viveu nem prop6s aos seus uma fuga saeculi!

Dito isso, faz-se entdo necessario tratar agora da obra A Cidade de Deus, na qual
Agostinho discute a ideia de que a vida do ser humano que busca a verdade, a felicidade
e a paz esta sempre implicada numa vida social. Para o bispo de Hipona, o individuo
jamais esta separado da cidade ou isolado das demais pessoas, ja que a esséncia do ser
humano é o amor. E é ao redor do amor que se engendra espontaneamente uma
sociedade, cujo fim comum é a paz***.

A obra A Cidade de Deus ¢ a fonte mais rica de material politico no conjunto das
obras de Agostinho. E considerada a obra-prima do bispo de Hipona, talvez a maior. E
uma sintese do seu pensamento filosofico e teoldgico. E também um dos livros
fundamentais da literatura patristica. Nessa obra, Agostinho consegue se deslocar, com
categoria e propriedade, do mundo classico a0 mundo cristdo™. Ele a chama de

25154 (¢

“trabalho imenso e arduo”™>", “imensa obra”®,

152 Uma extensa bibliografia sobre a obra A Cidade de Deus e sobre outros temas da filosofia agostiniana
pode ser encontrada em: TRAPE, Agostino. Introduzione generale a Sant’Agostino. Roma, Citta Nuova,
2006, p. 271-373. Para aprofundar o conceito de cidade no mundo antigo, ver: PESCE, Domenico. Citta
terrena e citta celeste nel pensiero antico (Platone, Cicerone, S. Agostino). Firenze: Sansoni, 1957;
COULANGES, Fustel de. A cidade antiga. Estudos sobre o culto, o direito e as instituicdes da Grécia antiga
e de Roma. Séo Paulo: Edipro, 2009.

153 Cf. FORTIN, Ernest L. “Civitate Dei”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin.
San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 268-269. Cabe ressaltar que a obra A
Cidade de Deus ndo é uma filosofia da histéria. Agostinho jamais pretendeu tal coisa. Talvez seja melhor
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Para Macedonio, vigario imperial da Africa, a obra expressa a grandeza intelectual
de Agostinho: “Estou num dilema quanto ao que devo admirar mais: o rigoroso
conhecimento religioso de um prelado, a gama de pareceres filosoficos, o pleno
conhecimento da historia ou o encanto de um estilo grandioso”lse.

Segundo a apreciacdo de Peter Brown, A Cidade de Deus é o livro mais formal
dentre todos os que Agostinho escreveu. Um monumento a cultura literaria do baixo
Império Romano™*’.

A ocasido e 0os motivos da elaboracdo da obra A Cidade de Deus estdo ligados
aos fatos ocorridos na cidade de Roma. Aos 24 de agosto de 410, o rei visigotico da
dinastia dos Baltos, Alarico, entrou em Roma, ao som das trombetas e dos cantos de
guerra. O saque durou trés dias e trés noites. Somente a basilica de Sdo Pedro e a de Séo
Paulo foram poupadas, servindo de abrigo para a populacdo. Palacios foram destruidos,
casas incendiadas, vidas destruidas. Mulheres, mogas e religiosas foram violentadas. A
tortura era 0 meio mais utilizado pelos conquistadores para chegar aos tesouros das
familias. A miséria também podia ser vista nas criancas abandonadas. A morte rondou a
todos. A maior poténcia do mundo tremeu de terror diante dos godos™®.

Muitos romanos buscaram reflgio na Africa. Eram homens e mulheres que

levavam na fisionomia os reflexos das catéstrofes. Eram patricios, familias senatoriais,

falar de uma teologia da historia ou entdo de uma filosofia cristd. Isso ndo significa afirmar que a obra
ndo trata também de filosofia, ja que Agostinho fez uso da filosofia que conhecia, da histdria que em sua
época estava a seu alcance e das ciéncias que, no seu tempo, eram parte da filosofia. Uma filosofia da
histéria é impossivel pela simples raz&o de o ser humano ignorar o comeco e o fim da histéria. O mesmo
ndo se d& com a teologia. A revelagdo judaico-crista informa o inicio e o fim da histéria, enquanto criagdo
e parusia. Todavia, acima de tudo isso, o que interessa é saber a finalidade pretendida pelo Criador: elevar
0 ser humano a ordem sobrenatural, a fim de que possa habitar a Cidade de Deus. Historicamente,
contudo, a obra inspirou o que hoje se chama de filosofia da historia (cf. GILSON, Etienne. A metamorfose
da Cidade de Deus. Filosofia social no cristianismo. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2018, p. 43-74).

1% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, I, Prélogo. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

1% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XXI1, 31,6. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

156 AGOSTINO. Lettere (124-184/A), 154, 1-4. Opera Omnia. Vol. XXII. Roma: Citta Nuova, 1971.

157 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 377. Em A
Cidade de Deus, Agostinho constroi seus argumentos, deliberadamente, ndo segundo o método dialético
dos escoléasticos de épocas posteriores, mas de modo a mostrar que também ele era capaz de se deslocar
por entre os cirros-cimulos da erudicdo. Essa € uma abordagem acentuadamente diferente da adotada em
seus outros escritos. Seus argumentos contra o fatalismo, por exemplo, seguem o0 mesmo curso de outros
de seus trabalhos, mas, em A Cidade de Deus, sdo inseridos huma estrutura de grandes nomes, fornecidos
por Cicero (...)” (BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 377-
378.

1% Cf. HAMMAN, Adalbert-Gautier. Santo Agostinho e seu tempo. S&o Paulo: Paulinas, 1989, p. 271;
RoOSEN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Uma biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 213-214.
Sobre a invasdo de Roma por parte de Alarico, confira: GIBBON, Edward. Declinio e queda do Império
Romano. Séo Paulo: Companhia das Letras, 2004.
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nobres cheios de bens, mas reduzidos a mendicancia. Eram viajantes sem bagagem,
portando consigo apenas as joias, 0 ouro e a prata que puderam transportar**®.

No momento do saque de Roma, Agostinho ndo se encontrava em Hipona, mas
sim em Cartago. Essa auséncia irritou alguns membros da sua comunidade. Através de
uma carta enderecada ao clero e aos fiéis de Hipona, Agostinho busca explicar as razdes
da sua auséncia nestes termos: “Acredito que vOs tendes a plena certeza de que eu nao
posso estar longe de vos com o espirito e com o afeto do coracdo, apesar de que talvez
eu esteja mais entristecido do que vds mesmos, ja que a minha salude precaria ndo me
permite atender a todas as incumbéncias que os fi¢is exigem de mim [...]”160.

Depois de um longo periodo de auséncia devido a problemas de satde, Agostinho
retornou a Hipona, no esfor¢o de reassumir o controle da sua comunidade. Os cristdos
estavam desorientados com os acontecimentos. Inflamado de zelo pelo povo, Agostinho
interveio, antes de tudo, com novas cartas e sermdes, exortando 0s cristdos a serem
fortes e perseverantes diante dos problemas®*.

A sensibilidade do bispo de Hipona para com a catastrofe que assolou a cidade de
Roma ndo impediu, porém, que um ndmero significativo de pagdos langasse severas e
duras criticas e ataques aos cristdos. Em decorréncia do saque de Roma, muitos pagaos,
adversarios do cristianismo, passaram a acusar a religido cristd de ser a culpada pelos
infortinios sofridos por Roma. Sobre essa situagdo, Agostinho afirma: “Os adoradores
de uma multiddo de falsos deuses, que chamamos originariamente de pagaos,
esforcando-se em atribuir a destruicdo a religido cristd, comecgaram a blasfemar contra o
Deus verdadeiro, de modo mais duro e amargo do que o comum®*°2.

Eles alegavam que a catastrofe seria decorrente do fato de os deuses terem sido
esquecidos e até substituidos pelo Deus dos cristdos. Assim a ira dos deuses teria
recaido sobre a cidade. A calamidade seria um ato de vinganca por parte dos deuses, um
juizo de Jupiter. A antiga acusacdo de que o cristianismo era inimigo do bem-estar do
Impeério voltou a circular entre a populacdo pagd. Havia também a acusacdo de que a

difusdo da moralidade cristd produziu uma diminui¢éo do ardor do povo por Roma. O

19 Cf. HAMMAN, Adalbert-Gautier. Santo Agostinho e seu tempo. S&o Paulo: Paulinas, 1989, p. 273.

190 AGosTINO. Lettere (71-123), 122, 1-2. Opera Omnia. Vol. XXI/2. Roma: Citta Nuova, 1969.

181 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
340. Nas cartas, Agostinho ndo trata apenas do saque de Roma, mas também de problemas mais elevados,
como a credibilidade da fé crist, a realidade da encarnacédo, a pedagogia da Revelagéo, a eficacia social
do cristianismo. Acerca da crise que o saque de Roma causou na vida da Igreja da Africa, especialmente
na de Agostinho, veja: BROWN, Peter. Per la cruna de un ago. La ricchezza, la caduta di Roma e lo
sviluppo del cristianesimo, 350-550 d.C. Torino: Einaudi, 2014.

162 AGosTINO. Ritrattazioni, I1, 43,1. Opera omnia. Vol. II. Roma: Citta Nuova, 1994.
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cristianismo, ao chamar as pessoas para o servico de uma “cidade elevada e nobre”,
através do preceito do amar aos inimigos e da estima pela mansidao e paciéncia, teria
dividido a populagéo e enfraquecido a adesdo incondicional que Roma exigia de seus
cidadaos™®.

As acusagBes contra o cristianismo tomaram, sobretudo, forma na Africa. Em
Cartago, havia um grupo de pagdos refugiados (um tipo de neopaganismo filosofico),
que se reunia na casa do proconsul na Africa, chamado Volusiano®. Eles eram
profundamente religiosos, mas consideravam a religido cristd como incompativel com
0S pressupostos naturais de uma cultura inteira. Plotino e Porfirio eram a fonte de
inspiragdo para esse grupo. Esses homens n&o eram conservadores obstinados e
isolados. Pelo contrario! Representavam o centro de uma profunda intelectualidade que
estava se espalhando por todas as provincias do Ocidente. Aqui estava o verdadeiro
perigo para o cristianismo e ndo tanto o saque de Roma. Esse grupo de intelectuais seria
capaz de consolidar uma tradicdo de prestigio contra o crescimento dos cristaos.
Agostinho certamente tinha consciéncia do efeito que teria a lideranca deles em toda a
provincia™®.

Diante das acusacdes e questionamentos vindos dos circulos pagéos, Marcelino®®
solicitou a Agostinho uma explicagdo mais profunda sobre o sentido de tudo o que
estava acontecendo com Roma e da relacdo dessas catastrofes com o cristianismo. O

pedido de Marcelino foi a centelha que colocou em movimento a elaboracéo da extensa

163 Cf. FORTIN, Ernest L. “Civitate Dei”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin.
San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 268-278.

164 \/olusiano era o integrante de maior peso do grupo e com apenas 30 anos ja era proconsul na Africa.
Era pagdo e cético. Pertencia a uma familia romana de prestigio politico e seguia obedientemente a
orientacdo de seus antepassados pagdos. Todavia, encontrava-se num dilema, ja que vivia num mundo
pOs-pagao e servia a imperadores cristdos, além de ser filho de uma cristd devota. Atraido pela fama de
Agostinho, expds-lhe as suas dificuldades em relacéo a doutrina crista. Tais dificuldades eram recorrentes
na boca dos pagéos cultos. Agostinho procurou respondé-las através de duas cartas e sugeriu a Volusiano
que lesse as Sagradas Escrituras, comecando pelos textos do Novo Testamento (cf. BROWN, Peter. Santo
Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 374).

165 Cf. BROWN, Peter. Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 374-375.

188 Marcelino era amigo de Volusiano e de Agostinho. Também participava do circulo de Volusiano. Em
411, presidiu a Conferéncia de Cartago, pondo fim ao cisma donatista. Por causa do seu interesse por
questdes teoldgicas e religiosas, Marcelino aproximou-se de Agostinho, dirigindo-lhes varias cartas com
perguntas referentes a fé cristd. Nao satisfeito com as respostas do bispo de Hipona, Marcelino pediu a
Agostinho que escrevesse uma obra de grande envergadura (cf. ROSEN, Klaus. Agostino. Genio e santo.
Uma biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 225). Foi a Marcelino que o bispo de Hipona
dedicou a obra A Cidade de Deus nestes termos: “Nesta obra, que estou escrevendo, conforme promessa
minha, e te dedico, carissimo filho Marcelino, empreendo defendé-la contra esses homens que a seu
divino fundador preferem as divindades. Trata-se de trabalho imenso e arduo, mas conto com o auxilio de
Deus” (AGOSTINHO. A Cidade de Deus, |, Prélogo. Parte I. Sdo Paulo: Paulus, 2016).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Agostinho_de_Hipona
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obra apologética intitulada A Cidade de Deus®®’

. “Ardendo de zelo pela casa de
Deus™®®, Agostinho escreveu essa obra contra as blasfémias e os erros dos pag&os e em
favor da veracidade do cristianismo™®°.

Apesar de ser um texto ocasional, a obra atende a um projeto originario. O desejo
de tratar do tema das duas cidades nasceu muito cedo na mente de Agostinho. Ja se
encontra esbogado na obra A verdadeira religido, escrita em 390; enunciada de forma
mais explicita, dez anos depois, no texto Primeira catequese aos nao cristdos; e
confirmada em Comentario ao Génesis'".

Quanto ao titulo, Agostinho buscou inspiracdo na Sagrada Escritura,
especialmente no Salmo 45,5-6 (“O correr das aguas alegra a Cidade de Deus, 0
Altissimo consagra a sua morada”) e no Salmo 87,3 (“Que anuncio glorioso para vocé,
6 Cidade de Deus!”). Também a oposicdo biblica entre Babilonia e Jerusalém sugeriu a
Agostinho a ideia de uma cidade terrena formada por pessoas contrarias a autoridade de
Deus e de uma cidade divina composta por aqueles que vivem segundo 0s preceitos
sagrados e sob a autoridade de Deus"*.

Acerca do método adotado por Agostinho, é possivel delinea-lo em apenas trés
pontos: 1) opor a sabedoria paga, na qual confiavam os seguidores da religido paga, a
sabedoria e a doutrina cristd; 2) colocar em destaque o que existe de valido e de
louvavel no paganismo; 3) demonstrar que tudo isso, aperfeicoado, encontra-se presente

187 Cf. MEER, F. van der. San Agustin. Pastor de almas. Vida y obra de un padre de la Iglesia.Barcelona:
Herder, 1965, p. 69.

168 AGOSTINO. Ritrattazioni, 11, 43,1. Opera omnia. Vol. Il. Roma: Cittd Nuova, 1994.

169 Cf. AGOSTINO. Ritrattazioni, 11, 43,1. Opera omnia. Vol. Il. Roma: Cittd Nuova, 1994. Aos pagios, o
bispo de Hipona quer demonstrar que as acusa¢Bes contra o cristianismo carecem de fundamento e séo
injustas. O cristianismo pode dar e realmente d& uma solugdo a muitos problemas que os pagdos ndo
sabem resolver ou entdo resolvem mal, especialmente no plano social e religioso: o destino dos seres
humanos no tempo e na eternidade. Aos cristdos, Agostinho procura oferecer as armas necessarias para
combater validamente os ataques dos pagdos e as razdes da fé necessarias para enfrentar os desafios do
mundo (cf. TRAPE, Agostino. “Introduzione generale”. In: SANT’AGOSTINO. La Citta di Dio | [I-X].
Opera Omnia. Vol. V/1. Roma: Citta Nuova, 1978, p. 13-14).

10 Cf. FIDELIBUS, Giuseppe. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei. Roma: Citta Nuova, 2012, p.
191-209.

1 Cf. CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma: Carocci, 2010, p. 203. “Uma rica tradigdo filosofica, que
vai de Platdo e Aristételes, até aos estoicos e Plotino, e também de Cicero e Séneca até Marco Aurélio,
elaborou em sentido filoséfico-politico a nogéo de polis e de civitas. Ao mesmo tempo, uma elaboragéo
paralela, em chave biblico-teoldgica, por obra de autores como Filo, Hermas, Origenes, Lactancio,
Ambrdsio e, por fim, o donatista sui generis Ticdnio, tinha trabalhado a luta entre o bem e o mal como
desencontro entre Babilénia e Jerusalém. Agostinho se encontra, num certo sentido, no ponto de
confluéncia dessas duas tradi¢cGes. Por outro lado, ele tem presente as varias acepgdes que o termo
classico civitas encerra (a comunidade dos cidaddos, o espago geografico em que eles vivem, a respublica
e a sua organizacdo politica, a condicdo de cidaddo com os relativos direitos). Por outro lado, declara
explicitamente de assumir o termo civitas no seu originario valor biblico, tendo como referéncia constante
o Salmo 87,3: ‘Que antincio glorioso para vocé, 6 Cidade de Deus!”” (ALICI, Luigi. Il libro della pace. La
citta di Dio, XIX. Brescia: Morceliana, 2018, p. 41-42).
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no cristianismo. A razdo Ultima desse metodo é demonstrar que o cristianismo da
origem a um novo modo de interpretar a vida e a historia, uma nova sabedoria, uma
nova criatura, oposta a antiga'’%.

Dispondo de uma complexa arquitetura, A Cidade de Deus é composta de 22
livros elaborados em etapas, ao largo de quatorze anos (413-426): no ano 413 estavam
prontos os livros I-111; em 415, IV e V; em 417, VI-X; 418, XI-XIV; e finalmente no
ano 426, os livros XV-XXII*"3. Ela est4 dividida em apenas duas partes. A primeira é
constituida por dez livros. Os cinco primeiros sdo uma resposta aos que atribuiam as
desventuras do império a ira dos deuses pagaos contra os cristdos. Os outros cinco livros
sdo dirigidos aos intelectuais que, mesmo admitindo que sempre houve catéastrofes em
Roma, defendiam que, ao menos, 0 paganismo era a forma de religido mais proficua
para a vida no além. A segunda parte ¢ formada por 12 livros. Os primeiros quatro
abordam a origem das duas cidades: a de Deus e a dos homens. Os quatro seguintes
tratam do seu desenvolvimento. Os trés ultimos livros falam do fim de ambas as
cidades'™.

Na primeira parte da obra, Agostinho trata, antes de tudo, da originalidade da
doutrina cristd. Ele opde a sabedoria humana a sabedoria divina, a vida segundo o0s
homens a vida segundo Deus, ao dominio da concupiscéncia a liberdade da graca, ao
amor ao bem supremo o amor &s coisas terrenas’’®. No fundo, Agostinho busca defender
o cristianismo em detrimento do paganismo. Ele se coloca em defesa da Cidade de Deus
contra aqueles que preferem os deuses a seu fundador, Jesus Cristo. Pretende convencer
0s soberbos de coracdo de quanto é grande a virtude da humildade. Esforca-se em
mostrar a exceléncia da vida humana humilde em detrimento de todas as grandezas

terrenas e passageiras’’®.

172 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, o mistico. Sdo Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
344-351; IDEM. “Introduzione Generale”. In: SANT’AGOSTINO. La Citta di Dio | (I-X). Opera omnia.
Vol. V/1. Roma: Citta Nuova, 1978, p. 17.

173 Cf. CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma: Carocci, 2010, p. 194.

7% Cf. AGOSTINO. Ritrattazioni, 11, 43,1-2. Opera omnia. Vol. I1. Roma: Cittd Nuova, 1994.

15 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
345. A consciéncia da originalidade cristd, na visdo de Agostinho, possui trés pressupostos: 1) a
autoridade da Sagrada Escritura: Deus fundou as escrituras candnicas e as muniu de autoridade, para que
fossem as Escrituras do seu povo; 2) firmeza na fé: a Cidade de Deus, que peregrina na terra, deve ser
firme na fé, ndo apenas diante das ameacas dos perseguidores, mas também diante das objecdes dos
filésofos; 3) confianca na forca especulativa da razdo: contra todo tipo de fideismo, Agostinho acredita
que a razdo deve ser colocada a servico da fé cristd (cf. IDEM. “Introduzione Generale”. In:
SANT’AGOSTINO. La Citta di Dio | [I-X]. Opera omnia. Vol. V/1. Roma: Citta Nuova, 1978, p. 18-19).
176 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, I, Prélogo. Parte I. Petropolis: Vozes, 2016.
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Mesmo assumindo uma postura radical em relacdo ao paganismo, Agostinho nao
deixa de lado a sua admiragéo pela cultura antiga. Ele mesmo se via como um romano
ndo somente de lingua e de cultura, mas também de sentimentos e de coragdo.
Agostinho jamais ignorou o quanto de valido e louvavel a sabedoria paga produziu.
Reconhece a grandeza da cultura dos romanos. Cita muitas vezes 0s antigos mestres da
romanidade: Tito Livio, Salustio, Varrdo, Cicero. Aceita, sem nenhuma dificuldade, as
virtudes do povo romano®”’.

Os antigos romanos foram realmente homens que buscaram a gloria, o louvor, a
fortuna. Cultivaram o amor para com a patria. Lutaram para que ela vivesse livre e fosse
forte. Gragas a esse amor, evitaram muitos vicios e exercitaram muitas virtudes,
preferindo 0 bem publico ao bem privado*™®.

A essa virtude do amor a patria estdo ligadas a grandeza e a estabilidade do
Império. Mas a causa da prosperidade dos romanos néo foi fortuita nem fatal. Agostinho
acredita que ndo foram os deuses ou 0 destino, mas 0 Deus verdadeiro que concedeu aos
romanos o império. Somente a divina Providéncia é capaz de constituir os reinos
humanos e conduzir a histdria & sua plenitude®’.

Por mais que seja digna de honra e reconhecimento, a vida dos que contribuiram
com a grandeza de Roma ndo pode ser considerada como virtuosa em sentido estrito, ja
que a verdadeira virtude é aquela que, dotada da verdadeira piedade, ou seja, do
verdadeiro culto a Deus praticado pelos cristdos, ndo é colocada a servi¢o da gléria

180

humana™". O verdadeiro culto a Deus “[...] € toda obra que praticamos para nos unirmos

17 Cf. TRAPE, Agostino. “Introduzione Generale”. In: SANT’AGOSTINO. La Citta di Dio | (I-X). Opera
omnia. Vol. V/1. Roma: Citta Nuova, 1978, p. 22. Agostinho admirava muito as escolas filosoficas
platdnicas. Ele admitia que os platdnicos possuiam um conceito correto de Deus Unico e verdadeiro, j&
que equiparavam a consecucdo da felicidade com a participacdo na luz de Deus, o criador da alma e do
mundo inteiro. Somente os que aderem com amor indiviso a Deus como um bem supremo podem
alcangar a bem-aventuranca. Agostinho considera como certas essas e outras percepc¢des platénicas, nas
quais vé o inicio de solugdes filosoficas para alguns dos problemas que a ignorancia e a fraqueza
engendram na alma, incluindo o medo da morte (cf. DODARO, Robert. Cristo e a sociedade justa no
pensamento de Agostinho. Curitiba: Scripta Publicacfes, 2014, p. 74).

%8 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, V, 12. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016. De acordo com o parecer de
H.-1. Marrou, a postura de Agostinho diante da cultura do povo romano “[...] representa uma tomada de
consciéncia efetiva e eficaz da decadéncia do mundo antigo, uma evasdo de um mundo formado por
falsos valores, de fantasmas sem realidade” (MARROU, Henri-Irénée. Sant’Agostino e la fine della cultura
antica. Milano: Jaca Book, 2016, p. 296). Agostinho é o homem que viu, que suportou a queda de Roma,
que certamente se comoveu com essa tragédia, mas sem que 0 seu pensamento, ja pronto, tenha sido
perturbado (cf. IDEM, p. 297).

79 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. Sdo Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
346.

180 Cf. CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma: Carocci Editore, 2010, p. 198. Em relago & eficacia, &
credibilidade e a autenticidade da religido cristd, Agostinho ja havia langado um desafio aos romanos, ao
responder, por volta de 411/412, a uma carta de Marcelino nestes temos: “Aqueles que afirmam que a
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a Deus em santa unido, quer dizer, toda obra relacionada com o supremo bem, principio
de nossa verdadeira felicidade™*®".

Longe, portanto, de ser um fator de debilidade para o Estado, a religido cristé,
para Agostinho, garante a estabilidade e o desenvolvimento da polis, mais do que
puderam fazer os pais da patria romana. A paz é mil vezes ensinada nos templos cristdos
do que nos templos pagdos dedicados a deuses divergentes entre si. A religido cristd é
util ndo apenas por garantir aos seres humanos uma vida honrada e digna, como também
por assegurar aos seus a salvagdo eterna e a condicéo de cidad&os do céu'®.

Além de criticar o sistema religioso do paganismo romano, Agostinho também
ndo economizou palavras no momento de questionar algumas doutrinas filosoficas
consideradas por ele como incompativeis com a fé cristd: a coeternidade das criaturas
com Deus, a oposicdo entre alma e corpo, a preexisténcia das almas, a reminiscéncia, a
metempsicose e, num plano mais teoldgico, a negacdo da possibilidade da encarnacao e
da ressurreico, a autbnoma ascensdo da alma até Deus'®*,

O bispo de Hipona é do parecer de que o pensamento dos filésofos é impotente
para resolver os problemas mais profundos da vida, particularmente aqueles que dizem
respeito ao caminho universal da salvacdo. O cristianismo oferece a norma segura para
julgar a validade das escolas filosoficas e purifica-la de possiveis erros™*.

Ao fazer frente as crencas pagas e as doutrinas filosoficas, Agostinho se vé diante
da questdo da mediacdo. O paganismo romano propunha uma solucdo recorrendo a
teurgia, a qual consistia numa mistura de contemplacdo, com artes e rituais litirgicos
esotéricos. Tratava-se de uma préatica de agOes rituais (oracdes, hinos) que pretendiam
colocar a alma em contato com espiritos e deidades, de tal modo que esta préatica

lograsse a purificacdo moral e a paz. Era um tipo de ascese, de terapia para superar o

doutrina de Cristo é inimiga do Estado, deem-nos um exército tal como a doutrina de Cristo quer que
sejam os soldados; deem governadores, maridos tais, esposos tais, pais tais, filhos tais, patrdes tais, servos
tais, reis tais, juizes tais, enfim, contribuintes tais e cobradores de impostos tais como a doutrina cristd
prescreve que sejam, e depois ousem chamé-la de inimiga do Estado e ndo hesitem muito mais em
confessar que, se essa fosse observada, seria a poderosa salvagdo do Estado” (AGOSTINHO. Lettere [124-
184/A], 138, 15. Opera Omnia. Vol. XXII. Roma: Citta Nuova, 1971).

181 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X, 6. Parte I. Petropolis: Vozes, 2016.

182 Cf. CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma: Carocci, 2010, p. 193.

183 Cf. TRAPE, Agostinho. Agostinho. O homem, o pastor, o mistico. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
352.

184 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, VIII, 9. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.
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medo da morte. Buscava libertar a alma do corpo e das paixdes, culminando na
contemplacdo do mundo inteligivel e no retorno do intelecto humano a Deus'®*.

Os teurgistas também acreditavam em seres espirituais, em demonios, colocados
entre os deuses, residentes no céu e dotados de um corpo imortal e de uma alma
impassivel, e os homens, que habitam a terra e gozam de um corpo mortal e de uma
alma passivel. Os demonios estdo situados na esfera aérea entre os deuses nas alturas e
0os homens na terra. Ontologicamente, eles ttm em comum com o0s deuses a
imortalidade do corpo e com os homens, as paixdes do espirito. As propriedades
principais dos demonios sdo: a vida, as paixdes, a inteligéncia, o corpo aereoforme, a
existéncia imortal. Como os deuses ndo se comunicam com os homens, cabe entdo aos
demonios a tarefa de serem os intermediarios entre ambos, levando aos deuses as
noticias sobre os homens, e aos homens os beneficios dos deuses™®®.

Na avaliacdo de Agostinho, as praticas magicas dos pagdos estavam condenadas
ao fracasso, uma vez que 0s Seus praticantes menosprezavam a virtude da humildade,
por meio da qual Deus, no mistério da encarnagdo de Jesus Cristo, tornou-se um ser
humano vulneravel a morte. Ao menosprezar essa humildade divina, eles rejeitavam a
graca que vence a ignorancia e a debilidade humana. Somente a graca divina é capaz de
elevar a alma ao conhecimento do Deus verdadeiro. Somente a graca de Deus é capaz
de renovar e transformar a alma das pessoas*®’.

Em relacdo aos demonios, Agostinho afirma que eles sdo inferiores aos seres
humanos. Sdo eternamente infelizes. Espiritos impuros, como aqueles que Jesus
expulsou. As suas obras sdo miseras e malignas. Semeiam a discordia e a divisdo. Por
isso ndo podem ser mediadores. Além disso, Deus é inacessivel. O ser humano ndo pode
alcanca-lo sem a obra de um mediador que tenha as prerrogativas de Deus e do ser

humano. Ele deve ser imortal e bem-aventurado como Deus, e mortal e miseravel como

185 Cf. DODARO, Robert. “Tetrgia”. In: FITZZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1258-1261. No campo da filosofia antiga,
dois autores se destacaram na prética da teurgia: Porfirio (232-304 d.C.) e Apuleio (125-170 d.C.). Na
obra De regressu animae, Porfirio trata da teurgia como um meio de purificacéo da alma. J& Apuleio, na
obra De deo Socratis, defende a doutrina dos deménios como mediadores entre os homens e Deus (cf.
CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma: Carocci, 2010, p. 199-200).

186 Cf. TRAPE, Agostino. “Introduzione Generale”. Opera omnia. Vol. V/1. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta
di Dio I (I-X). Roma: Citta Nuova, 1978, p. 29-30.

187 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X, 20. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016. A obra A Cidade de Deus
é, na verdade, um hino a gléria de Jesus Cristo. A figura de Jesus perpassa toda a obra: Cristo como
promotor do bem estar social (I-V); Cristo como mediador da salvacdo (VI-X); Cristo como fundador da
Cidade de Deus (XI-XIV); Cristo como realizacdo das profecias do Antigo Testamento (XV-XVIII);
Cristo como juiz e fonte de felicidade e de paz (XIX-XXII).
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188 «g preciso buscar um mediador que ndo seja s6 homem, mas que seja

0 homem
também Deus, a fim de que, por meio de sua feliz mortalidade, possa elevar os homens
da miséria mortal & imortalidade bem-aventurada™'®®. S¢ Cristo é a via universal da
salvacdo. “Fora deste caminho, que nunca faltou ao género humano, quer tenha sido
predito como acontecimento futuro, quer seja anunciado como algo ja ocorrido,
ninguém jamais foi libertado, ninguém ¢ libertado, ninguém sera libertado™'®.
Colocando Jesus Cristo como mediador e centro da histéria da humanidade, Agostinho
termina a primeira parte da sua obra ardua e dificil.

A segunda parte de A Cidade de Deus tem por tema principal a Civitas Dei.
Agostinho concentra a sua atenc¢do na histdria da humanidade, a qual esta resumida na
historia de dois homens: Adéo e Jesus Cristo. Tal histdria se concretiza em torno de dois
grandes amores: 0 amor a si mesmo e o amor a Deus. A cidade terrena expressa o amor
do ser humano por si mesmo, em detrimento do amor a Deus, e a Cidade celeste
manifesta 0 amor do ser humano por Deus, em detrimento do desprezo de si mesmo. A
cidade terrena é construida pelos homens, ao passo que a cidade celeste é construida por
Deus. Ambas as cidades estdo entremeadas no tempo até o dia do julgamento, quando
entdo serdo separadas'®.

O fundamento ou a forgca motriz das duas cidades € o amor a si mesmo e 0 amor a
Deus. Mas como é que pode haver oposi¢cdo entre 0 amor a si € o amor a Deus, se é
verdade que s6 0 amor a Deus € auténtico amor a si? Para dirimir essa questdo, € preciso
ter presente que existe em Agostinho outro modo de exprimir essa antitese, ndo mais

192

como amor por si mesmo e amor a Deus, mas como amor social e amor privado™°.

Sobre essas duas formas de amar, o bispo de Hipona assim se expressa:

Esses dois amores, dos quais um é santo, 0 outro impuro; um social, 0
outro privado; um que olha para o bem da utilidade comum em ordem

188 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, I1X, 17-23. Parte |. Petrpolis: Vozes, 2016. Agostinho, seguindo
a Paulo e aos doutores da Igreja, equipara os deuses com os deménios. Chega inclusive a dizer que os
fildsofos sdo amigos dos deménios (cf. IDEM).

189 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, 1X, 15. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

1% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X, 32. Parte I. Petrpolis: Vozes, 2016.

191 Cf. GiLsoN, Etienne. A metamorfose da Cidade de Deus. Filosofia social do cristianismo. S&o Paulo:
Cultor de Livros, 2018, p. 53-54. Na linguagem de E. Gilson, as duas cidades “[...] sdo dois povos, cuja
natureza se define pelo que ama. A palavra ‘cidade’ os designa ja de maneira simbdlica, mas podemos
dar-lhes nomes mais simbolicos: Jerusalém (visdo de paz) e Babildnia (Babel, confusdo). Seja qual for o
nome que se lhes dé, trata-se sempre da mesma coisa, isto ¢, de duas ‘sociedades humanas’” (GILSON,
Etienne. A metamorfose da Cidade de Deus. Filosofia social do cristianismo. S&o Paulo: Cultor de Livros,
2018, p. 53).

192 Cf. TRAPE, Agostino. “Introduzione Generale”. Opera omnia. Vol. V/1. In: SANT’AGOSTINO. La Citta
di Dio | (I-X). Roma: Citta Nuova, 1978, p. 67.
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a companhia celestial, o outro que submete o comum a seu poder por
causa da dominacdo arrogante; um sujeito a Deus, o outro, rival de
Deus; um tranquilo, o outro turbulento; um, pacifico, o outro rebelde;
um que prefere a verdade as louvaminhas dos que erram, o outro,
avido de louvor de qualquer maneira; um amigavel, o outro, invejoso;
um que quer para 0 proXimo 0 que quer para Si, 0 outro, que quer
submeter 0 proximo a si; um que governa o préximo para a utilidade
do préximo, o outro, para a sua utilidade; estes amores existiram antes
entre 0s anjos: um nos bons, o outro nos maus; e separam as duas
cidades fundadas no género humano sob a admiravel e inefavel
Providéncia de Deus gue administra e ordena todas as coisas criadas,
uma dos justos, a outra dos pecadores. Com a mescla das duas, o
mundo caminha até serem separadas no Gltimo juizo; uma, unida aos
anjos bons, até conseguir a vida eterna com seu Rei, a outra, unida aos
anjos maus, até ser mandada para o fogo eterno com seu rei; a outra
unilgés\ aos anjos maus, até ser mandada para o fogo eterno com seu
rei

O amor social significa, para Agostinho, 0 amor ao bem comum, o amor que se
abre aos outros, que une e cria a comunhdo. A comunhao, por sua vez, gera a unidade, e
a unidade da origem a felicidade. Ja o amor privado busca apenas o préprio bem, isto &,
um bem possuido ou desejado, com exclusdo dos outros. E um amor que priva o
individuo da comunhdo com Deus e com o proximo, gerando divisdes, separacdes, e
alimentado o orgulho, a inveja e a avareza. Esses trés vicios escreveram e ainda
escrevem a triste historia do mal e do pecado. E daqui que nasce a desordem e a cidade
dos maus, fundada sobre o amor egoista. A cidade dos justos, ao contrario, ama e busca
0 bem comum. Esse bem se identifica com o préprio Deus"®.

Animadas por forcas diferentes e até mesmo opostas, as duas cidades fizeram a
sua historia no meio dos homens e ndo dos anjos. Essa histdria esta dividida em seis
idades, tais como os seis dias da criacdo. A primeira inicia-se com a criacdo do ser
humano e vai de Adao até Noé. A separacdo das duas cidades ja € claramente visivel. A
segunda se estende de Noé até Abrado. Tal como na primeira idade, ambas as cidades
derivam de um homem justo. A terceira idade vai de Abrado ao rei Davi. A Cidade de
Deus se vé representada pelo povo de Israel. A quarta se estende de Davi até o cativeiro
de Israel na Babilénia. A quinta vai do cativeiro a vinda de Jesus ao mundo. Com a

encarnacdo de Cristo, desponta a sexta idade, durante a qual a graca de Deus ja

193 AGOSTINHO. Comentario ao Génesis, XI, 15, 20. S&o Paulo: Paulus, 2012.

194 Cf. TRAPE, Agostino. “Introduzione Generale”. Opera omnia. Vol. V/1. In: SANT’AGOSTINO. La Citta
di Dio I (I-X). Roma: Citta Nuova, 1978, p. 67-68; ROSEN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Una biografia
storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 241-242.
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experimentada na historia pelos patriarcas e profetas de Israel manifesta-se a todas as
nacBes, concluindo-se com a parusia™”.

As duas cidades comegaram a sua historia com os dois filhos de Adao. “O
primeiro filho dos dois primeiros pais do género humano foi Caim, pertencente a cidade
dos homens, e o segundo, Abel, participante da Cidade de Deus”®®. A Sagrada
Escritura afirma que “[...] Caim construiu uma cidade e Abel, como peregrino, nenhuma
ergueu”®’. A cidade terrena tem aqui na terra seu bem e em sua possessdo goza-se com
0 gozo que tais coisas podem oferecer'®®: a cidade celeste, ao contrario, vive de um bem

eterno, possuido, por ora, na esperanca*®

. As duas cidades continuam o seu percurso na
historia com os descendentes de Caim e Set e, depois do dilivio, com os descendentes
de Cam e Sem, filhos de Noé, até chegar a figura de Abrado®.

Através de Abrado, a Cidade de Deus comeca a manifestar-se de uma forma mais
clara®®. E a época do antncio das promessas de Deus e do nascimento do povo de
Israel, o povo portador dessas promessas. A partir da Sagrada Escritura, Agostinho
narra a histéria de Israel até o rei Davi, até Jesus e até a Igreja, insistindo muito no tema
das profecias. Deste modo, o bispo de Hipona procura demostrar, contra os pagaos, que
ndo foram os cristdos que inventaram as profecias, pois elas fazem parte do Antigo
Testamento. Por meio das profecias, € possivel demonstrar a divindade de Cristo e a
missdo da Cidade de Deus®™. Na sua realidade sécio-politica, 0 povo de Israel é uma

imagem profética da Cidade de Deus. De fato, “Parte da cidade terrena veio a ser

195 Cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histéria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau
de Cusa. Petrdpolis: Vozes, 1970, p. 202. Agostinho concebe a historia da humanidade como um drama,
resultado da colisdo entre os dois amores, desenvolvendo-se, como a tragédia grega, em varios atos. Cada
um desses atos enfrenta uma das grandes questdes que a histéria propde e até mesmo impde: o problema
das origens, fundamental, dificil e complexo; o problema da presenca do mal, angustioso e sumamente
obscuro; o problema da luta entre 0 bem e 0 mal, dramatico e aberto a todas as saidas do heroismo e da
iniquidade; o problema da vitoria do bem sobre o mal, de cuja solugdo depende a superacdo do
pessimismo e a base solida da esperanca; o problema do fim de todas as coisas, que €, a0 mesmo tempo, 0
mais belo e o mais terrivel (cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. Sdo Paulo:
Cultor de Livros, 2017, p. 352).

19 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 1, 2. Parte Il Petrépolis: Vozes, 1980. Abel e Caim sdo seres
racionais e nascidos de um mesmo pai. Eles sdo identicamente seres humanos, mas suas vontades sdo
diferentes e opostas. Cada um deles representa, pelo menos, a possibilidade de uma sociedade distinta. Na
medida em que seguirem um ou outro exemplo, os seres humanos se distribuirdo em dois povos: aquele
que ama o bem e aquele que ama o mal. Abel é o fundador do povo que ama o bem, e Caim, do povo que
ama o mal (cf. GILSON, Etienne. A metamorfose da Cidade de Deus. Filosofia social do cristianismo. S&o
Paulo: Cultor de Livros, 2018, p. 52-53).

197 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 1, 2. Parte 1 Petrépolis: Vozes, 1980.

198 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 4. Parte Il Petrépolis: Vozes, 1980.

199 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 18. Parte 1 Petrépolis: Vozes, 1980.

200 Cf, AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XVI, 1-11. Parte |1 Petropolis: Vozes, 1980.

201 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XVI, 12. Parte I Petrépolis: Vozes, 1980.

202 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV111, 46. Parte 11 Petrépolis: Vozes, 1980.
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imagem da cidade celeste; ndo simboliza a si mesma, mas a outra e, portanto, serve-

203 . .
a””". “Encontramos, pois, na cidade terrena duas formas: uma, que ostenta sua

presenga; outra, que é, com sua presenga, imagem da cidade celeste”?%*,

Dando continuidade a reflexdo, Agostinho narra a histéria da cidade terrena
paralelamente a narracéo ja feita sobre a cidade celeste, cidade que, como ja se disse, é
celeste ndo ainda na realidade, mas na imagem profética. Concentrando-se no reino dos
assirios e dos romanos, o bispo de Hipona consegue unir, a0 mesmo tempo, fatos,
personagens e mitos. Também na historia profana, cujo sentido profundo se da na
historia sagrada, Agostinho busca algum sinal sobre a vinda de Cristo e acredita
encontra-lo nos oraculos sibilianos®®.

Com a encarnacéo de Jesus Cristo e a fundacdo da Igreja, a Cidade de Deus torna-
se presente na histdria, ndo apenas de modo espiritual ou profético, mas também
institucional e social, diminuindo, ao mesmo tempo, a divisao politica das duas cidades,
ja que ndo existe mais um povo eleito que encarne a Cidade de Deus. Destinada a todos
0s povos, a Cidade de Deus pertence a toda a humanidade, sem distincdo de
nacionalidade e raca. Ela € universal, tal como a mediacdo de Jesus Cristo. Ambas as
cidades vivem aqui na terra misturadas até o fim do mundo, apesar de serem diferentes
em muitos aspectos®.

Deste modo, as duas cidades percorrem o caminho da historia, unidas no cenario
do mundo, mas divididas nos ideais, nas acdes e nas expectativas. Elas estdo misturadas,
mescladas, perplexae, mas ndo sofrem contaminag¢fes. Nunca dividem nitidamente o
seu campo de acdo na histéria. Nenhum periodo da histéria, nenhuma instituicdo é
dominada por uma ou por outra das duas cidades. Elas nunca se identificam com o0s
elementos particulares da historia dos homens, uma vez que dependem somente daquilo

que cada individuo decide ser®”’.

23 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 2. Parte 11 Petrépolis: Vozes, 1980.

204 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 2. Parte 11 Petrépolis: Vozes, 1980.

205 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XVIIL, 23. Parte 11 Petropolis: Vozes, 1980. “O conceito de
‘sibila’, que mal pode ser explicado em termos etimologicos, supostamente se desenvolveu de um nome
préprio para se tornar designacdo de um género. Entende-se com isso uma mulher de idade avancada,
com dons visionarios que irrompem de tempos em tempos. Sem ligacdo fixa a um lugar de oréculo e sem
ser expressamente interrogada, ela anuncia em estado de éxtase sinais premonitdrios funestos e
catastrofes. Sua habitacdo preferida € a gruta nos rochedos. Plutarco transmite um dito de Heréclito, cujo
texto exato ndo pode ser delimitado, mas que de qualquer modo contém o nome da Sibila e menciona seu
estado especial” (KLAUCK, Hans-Josef. O entorno religioso do cristianismo primitivo I. Religi&o civil e
religido doméstica, cultos de mistérios, crenca popular. Sdo Paulo: Loyola, 2011, p. 214).

206 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XVI11, 54, 2. Parte 1l Petrépolis: Vozes, 1980.

207 Cf. GILSON, Etienne. A metamorfose da Cidade de Deus. Filosofia social do cristianismo. S&o Paulo:
Cultor de Livros, 2018, p. 60.
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Tanto os cidaddos da cidade celeste quanto os da terrestre vivem juntos e nao
separados. Mas 0s que pertencem a cidade celeste ndo vivem como os demais, ainda que
exteriormente realizem os mesmo atos. “Para aqueles que vivem a vida do homem
velho, os bens da cidade terrestre sdo fins dos quais eles fruem; para 0s que, nessa
cidade, levam a vida do homem novo, nascido da graca, 0s mesmos bens sdo apenas
meios que eles usam reportando-os a seu verdadeiro fim”?%.

O contraste entre a cidade celeste e a cidade terrestre pode se tornar, na visdo de
Agostinho, perseguicdo e injustica. “Neste século, nestes tristes dias, nao s6 desde
Cristo e dos apoéstolos, mas desde o primeiro justo, Abel, a quem o cruel irméo deu
morte, até o fim do mundo, a Igreja continua peregrinando entre as persegui¢des do
mundo e os consolos de Deus”?%.

As dores infligidas pela cidade terrestre tornam o caminho da Cidade de Deus
doloroso e desafiador. Bens e males sdo comuns a uma e a outra cidade. Todavia, ndo é
comum o uso que fazem dela, j& que ndo é comum o espirito que as anima. Existe a
diferenca daqueles que sofrem também na semelhanca do sofrimento?'.

A diversidade do uso dos bens depende da diversidade da orientacdo de fundo.
Esta, por sua vez, depende da diversidade dos fins ultimos. Trata-se de saber o que
realmente torna o ser humano feliz. De acordo com a visdo pagd, a felicidade se
encontra nos bens do corpo ou do espirito ou até mesmo em ambos. Tal felicidade se da
nessa vida temporal, no hoje da histéria, no aqui e agora®!. Ja para a concepcdo
agostiniana, a felicidade se da na vida futura, na vida eterna, conhecida por meio da fé,
esperada através da esperanca e alcancada pela préatica da caridade, com o auxilio da
graca de Deus. O ser humano ndo pode encontrar a felicidade nem nos bens do corpo,
que sdo incertos e fugazes, marcados pela dor e suprimidos na morte, nem nos bens da
virtude, os quais, para poder ser virtude, exigem a luta contra o mal, nem, enfim, nos
bens da familia, da amizade, da cidade ou da na¢do. Somente a Cidade de Deus possui a
felicidade verdadeira e segura, porque é uma felicidade plena e eterna®*?.

Ao tratar do tema da verdadeira felicidade presente na Cidade de Deus, Agostinho

abre o caminho para falar da virtude, ja que a retiddo moral encontra a sua razdo ultima

2% G1LsON, Etienne. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho. Sao Paulo: Paulus, 2010, p. 334.

29 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XVIII, 51. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1980.

210 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. S&o Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
363.

21 Cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. Sdo Paulo: Cultor de Livros, 2017, p.
363.

212 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 4, 5. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1980.
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na beatitude, a qual pode ser alcancada de forma plena e estavel unicamente na vida

213

eterna“. A mutabilitas ndo apenas exprime uma condicdo de contingéncia ontoldgica,

mas também uma dramética fraqueza moral, dificilmente capaz de ser neutralizada
apenas com um simples esforco da vontade®*.

Na concepcao do bispo de Hipona, uma agdo, para ser realmente virtuosa, deve
atender ndo apenas ao objeto, mas também a sua finalidade. “E nao é verdadeira virtude
sendo a que tende ao fim em que reside o bem do homem, superior a outro”?**. Em
outras palavras: a virtude, para ser perfeita, precisa ser medida por um parametro
elevado: Deus. Somente Ele pode garantir ao ser humano a felicidade. A razdo,
iluminada pela fé e, portanto, aperfeicoada, ainda que ndo seja perfeita nessa vida,
coloca Deus como a suprema meta da existéncia. O reconhecimento da ordem divina,
que é o amor de Deus manifestado na criacdo e revelado na fé crista, desperta nos
coracOes das pessoas uma resposta disciplinada. Disso se segue que a verdadeira virtude
é propria da cidade que vive ndo segundo a medida e os critérios dos seres humanos,
mas segundo a vontade de Deus?'®.

O conceito agostiniano de virtude vale particularmente para a questdo da justica.
Sem abandonar inteiramente o pensamento da filosofia classica sobre a justica,
enraizada na concepcdo de que a justica ¢ a “[...] virtude que d4 a cada qual o seu”?,
Agostinho, inspirando-se na Sagrada Escritura, esfor¢a-se em mostrar que a verdadeira
justica passa pela obediéncia do ser humano a vontade de Deus. Nesta concepcao, a

ordem do agir deve conformar-se a ordem do ser. Disso decorre que o ser humano sé

23 0 tema da virtude em Agostinho responde a seguinte questdo: que coisa o ser humano deve fazer? Para
responder a essa pergunta, Agostinho elaborou o seguinte esquema: 1) as quatro virtudes cardeais
(prudéncia, justica, fortaleza e temperanca): esse esquema € resultado da ética popular e da revisdo que
Agostinho fez do pensamento de Sécrates, Platdo, Aristételes e dos estoicos; 2) as virtudes cristds (fé,
esperanca e caridade), tais como sdo descritas pelo apostolo Paulo; 3) o ideal de uma radical rendncia ao
mundo préprio do antigo monaquismo. Esse ideal teve um peso significativo na conversdo de Agostinho
(cf. FLASCH, Kurt. Agostino d’Ippona. Introduzione all’opera filosofica. Bologna: II Mulino, 1983, p.
134-135).

214 Cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morceliana, 2018, p. 48. Nos
debates com os pelagianos, Agostinho também abordou o tema da virtude, ressaltando trés pontos
fundamentais: 1) a virtude se distingue do vicio ndo somente pelo objeto, mas também pelo fim; 2) ndo é
boa a vontade que se gloria de si mesma e ndo em Deus; 3) ndo sdo virtudes verdadeiras aquelas que nao
conduzem a vida eterna (cf. TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. Séo Paulo:
Cultor de Livros, 2017, p. 365).

215 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, V, 12, 4. Parte |. Petrépolis: Vozes, 2016.

218 Cf. LAVERE, George J. “Virtud”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1334-1335.

217 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 21, 1. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1980.
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pode ser padrdo do seu corpo se reconhece o verdadeiro Deus. Desse reconhecimento
depende a propria diferenca entre vicios e virtudes*®.

Com esses argumentos em maos, Agostinho consegue dar um sentido cristdo ao
conceito de justica distributiva (“‘dar a cada um o que lhe ¢ devido™). A justica ¢ dar a
Deus e ao proximo o amor que Ihe lhes é devido em forca do duplo mandamento do
amor. A justica é agora compreendida como culto ao verdadeiro Deus e a sua fonte se
identifica com a pessoa de Jesus Cristo, enquanto revelagdo da justica divina na
histéria®*®. Este é o outro motivo de oposicéo e talvez o mais profundo entre as duas
cidades. “Por que, em geral, a cidade dos impios, refrataria as ordens de Deus, que
proibe sacrificar a outros deuses afora Ele, e por isso incapaz de fazer a alma prevalecer
sobre o corpo e a razdo sobre os vicios, desconhece a verdadeira justica”??°.

Os ultimos livros de A Cidade de Deus abordam o tema das realidades finais da

historia do género humano. Agostinho, de antemdo, rejeita a ideia dos ‘“‘eternos

retornos” e defende a doutrina da ressurreicdo futura e da eternidade dos respectivos

218 cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morceliana, 2018, p. 80. A virtude
¢ uma forma de o ser humano viver a obediéncia a Deus. “O mandamento de Deus de ndo comer o fruto
de determinada éarvore visava lembrar Adéo e Eva da necessidade de desfrutar uma individualidade dentro
dos limites de sua relagdo com Deus, uma obediéncia (oboedientia) compreendida em seu sentido mais
profundo de ouvir a Palavra divina. A violacdo dessa ordem constitui a injustica (iniustitia) original. A
vaidade pela qual os seres humanos subvertem a ordem social divina, rejeitando assim a adoracdo do
Deus verdadeiro resulta no estabelecimento de novos termos para uma ordem social justa. A
determinacdo pela utilidade compartilhada (utilitas communis) requerera, doravante, um célculo
ponderado, que deve incessantemente estar relacionado ao principio do ‘merecimento justo’ ou ‘mérito’,
cOmo expresso no conceito convencional de justica: ‘dar a cada um o que lhe ¢ devido’ (suum cuique
reddere). O reconhecimento de que essa compreensdo de justica contraria o realinhamento
neotestamentario da justica com o amor a Deus e ao proximo demonstra, para Agostinho, que a definicao
classica de justica emerge da deformacédo de outra justica mais pura. A linguagem da justica na Cidade de
Deus tera de ser purificada de sua associagdo com esse senso ‘privatizado’ de justi¢a” (DODARO, Robert.
Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho. Curitiba: Scripta Publica¢des, 2014, p. 78-79).

29 Cf. ALict, Luigi. 1l libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morceliana, 2018, p. 80. A ideia
agostiniana de justica garante que o amor ao préximo ndo entre em competicdo com o amor a si mesmo
nem com o amor a Deus, ja que o verdadeiro amor consiste em amar o proximo porque ele é justo ou
entdo para que seja justo. Viver na companhia do outro significa, portanto, amar ao préximo de uma
maneira que o0 ajude a viver de forma justa, permitindo-lhe amar a si mesmo, ao outro e a Deus da
maneira prescrita pela lei divina e pelo exemplo de Jesus Cristo (cf. DODARO, Robert. “Justicia”. In:
FITZGERALD, Allan D. [org.]. Diccionario de San Agustin. San Agustin a través del tiempo. Burgos:
Monte Carmelo, 2001, p. 784).

220 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 24. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980. Deus é a fonte da justica.
Ele revela a sua justica na historia através da pessoa e da obra de Jesus Cristo. “A preocupacdo de
Agostinho em estabelecer a relacdo entre Cristo e a justica verdadeira é tdo crucial que sua irbnica
rejeicdo da alegacdo de Roma ja ter sido uma repuUblica é de importancia secundaria em De Civitate Dei.
Ele esta muito mais interessado em demonstrar a inter-relacdo entre as implicagdes politicas e teoldgicas
da justica verdadeira do que na discussdo dos méritos seja na defini¢do de Cicero de uma republica, seja
no caso de Roma ter chegado a encarnar tal definicdo. Portanto, sua razdo de esperar até o livro XIX do
De Civitate Dei para desaprovar a alegacdo de Roma torna-se ainda mais clara. Nos livros I11-X1X do De
Civitate Dei, ele explora o fundamento da justica verdadeira como o conhecimento apropriado do Deus
verdadeiro e o amor (culto) a ele” (DODARO, Robert. Cristo e a sociedade justa no pensamento de
Agostinho. Curitiba: Scripta Publicacbes, 2014, p. 25-26).



62

destinos das duas cidades. A obra se fecha com a visdo beatificante do gozo de Deus,
quando, entdo, “[...] descansaremos e veremos, veremos € amaremos; amaremos ¢
louvaremos. Eis a esséncia do fim sem fim. E que fim mais nosso que chegar ao reino
que nao terad fim!”?%

Ao término da descricdo da obra A Cidade de Deus, é oportuno perguntar o que
realmente Agostino entende por cidade. Para ajudar a responder a essa questdo, vale a
pena ter presente a seguinte afirmacgéo de E. Gilson:

Quando o proprio Agostinho fala de uma “cidade”, €, pois, em sentido
figurado — ou mesmo, como diz, “mistico” — que semelhante termo
deve ser entendido. Ha, de um lado, a sociedade, ou cidade, de todos
0s homens que, ndo amando a Deus, sdo predestinados a sofrer com 0s
dembnios um suplicio eterno. Agostinho nunca, portanto, concebeu a
ideia de uma sociedade universal Gnica, mas sim a de duas, que sdo
universais, ao menos no sentido que todo homem, seja qual for, é
necessariamente cidaddo de uma ou de outra, predestinado, mesmo, a
uma ou a outra. Neste sentido, é verdadeiro dizer que dois amores
fizeram as duas cidades, uma em que o amor de Deus une entre si
todos 0s membros, a outra em que todos os cidaddos, em que tempo e
em que pais vivam, sdo unidos pelo amor comum do mundo.
Agostinho distinguiu-lhes os principios de muitas maneiras: amor de
Deus ou amor do mundo, amor de Deus até o desprezo de si, amor de
si levado até o desprezo de Deus, amor da carne ou amor do espirito;
de qualquer modo elas se distinguem bem pelo amor com que cada
uma nasce, como de sua propria raiz?%.

Disso se depreende que para Agostinho o importante ndo é saber se alguém vive
ou ndo vive numa das cidades, mas sim se o seu proprio fim esta na terra ou no céu. No
primeiro caso, o individuo é um cidaddo da cidade terrestre; no segundo, da cidade
celeste. 1sso ndo quer dizer que o bispo de Hipona seja um partidario da fuga do mundo.
Na compreensdo de P. Brown, “A Cidade de Deus, longe de ser um livro sobre uma
fuga do mundo, ¢ um texto cujo tema recorrente ¢ ‘aquilo que nos diz respeito nesta

vida mortal comum’; & um livro sobre ser extramundano no mundo”??. E uma obra que

221 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XII, 30. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1980.

222 GILSON, Etienne. A metamorfose da Cidade de Deus. p. 53-54. As duas cidades s&o uma concepcao
mistica, espiritual, mas que se realizam na histéria. Em razéo disso, seria um grave erro querer identifica-
las com a Igreja ou com o Estado. E claro que a lgreja terrena, enquanto instituicdo, é portadora dos
valores da Cidade de Deus, mas nem todos os seus membros pertencem a essa cidade. A identificacdo s
pode se dar num sentido determinado, ou seja, 0 escatoldgico, ja que neste sentido a Igreja abraga a todos
e ndo s6 aos eleitos. Também ndo se pode identificar o Estado com a cidade do diabo. Para Agostinho, o
Estado ndo nasceu do pecado, apesar de que algumas de suas manifestacdes e de suas tarefas estarem
ligadas ao pecado. O Estado nasceu da natureza social do ser humano e tem tarefas e bens prdprios (cf.
TRAPE, Agostino. Agostinho. O homem, o pastor, 0 mistico. Sdo Paulo: Cultor de Livros, 2017, p. 369).
22 BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 401.
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diz que dentro da cidade formada por homens decaidos, com suas necessidades e
realizacBes, sempre ha espagco para outro grupo, para individuos como Abel, que
podiam desejar algo mais, que estavam conscientes da transitoriedade da vida. O que
realmente estd em jogo em A Cidade de Deus é a capacidade dos seres humanos
buscarem algo diferente, examinarem a natureza de sua relacdo com seu meio imediato
e, acima de tudo, estabeleceram sua identidade pela recusa a serem tragados pelos
hébitos irrefletidos de seus semelhantes®*.

1.5 Os temas politicos da obra A Cidade de Deus

O dltimo ponto a ser trabalhado neste capitulo diz respeito aos temas politicos
presentes em A Cidade de Deus. Trata-se de verificar aquelas questdes que estdo
intrinsecamente ligadas a realidade da paz, a saber: a condicao social do ser humano e a
noc¢éo de povo.

De antemdo, € necessario ressaltar que a obra de Agostinho ndo quer ser um texto
ideologico-pratico; ndo pretende, de modo algum, apresentar um modelo de estrutura
institucional ou de estratégias e projetos politicos. Mesmo assim, € possivel encontrar
na obra uma luz para as realidades politicas, a qual responde ao desejo de Agostinho de
desenvolver uma reflexdo de fé sobre a condicdo humana, sobre a dimensédo social e
politica do homem. Se ele toca em questdes de natureza politica, ele o faz a partir dos
principios do cristianismo®®.

Para a filosofia antiga, especialmente a aristotélica, a justificacdo ou o fundamento
primeiro da realidade politica € a natureza social do ser humano. Comentando o
conceito de Estado em Aristételes, Giovanni Reale destaca que o bem do Estado era
mais importante, mais belo, mais perfeito e mais divino do que qualquer outro bem?%.

“A razdo disso deve ser buscada na propria natureza do homem, a qual demonstra com

224 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 399.

225 Cf. RASCHINI, Maria A. “La problematica politica nel ‘De civitate Dei’”. Filosofia oggi 10 (1987) 12-
13. Agostinho jamais ventilou a possibilidade de um regime teocratico. N&o existe no seu pensamento a
proposta de um sistema politico cristdo. “A sabedoria cristd e o poder politico podem coexistir
eventualmente num so sujeito, a pessoa do governante cristd, mas, mesmo nesse caso, devem permanecer
como realidades distintas, que cooperam entre si quando isso é possivel, sem, todavia, se misturarem. E
significativo que em A Cidade de Deus Agostinho elogia Constantino e Teoddsio, os mais famosos
imperadores do cristianismo antigo, ndo pelas suas virtudes publicas e sim pelas privadas” (FORTIN,
Ernest L. Agostino d’Ippona. Introduzione all’opera filosofica. Bologna: Il Mulino, 1983, p. 276). Sobre o
problema do agostinismo politico, consultar: MARROU, Henri-Irénée. Agostino e [’agostinismo. Brescia;
Queriniana, 1990.

226 Cf. REALE, Giovanni. Aristoteles. Vol. IV. Sdo Paulo: Loyola, 2015, p. 124.
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clareza que € absolutamente incapaz de viver isolado e, para ser mesmo, tem
necessidade de estabelecer relagcbes com os seus semelhantes em todo momento de sua
existéncia”??’,

Agostinho também comunga com essa ideia da tradi¢do cultural greco-romana. A
sociabilidade é, na verdade, um principio dificil de ser contestado. E um dado natural da
alma humana. Cada individuo é, por natureza, um ente social, um ente que vive de
relagfes. O viver com o outro € um principio constitutivo, ontolégico do ser humano. A
cidade ndo é apenas um espaco onde o individuo se encontra, mas também onde se
realiza como pessoa®?®, Mas isso ndo vale apenas para o individuo que busca a
sabedoria, mas para todos os seres humanos. “Nossa mais ampla acolhida a opinido de
que a vida do sdbio é vida de sociedade. Porque donde se originaria, como se
desenvolveria seu fim a Cidade de Deus [...] se ndo fosse vida social a vida dos
santos??%°,

Uma das realidades que ajuda Agostinho a fundamentar, com propriedade, a
questdo da sociabilidade, é o tema da vida interior do individuo. Conhecimento e amor
sdo realidades inseparaveis. A interioridade ndo é somente descoberta da luz da
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verdade“>", mas também descoberta do amor e daquilo que deve ser amado. A dimenséao

interior do ser humano se abre e se dilata na sociabilidade. Interioridade e sociabilidade

231 A exterioridade social

representam as duas dimensdes inseparaveis da vida humana
se subordina a interioridade espiritual. Se um grupo humano ndo concorda com o amor,
decai comunitariamente, entendendo-se que a verdadeira comunidade se centra no amor
de Deus?*.

Para ilustrar a natureza social do ser humano, Agostinho usa a metéafora que
estabelece a equacéo entre amor e peso. O amor age na alma como 0 peso no corpo®>.

Explicando esse principio agostiniano, E. Gilson afirma que “Em cada alma, como em

22T REALE, Giovanni. Aristteles. Vol. IV. S&o Paulo: Loyola, 2015, p. 124.

228 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 141.

2 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 5. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.

%0 Cf. AGOSTINHO. A verdadeira religido, 39, 72. Sdo Paulo: Paulus, 2007.

21 Cf. TRAPE, Agostino. Introduzione Generale a Sant’Agostino. Roma: Cittd Nuova, 2006, p. 111. Nao
h& como falar de interioridade sem tocar no tema da alma. Para Agostinho, o conceito de alma ndo tem
nada a ver com uma conotacdo individualistico-pietista. Na qualidade de espiritual, a alma do ser humano
ndo é caracterizada apenas pela dimensdo individual, mas especialmente pela relagdo com o verdadeiro
Bem, o qual, por sua vez, é um bem comum e ndo privado (cf. FLASCH, Kurt. Agostino d’Ippona.
Agostino d’Ippona. Introduzione all’opera filosofica. Bologna: Il Mulino, 1983, p. 149).

232 Cf. VERDU, Pablo Lucas. “Persona y comunidade en la ‘Ciudad de Dios™”. La Ciudad de Dios 167
(1954), p. 308.

233 Cf. AGOSTINHO, Confissdes, X111, 9,10. Séo Paulo: Paulus, 2013.
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cada corpo, hd um peso que a arrebata incessantemente e move-a continuamente a
buscar o lugar natural de seu repouso; isso ¢ o amor”?**. Disso se depreende que o
conceito de sociabilidade ndo pode ser separado da realidade do amor. E proprio do
amor unir as pessoas. O amor é uma forca que plasma os sentimentos comunitarios>>.

Em relacdo a essa forca motriz da vontade, o bispo de Hipona pergunta:

O que é o amor ou a caridade, tdo louvada e exaltada pela Escritura,
sendo o amor do Bem? O amor, porém, supBe alguém que ama e
alguém que seja amado com amor. Assim, encontram-se trés
realidades: o que ama, o que é amado e 0 mesmo amor. O que &,
portanto o amor, sendo uma certa vida que enlaga dois seres, ou tenta
enlacar, a saber: 0 que ama é o que é amado? Acontece desse modo,
mesmo nos amores exteriores e carnais. Bebamos antes em uma fonte
mais pura e cristalina. Elevemo-nos até a alma, calcando a carne. Num
amigo, 0 que ama a ama, a nao ser a alma dele? E ai, na verdade, estdo
as trés realidades: aquele que ama, o que é amado e 0 amor”**®,

De fato, a realidade que determina a aproximacao entre as pessoas € 0 bem que
elas perseguem. O ser humano € aquilo que ama. E na medida em que ele se dirige, em
meio as tensGes do mundo, para o seu fim Ultimo, o fator social e relacional torna
possivel cada momento de sua vida. Nessa peregrinacdo para a cidade celeste, a
dimensao social do ser humano, ndo cancelada nem mesmo pelo pecado original, vai se
exprimindo em diversos graus ou modos de ser: sociedade doméstica, sociedade civil,
sociedade de todos os seres humanos, sociedade de todos os seres racionais (domus,
urbs, orbis, mundus). Em todas essas formas de sociabilidade, a paz e a concordia se
tornam uma necessidade constante’.

Agostinho é do parecer que a sociabilidade e a paz sdo realidades inseparaveis.
Uma se exprime na outra. Sem a paz com 0s outros nédo existe vida. E a vida social, para
poder se manter, apela para a paz. “Até os que de proposito perturbam a paz ndo odeiam
a paz, apenas anseiam muda-la a seu talante””®. A necessidade da paz e a realidade da
vida social do ser humano podem, sem duvida, ser distorcidas nas suas manifestacoes,

mas ndo podem ser eliminadas: “O antinatural ou contrdrio a ordem ha de

2% GILSON, Etienne. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 256-257.

2% Cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Historia da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau
de Cusa. Petropolis: VVozes, 1970, p. 195.

23 AGOSTINHO. A Trindade, V111, 10, 14. Séo Paulo: Paulus, 1995.

27 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 141.

238 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1980.
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necessariamente estar em paz em alguma, de alguma e com alguma parte das coisas em
que ¢ ou de que consta. Do contrario, deixaria de ser”?*°,

Pelo fato de a sociabilidade ser o fundamento do mundo da politica, também a
cidade, enquanto estrutura politica, encontra a sua explicacdo na natureza do ser
humano. Mas a fundamentacdo da politica na sociabilidade ndo é apenas uma questao
de estrutura ontologica. Ela é também um evento antropoldgico, mediante o qual se
chega a construcdo do grupo politico. Isso era um tema aceito pela tradi¢do cultural no
tempo de Agostinho e até mesmo antes dele*.

Neste horizonte, torna-se clara a ideia agostiniana de que a origem da cidade é a
familia, compreendida aqui como a forma de sociedade mais proxima ao individuo ou
entdo como a primeira sociedade natural. O destino da sociedade civil depende, em
grande parte, da familia, cuja estabilidade contribui com o crescimento da vida social e

com a vivéncia da paz®**. Sobre esse tema, Agostinho oferece a seguinte afirmacao:

Com efeito, do ponto de vista social, a cépula carnal entre 0 homem e
a mulher é, diriamos, uma espécie de sementeira da cidade. A cidade
terrena precisa unicamente da geracao; a celestial, por sua vez, requer,
além disso, a regeneracdo, para abolir a vergonha da primeira®.

2% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XX, 12, 3. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.

20 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | (Libri I-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 141.

1 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | (Libri I-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 141. Para Agostinho, Deus criou a “ordem natural” com os seus trés graus de sociabilidade: a
familia, o estado e a comunidade dos povos. Nem sempre, porém, é possivel viver a concordia nesses trés
ambitos. “Antes de tudo, também na vida doméstica (domus), que compreende a casa, ou seja, todo o
grupo familiar e, a0 mesmo tempo, o territério em que tal grupo esta situado, a concordia é sempre um
‘bem incerto’, minado pelo conflito reconhecido pelos proprios autores pagdos. Ndo basta conhecer 0s
coragdes das pessoas que nos sdo mais proximas. ‘Sdo males certos — ressalta Agostinho — mas a paz é
incerta, por desconhecermos o coragdo daqueles com quem queremos té-la e, embora o conhe¢amos hoje,
ndo sabemos o que sera amanhad’ (XIX, 5). Essa constatagéo, Cicero ja a tinha feito, com tons diversos,
destacando as insidias escondidas sob a aparéncia da lealdade ou fidelidade. O Evangelho também faz
essa constatacdo. Tal ambivaléncia se reproduz e cresce quanto mais se alarga o circulo da convivéncia:
se a casa ndo estd segura, muito menos estara a cidade, marcada por controvérsias civis e penais, por
tumultos e guerras civis” (ALICI, Luigi. Il libro della pace. La cittd di Dio, XIX. Brescia: Morceliana,
2018, p. 73).

22 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 16, 3. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1980. A familia esta na origem
da cidade. “Em Roma, a familia era [...] a base da sociedade e da Republica. Era uma agrupacao de
caréter civil baseada no poder. Cada familia constituia uma sociedade particular submetida a um regime
de autoridade ilimitada exercida pelo paterfamilias. Esta figura corresponde ao do pai ou chefe do lugar
que, além disso, é um cidaddo romano, senhor de si mesmo e proprietario de certo ndmero de pessoas,
seja por natureza seja por direito. Agostinho, em conformidade com a cultura latina e o direito romano,
estabelece que a forma mais elementar e originaria da sociedade é a familia. Todavia, distancia-se da
concepcdo estritamente civil e juridica, pois considera que a familia é também uma organizacgdo natural
que se funda no matriménio [...]” (SANCHEZ BARBOSA, Diana Marcela. “Ciceron y Agustin”. A
proposito da la Republica. Universitas Philosophica 67 [2016] p. 220-221).
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Além de uma leitura ontologica e antropoldgica da vida social, Agostinho também
procura encontrar, com a ajuda da Sagrada Escritura, o sentido profundo da vida em
sociedade. Em vista disso ressalta que a descendéncia biblica de todos os seres humanos

de um s6 homem tem um sentido preciso, a saber:

Deus ndo ignorava que o homem haveria de pecar e, sujeito a morte, a
propagaria aos mortais, cuja desvergonha pecadora iria tdo longa que
o0s brutos privados de vontade racional, procedentes das aguas e das
terras, viveriam entre si mais tranquila e pacificamente que os homens
oriundos de um so, para encarecimento da concérdia. Nunca entre si
o0s leBGes ou entre si os dragdes pelejaram como entre si 0s homens.
Mas previa também a multiddo de fiéis que por sua graca haviam de
ser chamados a adocdo e, depois de justificados pela remissdo dos
pecados, operada pelo Espirito Santo, seriam, uma vez destruida a
morte, seu derradeiro inimigo, associados aos santos anjos. A essa
piedosa multiddo havia de ser Util considerar esse ponto, ou seja,

haver Deus feito procederem de um sé todos os homens para

testemunhar quao agradavel lhe era a uni&o entre muitos®*.

Querendo unificar o género humano, Deus “ndo apenas pela semelhanca de
natureza, mas também por lacos de consanguinidade, para liga-los, digo, com o vinculo
da paz em unidade concorde, quis que procedessem de um s6 todos 0s seres
humanos™®**, De uma simples dimensdo do ser humano, a sociabilidade alcanca assim
um sentido elevado de fraternidade humana e de sinal da paternidade de Deus sobre
toda a humanidade. A sociedade dos homens, o fato “sociedade” e a sua concretizagao
em associacdes € um bem, mesmo que seja um bem relativo e, por isso, exposto aos
desequilibrios da vida®®.

Ao usar a Sagrada Escritura para iluminar a dimensdo social da vida humana,
Agostinho ndo deixa de chamar a atencdo para o tema da origem das duas cidades
misticas: “Diz a Escritura que Caim construiu uma cidade e Abel, como peregrino,
nenhuma ergueu. Porque a Cidade dos santos estd no céu, embora ca na terra gere
cidad&os em quem peregrina até chegar o tempo de seu reinado”?*®. Caim pertencia a
cidade dos homens, ou seja, a cidade politica, e Abel participava da Cidade de Deus. A
pertenca de Caim a cidade terrestre lanca uma sombra sobre o mundo da politica. S6

que, para além de um dualismo, a contraposicao entre Caim e Abel indica, de acordo

3 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XII, 22. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.

24 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIV, 1. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.

245 Cf. RASCHINI, Maria A. “La problematica politica nel ‘De civitate Dei’”. Filosofia oggi 10 (1987), p.
11.

246 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 1. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.
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com o olhar de Agostinho, que a Cidade de Deus é uma realidade radicalmente diversa

do corpo politico. Nada pode ser identificado com a cidade santa®*’.

De acordo com o filésofo S. Cotta, essas consideracfes de Agostinho séo
evidentes e até indiscutiveis, mas ndo deixam de levantar questionamentos, do tipo: se a
figura de Caim esta realmente ligada a origem da cidade politica, entdo o mundo

politico se identifica com a cidade terrena? A politica, neste caso, € uma ac¢do da cidade

dos condenados??4

Para responder a essas perguntas, Cotta afirma que é necessario levar em conta o
fato de que o bispo de Hipona também faz um paralelo entre Caim, fundador da cidade

terrena, e Rbmulo, fundador de Roma:

O fundador da cidade terrena foi fratricida. Levado pela inveja, matou
0 irmdo, cidaddo da cidade eterna e peregrino na terra. Por isso nao é
de maravilhar haja tal exemplo, ou, como diriam os gregos, tal
arquétipo, sido imitado, depois de tanto tempo, pelo fundador da
cidade que com o tempo havia de ser cabeca da cidade terrena de que
falamos e senhora de inimeros povos. Também ali, como diz um de
seus poetas, se regaram com sangue fraterno os primeiros muros. Foi
0 que aconteceu na fundacdo de Roma, durante a qual, segundo a
historia, Rbmulo matou o irmdo, Remo, com a diferenca de que aqui
serem ambos cidaddos da cidade terrena. Ambos pretendiam a gléria
de ser fundadores da republica romana, mas ndo podiam ambos ter a
gléria que teria um s6 deles, se 0 outro ndo existisse, porque 0s
dominios que sua gléria queria, dominando, seriam mais reduzidos, se
Ihe minguasse o poder, por viver 0 companheiro no mando. E para o
mando passar integro a um apenas, eliminou o companheiro, com o
crime aumentando o império que com a inocéncia fora menor e

melhor?,

Num primeiro momento, parece que Agostinho estd querendo mostrar que a
cidade politica nasce do fratricidio e da cobica das coisas terrenas. Mas na visdo de
Cotta, Agostinho estd, na verdade, apresentando uma diferenga significativa entre o
mundo da politica e a cidade terrena. Caim, se realmente é o fundador da cidade
politica, ndo o é da cidade do diabo, porque, na verdade, ele nasceu nessa cidade, como

qualquer outro ser humano®°. Sobre isso, Agostinho faz a seguinte consideracao: “[...]

47 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | (Libri I-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 142.

248 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 142.

9 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 5. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.

20 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 142. Sobre a questéo da civitas hominis como entidade saténica, vale a seguinte observagdo: “A
civitas agostiniana ndo é a civitas do direito — que nasceria de um amor oposto ou de uma negagao —, mas
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cada qual, por descender de tronco condenado, necessariamente primeiro € mau e carnal
e depois serd bom e espiritual, se, renascendo em Cristo, adiantar na virtude”?!. Neste
sentido, Caim sé se tornou cidaddo da cidade do diabo tempos depois, pois teve inveja
do irmdo com a inveja diabdlica com que os maus invejam os bons, gerando, deste
modo, o fratricidio®?.

E neste contexto que se pode afirmar que Caim fundou a cidade politica, que a sua
familia se tornou um povo: “aumentada prodigiosamente a familia desse filho,
chegando ele apenas a formar um povo, entao constituiu a cidade e lhe impds o nome do
primogénito”?>3. Com essas explicacdes, Agostinho confirma a ideia de que a origem do
mundo da politica se da gracas a familia. E a razdo do crescimento da familia é a gléria
do matriménio e ndo o castigo do pecado. Sobre isso, 0 bispo de Hipona é muito

enfatico:

Longe de no6s pensar que os dois primeiros esposos, no paraiso, com
essa libido, de que se envergonharam, cobrindo em seguida sua nudez,
tornariam efetiva a bencdo de Deus: Crescei e multiplicai-vos e povoai
a terra. A libido surgiu depois do pecado e, depois do pecado, nossa
natureza, pudica, despojada do dominio que tinha sobre o corpo,
sentiu esse desarranjo, advertiu-o, envergonhou-se dele e cobriu-o.
Todavia, a béncdo dada ao matrimdnio, para crescerem,
multiplicarem-se e povoarem a terra, embora seja verdade que
subsistiu nos delinquentes, o foi antes de delinquirem, dando-nos a
entender com isso que a procriacdo dos filhos é gléria do matriménio,

ndo castigo do pecado®*.

A luz da doutrina da criacdo, Agostinho apresenta, portanto, o0 mundo da politica
na sua relagdo profunda com a dimensdo social do ser humano e com o crescimento da
familia, ndo deixando tambem de fora da sua viséo o tema da fraternidade humana e da
paz. Essa realidade nédo livra, porém, a politica das ciladas do pecado. A queda dos

primeiros pais no paraiso recorda a insuficiéncia da natureza humana e a necessidade do

resulta da natureza social dos seres humanos, 0s quais, também na aberragdo dos seus instintos mais
egoistas, ndo se encontram unidos entre si por esses instintos, e sim pela fraternidade em Adao e pela
paternidade de Deus, pela sua raiz ontoldgica. A cidade de Caim é, antes de tudo, uma anti-sociedade, a
comunidade que ndo se realiza porque escolheu a perdicdo dos seus elementos constitutivos, e nédo
enquanto escolheu outro modo de realizagdo. O homem que agostinianamente é capaz de conceber o
pensamento de um bem comum é, portanto, membro de direito da Civitas Dei sempre que a graca divina
vem ao seu encontro” (RASCHINI, Maria A. “La problematica politica nel ‘De civitate Dei’”. Filosofia
oggi 10 [1987], p. 16).

»1 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 1. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.

%2 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 5. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1980.

%3 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 8. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.

24 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIV, 21. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.
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renascimento espiritual em Cristo. Aqui esta a ambivaléncia da existéncia, a qual se

exprime, sobretudo, na vida social®®. Por isso, Agostinho afirma:

Com razdo, pois, é que a verdadeira religido o reconhece e o proclama
Criador de todo 0 mundo e de todos os animais, quer dizer, das almas
e dos corpos. Entre 0s animais terrenos ocupa o primeiro lugar o
homem, feito por Deus a sua imagem, e feito um s6, mas ndo deixado
sO, pela razdo que assinalei e talvez por outra melhor ainda, mas
oculta. Nenhum animal existe mais feroz por vicio, nem mais social
por natureza. A natureza humana ndo falaria com maior
expressividade contra o vicio da discordia, quer para precaver a
inexistente, quer para sanar a existente, que trazendo a lembranca o
primeiro pai, de quem Deus, tendo-o criado Unico, fez procederem os
demais homens®®.

Ao lado da dimensdo social da vida humana, Agostinho também aborda em A
Cidade de Deus outro tema de natureza politica: o povo. Diferentemente de Cicero, que
entende o povo como ‘“sociedade fundada sobre direitos reconhecidos e sobre a

) ) 257
comunidade de interesses”%

, 0 bispo de Hipona acredita ser possivel oferecer outra
concepgdo de povo como o “[...] conjunto de seres racionais associados pela concorde
comunidade de objetos amados™®®. Com base nesse conceito, 0 amor se torna a
categoria fundamental para a compreensdo de povo, a0 mesmo tempo que permite
afirmar que os romanos também foram um povo?®°.

Para Agostinho, o conceito ciceroniano de povo é vago e inadequado, pois impede
que 0s romanos sejam considerados como povo e republica e que todo e qualquer
conjunto de homens se torne uma comunidade politica na historia. Nas palavras do

professor Luiz Marcos da Silva Filho,

Em Cicero, com efeito, uma multitudo precisa cumprir exigéncia
naturalista e intelectualista para adquirir forma de populus, expressa
notadamente pela condicéo iuris consensus. Mas se 0 cumprimento de
iuris consensus reclama estrita observancia do direito, da justica, da

25 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 143. Mesmo ndo havendo a possibilidade de interpretar de forma satanica a cidade dos homens,
enquanto obra de Caim, é possivel encontrar dentro de cada ser humano tal civitas como Babildnia ou
status confusionis que, como tal e apenas como tal, nega-se a pratica do bem comum que na Civitas Dei é
a condicdo formal. Mas como pode haver declinio e degradacdo da familia, enquanto primeiro nlcleo
social, 0 mesmo pode se dar na civitas. Ela também é suscetivel de uma degradagdo que teve a sua
concretizagdo nas agdes de Caim (cf. RASCHINI, Maria A. “La problematica politica nel ‘De civitate
Dei’”. Filosofia oggi 10 [1987], p. 16-17).

26 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XII, 27. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.

%7 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 21. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1980.

28 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 24. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1980.

9 Cf. CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma: Carocci, 2010.
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natureza e da razdo, para Agostinho somente uma sociedade de santos
seria capaz de realiza-lo, porque somente homens ou anjos com
natureza integra cumprem a virtude da justica sem a resisténcia de
vicios. Assim, se somente a cidade celeste em seu modo de existéncia
na eternidade cumpre as condi¢Bes ciceronianas para uma multitudo
adquirir estatuto de populus, a consequéncia é a impossibilidade da
politica na historia. Em outras palavras, a partir da leitura agostiniana
da definicdo ciceroniana de populus, histéria e politica séo
inconciliaveis e esta apenas poderia existir na transcendéncia. A tarefa

agostiniana, dessa forma, é discernir principio e fundamento da

politica que possa ser imanente & historia®®.

A priori, essa mudanga no conceito de povo pode dar a entender que Agostinho
relega a um segundo plano a realidade da justica, até entdo considerada como um
elemento fundamental para a definicdo de populus. Contudo, a substituicdo do termo
estd de acordo com a orientacdo geral do pensamento agostiniano que segue a ordem do
amor-caridade, a ponto de ver a prépria justica transformada em caritas®®’.

A centralidade que o binbmio utilitas/ius tinha em Cicero, identificando a justica
como fonte de consenso social e de direitos partilhados, é agora substituido pela
concors communio, enquanto forma de coesdo interior unificada e finalizada pela
dilectio. A caridade é a forma mais alta de amor bem orientado, capaz de unificar as
tensbes presentes em qualquer grupo humano. Se na visao de Cicero o consenso assenta
as suas bases na lei, para o bispo de Hipona o amor é o verdadeiro critério que garante a
concoérdia e a comunhdo. Quanto mais o amor for elevado, mais “as coisas publicas”
alcancam a ordem e a paz. E vice-versa: quanto mais prevalecer o amor egoista, mais o
centro de gravidade se desloca para baixo, onde domina o conflito da cidade terrena®.

Colocando o amor como centro da compreensdo de povo, Agostinho reforca a
dualidade antindmica do amor expressa na famosa passagem que diz: “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 proprio, a celestial”?®®. Disso se
depreende que o amor € a maxima forca agregadora da vida, enquanto é fonte de

concordia, de unido e de paz. As instituices e as leis estatais, costumes morais e usos,

%0 51 vA FILHO, Luiz Marcos da. “A vontade como fundamento da politica em Agostinho”. Sintese 142
(2018) p. 272-273.

01 Cf. GILSON, Etienne. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho. S&o Paulo: Paulus, 2010, p. 267.

262 cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morceliana, 2018, p. 85-86.

263 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1V, 28. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1980. A cidade dos homens &,
na verdade, o resultado de uma negagdo, de um amor que ndo é um principio em si mesmo. O amor
egoista, como ente orientado as coisas do mundo, ndo é um principio fundante pela simples razdo de que
na ldgica agostiniana, que € a logica cristd, sobre o negativo ndo se pode fundar nada de positivo. A
cidade dos homens é, portanto, a negacdo da Cidade de Deus (cf. RASCHINI, Maria A. “La problematica
politica nel ‘De civitate Dei’”. Filosofia oggi 10 [1987], p. 14).
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encontram o seu fundamento e o seu critério diretivo nesse amor comum e unificador.
Por isso onde falta amor, a ordem politica ndo se constitui. Se 0 amor ndo é levado em
conta, a ordem politica se corrompe, desagrega-se e deixa de subsistir?®*.

Neste horizonte, € importante saber qual ¢ a funcdo de Jesus Cristo para a
edificacdo de um povo. Tudo indica que, na visdo de Agostinho, para que um povo se
constitua como povo e se mantenha politicamente estavel, ndo é necessario que Cristo
seja reconhecido como seu fundador e governante, como acontece no caso da justiga. O
que realmente € necessario e suficiente é fazer a experiéncia de um amor em comum.
Mas esse amor deve ser iluminado pelo amor Dei, que nada mais é do que a justica no
seu sentido elevado®®. “Em geral, a cidade dos impios, refrataria as ordens de Deus, que
proibe sacrificar a outros deuses afora Ele e, por isso, incapaz de fazer a alma prevalecer
sobre o corpo e a razdo sobre os vicios, desconhece a verdadeira justica”?®. Disso se
depreende que os antigos estados e cidades, tais como 0s estados romano, egipcio,
babilénio e grego, ndo eram bons, visto que desconheceram a Deus e a verdadeira
justica, mas eram verdadeiros povos®®’.

Seguindo essa linha de reflexdo, é possivel entdo dizer que a ordem politica tem
uma consisténcia prépria, uma estrutura singular, cujo elemento central € o amor a
qualquer coisa de comum, de um bem terreno. Neste caso, a estrutura politica depende
da estrutura ontoldgica do ser humano. Nos tempos atuais, esse tipo de amor-politico
seria identificado com a solidariedade civica ou nacional, aproximando-se muito da
politiké philia de Aristoteles. Tal aproximacdo ndo pode, todavia, ser aplicada as
consequéncias que Agostinho tira das suas reflexdes iluminadas pela fé, uma vez que
ele procura mostrar, com o exemplo de Roma, que o amor-politico unificador, que
levava os cidaddos a desejar mais o bem comum do que o0s interesses particulares, foi a

causa da grandeza romana. Mas era uma grandeza segundo os padrdes humanos. Faltava

264 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | (Libri I-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 146-147.

265 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | (Libri I-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 146. Vale recordar que, no caso da justica, a pessoa de Jesus Cristo é fundamental para o
estabelecimento de uma sociedade justa. “Agostinho assevera que a justica ndo pode ser conhecida sendo
em Cristo e que, como fundador (conditor) e governante (rector), Cristo forma a sociedade em si mesmo.
Unidos em Cristo, 0s membros de seu corpo constituem o Cristo inteiro e justo (Christus totus iustus),
que é a Cidade de Deus, a verdadeira republica e o lugar da revelacdo da justica” (DODARO, Robert.
Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho. Curitiba: Scripta Publicacdes, 2014, p.105)

266 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 24. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1980.

%7 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 24. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1980.
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268

Deus. Era mais um vicio do que uma virtude™. “Nao apenas deixavam de opor

resisténcia a tal vicio, como também julgavam que devia ser alentado e incendiado, na

99269

convic¢ao de que era util para a republica””". Por isso, “os romanos, pela coisa comum,

isto é, pela republica e por seu Erario, desprezaram seus interesses privados, resistiram a
avareza e deram com liberdade a vida pela patria®*°. Eles receberam a sua recompensa

e foram exaltados.

Mas o galarddo dos santos é muito diferente, embora no mundo
tolerem afrontas pela Cidade de Deus, odiosa para 0s que amam este
mundo. Essa cidade é sempiterna. Ali ninguém nasce, porque ninguém
morre. Ali existe verdadeira e completa felicidade, ndo deixa, mas
dom de Deus. Dali recebemos a prenda da fé, enquanto, peregrinos,
suspiramos por sua beleza. Ali o sol ndo sai sobre bons e maus; pelo
contrario, o sol de justica alumia apenas os bons. Ali, onde o tesouro
da verdade é comum, ndo havera grande atividade para enriquecer o
eréario publico, rapando os interesses particulares. Em consequéncia,
ndo somente com o proposito de dar semelhante galarddo a tais
homens se dilatou o Império Romano, para gléria humana, mas
também com o de que os cidaddos da eterna cidade, enquanto
peregrinos no mundo, observam com sobriedade e diligéncia os
referidos exemplos e vejam quanta dilecdo se deve a péatria soberana
por amor a vida eterna, se pela gléria humana seus cidadaos tanto

amam a terrena®’*.

Por mais que os romanos sejam honrados pelas nagdes e gozem de gloria “nos

212 o5 seus feitos e conquistas carecem

livros e nas historias e em quase todo o mundo
de grandeza, ja que ndo foram realizados para a gloria de Deus e em vista da vida
eterna. Para Agostinho, o zoon politikdn nao representa a plenitude do ser humano, mas
exprime a sua condicdo infeliz e precaria. A superacdo do egoismo e da cobiga, na
dedicacdo as coisas terrenas € a0 amor a patria terrena, sempre redunda em gléria e
poder mundanos. Tudo isso, para Agostinho, é ilusdo e, muitas vezes, se torna pecado.
Dai o convite de Agostinho aos cristdos para que rezem pelos governantes e também
pela paz terrena. Enquanto ambas as cidades coexistem, os cristdos também usam da
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paz da Babilonia“"”. O bispo de Hipona ¢ enfatico ao dizer que

268 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | (Libri I-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 146-147.

29 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, V, 13. Parte I. Petr6polis: Vozes, 2016.

1% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, V, 15. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

2’1 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, V, 16. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

272 AGOSTINHO. A Cidade de Deus V, 15. Parte I. Petropolis: Vozes, 2016.

23 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 147. O tema da paz sera tratado, de modo detalhado, no segundo capitulo desta pesquisa. Por ora,
basta saber que a paz ¢ um dos temas fundamentais da obra A Cidade de Deus. O fim Gltimo da Cidade de
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[...] assim como a alma é a vida do corpo, assim também Deus é a
vida bem-aventurada do homem. Dele dizem as Sagradas Letras dos
hebreus: “Feliz 0 povo que tem Deus por Senhor. Desgracado, pois,
do povo afastado de Deus” Também goza de certa paz propria, que
ndo deve ser desprezada, paz de que ndo gozard no fim, porque dela
ndo faz bom uso antes do fim. Mas interessa também a nossa cidade
gue dela goze neste mundo, porque, enquanto confundidas ambas as
cidades, também usamos da paz de Babil6énia. O povo de Deus é
livrado pela fé e para com ela caminhar, enquanto viva. Eis 0 motivo

que leva o apédstolo a advertir a Igreja que ore pelos reis e pelos

constituidos em dignidade [...]*".

Como € possivel notar, o pedido de Agostinho em favor da paz terrena esta
situado no contexto da politica, o0 que ndo impede de dizer que a tematizagdo
agostiniana da paz supera o terreno da politica. Enquanto elemento determinante para a
configuracdo do povo, 0 amor comum gera a paz, sem a qual o corpo politico ndo
consegue ser nem subsistir. Mas essa paz nao € total. Ndo apenas porque se da no
tempo, mas também porque o bem comum é terreno. Assim, a politica, nem mesmo no
seu elemento elevado, a concordia civica, € capaz de realizar a verdadeira paz e de
satisfazer integralmente as mais profundas exigéncias do coracdo do ser humano.
Aquilo que une politicamente, na medida em que é terreno, também divide. A
desagregacéo e a decadéncia do corpo politico sdo, portanto, imanentes ao seu proprio
principio constitutivo. Por isso n&o se pode falar de plenitude de paz na vida terrena®’®.

A paz, na sua completude e perfei¢do, s6 se dara na vida eterna, quando entdo
“Deus imperara sobre o homem e a alma sobre o corpo. E haverd tanto encanto e

57276. Sem

felicidade na obediéncia, quanta bem-aventuranga na vida e na gloria
deficiéncia e contradicdo, a paz perfeita € a medida critica para a compreensao e a
avaliacdo de qualquer tipo de paz. Na cidade terrena, a paz é dificil e fragil, ja que nédo
ha unidade de coracdo das pessoas. A unidade, muitas vezes, estd relacionada com as

coisas que os individuos amam, ou seja, 0s bens dessa terra. J& na cidade celeste, a paz

Deus é a paz na vida eterna e a vida eterna na paz. A paz também ¢é a finalidade da vida de todo ser
humano.

27 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 26. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1980.

2’5 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 149.

276 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 17. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1980.
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comecara com a visdo de Deus e se realizara plenamente numa unido de coragdo, numa

concordia entre a criatura e o Criador?’’,

CONCLUSAO

Ao término deste capitulo, faz-se necessario apresentar alguns pontos conclusivos
sobre o que foi discutido até o momento. De antemdo, é importante lembrar que
Agostinho jamais quis separar a teoria da pratica. A sua filosofia e teologia sdo uma
interpretacdo da sua vida, a qual pode ser resumida na busca ininterrupta de Deus. Todo
0 pensamento agostiniano gravita em torno de Deus. Mais do que filésofo ou um
pensador da antiguidade, Agostinho foi um homem apaixonado por Deus e pela
verdade, um cristdo que ndo quis ensinar as pessoas a pensar, mas a Vviver, e a viver
pensando. Mesmo ndo desenvolvendo uma filosofia politica em sentido estrito,
Agostinho, na obra A Cidade de Deus, oferece uma reflexao sobre a paz, especialmente
no livro XIX, considerado por muitos estudiosos como a carta magna de Agostinho
sobre a paz. Mas a visdo agostiniana de paz ndo € utopica, abstrata, separada da vida,
como se fosse um convite para a fuga mundi, e sim uma reflexdo sobre as condicdes
reais da humanidade, tal como se d& na experiéncia historica, sobretudo no tempo em
que Agostinho escreveu a obra, quando entdo a poténcia do Império Romano comecava
a desmoronar.

O presente capitulo procurou trabalhar quatro pontos importantes e até
fundamentais para a compreensdo da paz em Agostinho: a vida do bispo de Hipona, a
sua atuacdo politica, a sua obra A Cidade de Deus e os elementos politicos presentes na
referida obra.

Como o pensamento de Agostinho é fruto da sua vida, vida esta marcada pela
busca constante da verdade, o capitulo iniciou-se ressaltando alguns momentos
importantes do itinerario espiritual e filosofico de Agostinho. O tema da paz, antes de
ser uma reflex&o ou teoria, foi um programa de vida do bispo de Hipona, uma realidade
experimentada e partilhada, ligada aquele seu esfor¢o de sondar, na medida do possivel,
o mistério do infinito presente na alma. O desejo de encontrar Deus no mais intimo do
intimo constitui, na visdo de Agostinho, uma espécie de amor. Por isso procurar é

proprio de quem ama. E encontrar é préprio de quem persevera. O encontro com a

27T Cf. CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma: Carocci, 2010, p. 212; GILSON, Etienne. A metamorfose
da Cidade de Deus. Filosofia social no cristianismo. S8o Paulo: Cultor de Livros, 2018, p. 68.
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verdade despertou no coracao de Agostinho um sentimento de repouso. A paz é o nome
concreto desse repouso, o0 término das suas aspiracdes, o fruto imediato do bem, a
realizacdo da felicidade.

Depois dessa introducdo a vida e aos principais aspectos do pensamento de
Agostinho, o capitulo desenvolveu uma reflexdo sobre a atuacdo politica do bispo de
Hipona, o seu empenho em diminuir a divisdo entre as pessoas e em fortalecer a
reconciliacdo. Na qualidade de bispo, Agostinho desenvolveu varias iniciativas no
campo politico e social. Essas atividades eram um tipo especial de acdo eclesial e
pastoral, uma forma de evangelizacdo. A finalidade era espiritual e religiosa. Agostinho
procurava estimular acordos entre os membros da sua comunidade, fomentar a unidade
entre os cristdos, garantir a paz entre os cidadaos do império romano. A unidade, que é
outro nome da paz, foi uma das caracteristicas essenciais dessa atuacdo politica de
Agostinho.

Continuando a reflexdo, passou-se a descricdo da obra A Cidade de Deus,
considerada como a fonte mais rica de material politico no conjunto das obras
agostinianas. Vale ter presente que 0 conceito agostiniano de paz s6 pode ser
compreendido no interior dessa obra. Dai a razdo de o topico tratar do tema das duas
cidades. Essa categoria agostiniana expressa a vida do ser humano singular, dominada
pela alternativa fundamental: viver segundo a carne ou viver segundo o espirito. A
primeira leva a paz; a segunda, a desordem. A mesma alternativa domina a historia da
humanidade, a qual é constituida pela luta das duas cidades: o reino da carne e o reino
do espirito, a cidade terrena e a Cidade de Deus. Ambas as cidades buscam a paz. Mas a
paz justa ou boa é a paz dos justos. A paz falsa ou ma € a dos injustos. A condi¢do da
paz justa € a reta ordem. Esta ordem é alcancada quando o ser humano se submete a lei
de Deus. Com isso, Agostinho mostra que existe para o0 ser humano a possibilidade de
uma sociedade, de uma cidade, na qual a vida humana é racionalmente pensada e
ontologicamente vocacionada a felicidade e a paz.

O ultimo ponto tratado no capitulo foi o contetdo politico da obra A Cidade de
Deus. Foram trabalhados dois temas: a dimenséo social do ser humano e o conceito de
povo. A dimensédo social abre o caminho para falar da paz como um bem social. N&o
existe paz sem os outros. A paz sempre se da “entre”. Em fun¢do disso, Agostinho
insiste no valor do amor, daquele amor que nada mais € do que prolongamento da
ordem moral, da perfeita sujeicdo do ser humano ao Criador. O topico também abordou

o tema do povo. Sem pretender relegar a justica a um segundo plano, Agostinho entende



77

por povo o conjunto de seres racionais associados pela concorde comunidade de objetos
amados. O que faz com que 0s seres humanos se tornem um povo € 0 amor a um bem
comum compartilhado por todos. Disso se segue que um povo serd tanto melhor quanto
mais nobres forem as coisas que ama, e tanto pior quanto menos elas forem. Para julgar
determinado povo basta, portanto, saber o que ele ama. O amor pelo bem comum gera,
por sua vez, um determinado tipo de paz (particular, relativa), sem a qual a ordem
politica ndo consegue cumprir a sua tarefa. Mas ndo é uma paz total. A paz verdadeira e
plena so se da na Cidade de Deus.

Com esses elementos em maos, serd possivel entrar no coracdo desta pesquisa,
que é trabalhar o tema da paz no livro X1X da obra A Cidade de Deus. Acredita-se que a
reflexdo até aqui desenvolvida seja suficiente para servir de base para o préximo

capitulo e situar o tema no conjunto da obra.
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CAPITULO Il - A PAZ NO LIVRO XIX DA OBRA CIDADE DE DEUS

No capitulo anterior, foram tracados alguns aspectos fundamentais da vida e do
pensamento politico de Agostinho. Foi visto que, apesar de ndo fazer da politica uma
via necessaria para o ser humano alcancar a felicidade, o bispo de Hipona jamais deixou
de se ocupar da politica. Na qualidade de bispo, Agostinho se viu envolvido, querendo
ou ndo, com inumeros problemas sociais. Em nome da caridade, fez varias intervencdes
junto as autoridades publicas, procurando mitigar punic6es e defender o direito do povo.
Isso, porém, ndo faz dele um tedrico da politica. O maximo que se pode dizer é que ele
pensou a politica na medida em que desenvolveu uma reflex&o sobre a condicéo real do
ser humano.

A obra A Cidade de Deus, longe de querer ser um tratado de filosofia politica, é a
gue mais elementos oferece para a compreensao da problematica politica em Agostinho,
sobretudo os seguintes temas: a condic¢do social do ser humano, a nogdo de povo e a
realidade da paz. Os dois primeiros temas ja foram trabalhados no capitulo anterior.
Cabe agora abordar o tema que constitui 0 objeto de estudo desta pesquisa: a paz.

A finalidade deste segundo capitulo é mostrar qual é a concepcdo de paz para o
bispo de Hipona nas suas dimens@es empirico-fenomenoldgica, axioldgica, ontoldgica e
escatoldgica. De antemado, € preciso ressaltar que Agostinho ndo pensa a paz em sentido
idealista e individualista, mas como uma realidade que faz parte da constituicdo do ser
humano. Ela € a condi¢do necessaria para a vida social. Nao existe paz sem 0s outros. A
paz € um bem que se realiza “nas” e “entre” as pessoas.

A articulacdo do capitulo vai seguir os seguintes passos: em primeiro lugar, sera
apresentado, em linhas gerais, a estrutura e o conteudo do livro XIX. Em seguida, a
reflexdo se volta para aqueles modelos de paz que certamente influenciaram Agostinho
no momento de propor a sua concepcao de paz. Na sequéncia, aborda-se o tema da
possibilidade de uma experiéncia da paz na historia e a questdo da perversdo da ordem
estabelecida por Deus e deformada pelo pecado. Continuando, fala-se das formas de paz
propostas pelo bispo de Hipona. Como conclusdo, coloca-se em relevo a tensdo
escatologica da paz e o problema da guerra justa.

Deste modo, espera-se cumprir a finalidade desta pesquisa que é descobrir qual a
concepcao de paz presente no livro XIX, da obra A Cidade de Deus. Como se sabe, “A
paz é um leit-movit de toda a obra agostiniana e, em particular, de A Cidade de Deus.

Todavia, o tratamento da questdo da paz encontra (...) o0 seu apice no livro XIX de A
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Cidade de Deus (...)”*"®. Esse livro pode até mesmo ser considerado como o texto por

exceléncia de Agostinho sobre a paz nos seus variados tipos.
2.1 Um livro a favor da paz

O tema da paz ocupa um lugar singular no pensamento de Agostinho. A propria
palavra pax aparece mais de 2500 vezes nos seus escritos. As razdes dessa importancia
podem ser sintetizadas na seguinte assercdo agostiniana: o desejo de ser feliz
acompanha a vida de todo ser humano, e ninguém pode ser feliz se ndo tem paz, se ndo
faz a experiéncia de um estado de auséncia de dissenses e conflitos®’®.

Para o bispo de Hipona, ninguém vive sem paz. Ela ¢ “(...) o nome concreto, com
que cabe designar o bem, ou melhor, o fruto imediato do bem; a paz € o nome concreto
da felicidade: ubi pax felicitas. A paz é o término das aspiracbes humanas, tanto no
plano pessoal como no histrico™?®’. Ela ndo é um bem qualquer, mas sim um bem
nobre e elevado.

Num periodo dificil da historia da Igreja da Africa, assolada por tensdes
religiosas, conflitos politicos e crise econdmica, Agostinho desponta como o0 homem da
paz e da reconciliacdo, o doctor pacis. Nada causava maior desgosto nele do que a
divisdo e a cisdo. Fez de tudo para reconduzir os hereges e cismaticos a comunhéo
eclesial. Para ele, a pessoa separada vive em estado de perigo. Naufraga na angustia, na
incerteza e na opinido. Encontra-se fora do centro, sem conexdo com o todo. Em
contrapartida, quem estd em comunhdo com o todo vive na ortodoxia, caminha na linha

281

reta. Vive centrado™". Por isso, “Se quereis receber a vida do Espirito Santo, conservai

a caridade, amai a verdade e desejai a unidade, para que possais chegar a eternidade”?*.

28 COTTA, Sergio. “La pace tra interiorita e intenzionalita. La posizione agostiniana”. In: PICCOLOMINI,
Remo (org.). Interiorita e intenzionalita nel “De civitate Dei” di Sant’Agostino. Atti del 111 Seminario
Internazionale del Centro di Studi Agostiniani de Perugia. Roma: Institutum Patristicum Augustinianum,
1991, p. 50.

2% Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1009.

80 TURIENZO, Saturnino Alvarez. “Hacia la determinacion de la idea agustiniana de paz”. Revista de
Estudios Politicos 112 (1960) p. 50.

281 Cf. TURIENZO, Saturnino Alvarez. “Hacia la determinacion de la idea agustiniana de paz”. Revista de
Estudios Politicos 112 (1960), p. 71. “Santo Agostinho ama profundamente a paz, pois sofreu, nas
entranhas, os estragos da guerra. Coube a ele viver num imenso império em plena decomposicéo, onde as
lutas intestinais se sucediam ininterruptamente. Ele viu o seu mundo afundar, junto com a ordem das
coisas, na quais ele foi criado e onde viveu, a Roma imperial majestosa, e as poderosas provincias do
império, numa terrivel guerra devastadora e cruel” (ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el
pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de Derecho Candnico 58 [1965], p. 14).
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Mas Agostinho ndo apenas falou da paz, como também a desejou ardentemente.
“A paz ¢ o bem pelo qual suspiramos. Eis que nosso bem (...), nosso maior bem, chama-
se paz”®®. Toda a vida de Agostinho foi marcada pelo desejo de encontrar em Deus 0
repouso para a sua alma. Como um homem agoénico, suspirou sempre pela paz e a
exaltou de forma mistica®®. O seu desejo de paz era tdo profundo que até se
transformava em oragdo: “Senhor Deus, concede-nos a paz, tu que tudo nos deste.
Concede-nos a paz do repouso, a paz do sébado, uma paz sem ocaso. Essa belissima
ordem de coisas ‘muito boas’, uma vez cumprido o seu papel, toda ela passara; porque
terdo tido um amanhecer e uma tarde”*®.

Além de pensar e desejar ardente e profundamente a paz, Agostinho também fez
do pulpito o lugar por exceléncia do anuncio falar da paz aos seus ouvintes. A imagem
de paz preferida do bispo de Hipona encontra-se na Sagrada Escritura. Trata-se da
imagem da Jerusalém celeste, a Jerusalém do alto, em direcdo da qual os cristdos
peregrinam como exilados. Jerusalém significa “visdo de paz”. Ela se opde a Babildnia,
o0 lugar da confusdo. A verdadeira paz s6 pode vir da Jerusalém do céu e ndo da
Babilonia®®. Dai, entdo, o interesse de Agostinho em sempre convidar os seus ouvintes
a meditar sobre o tipo de cidade de que sdo moradores: “Ouvistes dizer e estais cientes
de que existem duas cidades, por enquanto materialmente interpenetrada, mas separadas
pelo coracdo e que percorrem uma quantidade de séculos até o fim do mundo. Uma
delas tem por fim a paz eterna e se chama Jerusalém. A outra pde sua alegria na paz

temporal e se chama Babilonia”?’.

282 Cf. AGOSTINO. Discorsi (230-272/B): su i Tempi liturgici, 267, 4. Opera Omnia. Vol. XXXII/2.
Roma: Cittd Nuova, 1984. Agostinho lutou incansavelmente contra o maniqueismo, pelagianismo e
donatismo. Na luta contra os seguidores de Donato, Agostinho participou da memoravel Conferéncia de
Cartago, em 411, que reuniu, sob a ordem do imperador Honério e sob a presidéncia do seu representante,
Marcelino, bispos catélicos e donatistas, com a finalidade de colocar um ponto final no cisma. Por
ocasido dessa Conferéncia, Agostinho exortou os catélicos a buscar a paz como via para a reconciliagdo
de ambos os grupos. Durante a Conferéncia, Agostinho pronunciou dois sermdes conservados até hoje
(cf. AGosTINO. Discorsi [341-400]: su argomenti vari, 357 e 358. Opera Omnia. Vol. XXXIV. Roma:
Citta Nuova, 1989).

283 AGOSTINHO. Comentério aos Salmos: Salmo 127, 16. Vol. IX/3. S&o Paulo: Paulus, 2008.

84 Cf. CAPANAGA, Victorino. Agustin de Hipona. Maestro de la conversién cristiana. Madrid: BAC,
1974, p. 451.

285 AGOSTINHO. Confissdes, X111, 35, 50. Sao Paulo: Paulus, 2013.

286 Cf. AGOSTINHO. Comentario aos Salmos: Salmo 136, 1. Vol. IX/3. S&o Paulo: Paulus, 2008. Ao falar
de paz, Agostinho recorre muito a expressdo “visdo de paz”. Tal expressdo, a primeira vista, parece
limitar-se a uma apreensdo intelectual de Deus por parte do ser humano. Mas ndo é isso que o bispo de
Hipona esta querendo dizer com essa expressao. Para Agostinho, é a pessoa humana, na sua totalidade,
que se coloca em acdo e em paixdo para glorificar a Deus e ser glorificada na bem-aventuranga (cf.
CAPANAGA, Victorino. Agustin de Hipona. Maestro de la conversion cristiana. Madrid: BAC, 1974, p.
456).

87 AGOSTINHO. Comentério aos Salmos: Salmo 136, 1. Vol. 1X/3. So Paulo: Paulus, 2008.
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Outra imagem muito usada pelo bispo de Hipona para falar da paz ¢ a dos “rios da
Babilonia”, em cujas margens o povo cativo de Israel gemeu, tendo as arpas silenciadas
e 0 desejo ardente de retornar a patria. A luz dessa imagem biblica, Agostinho admoesta
0s seus ouvintes a ndo se deixarem arrastar pela fugacidade das coisas terrenas®®. Na
compreensdo agostiniana, os “rios da Babilonia” correspondem aos bens amados nesta
terra, as diversas cobicas que dilaceram o coracdo do ser humano. Trata-se daquela roda
do tempo que esta sempre querendo apoderar-se do corpo e da alma das pessoas, para
submeté-las a um continuo fluxo de variacdes. E um rio constante em forma de
pensamentos, desejos, propdsitos, entusiasmos, quedas, alegrias, enganos e desenganos,
gostos e desgostos. Tudo isso atravessa 0 mundo interior das pessoas®.

Os pagéos, para fugir e se colocar a salvo dessa voracidade do tempo, recorriam
ao mito do eterno retorno: tudo voltara a renascer e a empreender um novo curso de
existéncia nos tempos futuros. Porém, Agostinho ndo aceita essa ideia, e busca a
solucdo na visdo da paz eterna, quando entdo o ser humano vai encontrar 0 repouso
perene para a sua alma. Por isso, quem se entrega a esses bens se vé levado pelos rios da
Babildnia. Seu destino é desaparecer no mar®®.

Mas os cidaddos da Jerusalém santa, dando conta dos males que lhe aprisionam a
alma, tém o cuidado de sentar-se as margens dos rios da Babildnia e de ndo se jogarem
nele?®’. Sobre esse ponto, o bispo de Hipona é muito enféatico: “Assenta-te as margens
do rio, e ndo dentro do rio ou abaixo dele; assenta-te, porém, humildemente e fala, mas
ndo como se estivesses em Jerusalém. Pois 14 estaras de pé”292.

Ao tratar da paz nas suas pregacdes, Agostinho procura dar um sentido terreno a
essa plenitude de vida que serd experimentada na Jerusalém celeste. “A paz sera teu
ouro, a paz sera tua prata, a paz sera tua propriedade, a paz sera tua vida. A paz estara

em teu Deus. A paz sera para ti tudo o que desejares aqui na terra, (...) teu Deus sera

288 Cf. AGOSTINHO. Comentéario aos Salmos: Salmo 136, 4. Vol. 1X/3. Sao Paulo: Paulus, 2008.

289 Cf. AGOSTINHO. Comentéario aos Salmos: Salmo 136, 4. Vol. I1X/3. S&o Paulo: Paulus, 2008.

2% Cf, AGOSTINHO. Comentario aos Salmos: Salmo 136, 4. Vol. 1X/3. Sdo Paulo: Paulus, 2008. Para
Agostinho, ndo existe eterno retorno, pois o tempo teve um inicio e terd um fim. Com a criagdo, Deus deu
ao ser humano um inicio (exortus), um caminho a percorrer (excursus) e um fim (finis) a atingir.
Introduziu na realidade um designio, com o qual quer que o ser humano participe da sua felicidade. O
tempo esté travessado por esse designio divino. Os seres humanos sdo chamados a conformar a propria
vida a esse plano de Deus. Tudo o que os seres humanos cumprem € algo Unico e irrepetivel. A histéria é
guiada por dois protagonistas: a providéncia divina e o ser humano, o qual pode acolher o designio divino
ou rejeita-lo. O tempo nao é ciclico, mas linear. O devir dos acontecimentos nao esta ligado a uma
repeticdo eterna, cega e necessaria, mas a um ato criativo inicial de Deus e ao seu fim Gltimo (cf.
PAcioNl, Virgilio. Agostino d’Ippona. Prospettiva storica e attualita di una filosofia. Milano: Mursia,
2004, p. 159).

21 Cf. AGOSTINHO. Comentéario aos Salmos: Salmo 136, 4. Vol. IX/3. S&o Paulo: Paulus, 2008.

292 AGOSTINHO. Comentério aos Salmos: Salmo 136, 4. Vol. 1X/3. Sdo Paulo: Paulus, 2008.
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tudo para ti”**. Deus ha de possuir totalmente a pessoa. Por isso “Nao sofreras
aperturas na companhia daquele, no qual possues; teras tudo, e ele tera tudo, porque tu e
ele sereis um, e aquele que vos possui tera totalmente a unidade. Sao estes ‘os bens que
sempre restam ao homem pacifico’. Cantamos isto”?.

Segundo Agostinho, a posse de Deus significa fartura de bens. Deus € o gozo, a
paz, o repouso e o fim das moléstias que atormentam o ser humano. Na vida eterna,
“Deus serd uma visdo comum para todos nos; teremos Deus como nossa comum posse.
Deus serd nossa paz, em comum. Ele proprio tomara o lugar de tudo aquilo que agora
ele nos da. Ele mesmo sera a perfeita e plena paz”295.

A preocupacdo de Agostinho com o tema da paz ndo se limita, todavia, ao periodo
em que atuou como bispo de Hipona. Ela vem de muito antes. O primeiro texto
agostiniano sobre a paz remonta aos primérdios do seu ministério presbiteral, por volta
dos anos 393-394, e intitula-se De sermone Domini in monte’®. Essa obra é um
comentério do discurso da montanha, segundo o Evangelho de Mateus. Apesar de
seguir o esquema de outros textos exegéticos agostinianos, em particular aquele sobre o
Génesis, o livro é a primeira obra densa de Agostinho sobre um texto do Novo
Testamento. O seu elemento particular esta relacionado ao fato de Agostinho considerar
0 Sermdo da Montanha como o coragdo da mensagem ética cristd, no qual é possivel
encontrar todos 0s preceitos que servem para construir a vida sobre a rocha da fé e da
virtude, para que assim os cristios sejam sal da terra e luz do mundo®®’.

A luz das bem-aventurancas do Evangelho, Agostinho trata da paz de modo

sintético e, a0 mesmo tempo, profundo, nestes termos:

A perfeicdo estd na paz, uma paz na qual ndo existe luta alguma. Os
pacificos sdo chamados filhos de Deus, porque neles nada se opde a
Deus. Na verdade, os filhos devem se parecer com seu Pai. Encontram
paz em si mesmos aqueles que dominaram todos os movimentos de
sua alma e os submeteram a razao, isto é, a mente e ao espirito. E por
ter dominado todas as concupiscéncias da carne, tornam-se 0 Reino de
Deus. Nesse Reino, tudo estd em ordem perfeita, de modo que aquilo
que é o mais excelente e importante no homem domina sem encontrar
resisténcia alguma daquela outra parte que nos é comum com 0S
animais. Mas aquilo mesmo que no homem é mais nobre, isto é, a

2% AGOSTINHO. Comentério aos Salmos: Salmo 36, Serméo |, 12. Vol. IX/1. S&o Paulo: Paulus, 2011.

294 AGOSTINHO. Comentério aos Salmos: Salmo 36, Serméo |, 12. Vol. IX/1. S&o Paulo: Paulus, 2011.

2% AGOSTINHO. Comentério aos Salmos: Salmo 84, 10. Vol. 1X/2. So Paulo: Paulus, 2008.

2% Cf. CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: Il libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM
AUGUSTINIANUM (org.). Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXII. Roma: Patristicum, 2012, p. 69.
27 Cf. VIGINI, Giuliano. Sant’Agostino. Dizionario delle opere. Trapani: Il pozzo di Giacobbe, 2018, p.
236.
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mente e o espirito, deve estar, por sua vez, submisso a um ser mais
elevado, que é a propria Verdade, o Filho unico de Deus. Com efeito,
ndo é possivel a alguém mandar em seres inferiores, a ndo ser que ele
mesmo esteja submisso a um poder superior. Tal é a paz concedida na
terra aos homens de boa vontade. Eis a vida do homem perfeito,
consumado em sabedoria. Desse Reino onde reina a paz e a ordem
esta langado fora o principe deste mundo, o qual domina sobre os
perversos e rebeldes. Uma vez estabelecida e consolidada a paz
interior, sejam quais forem as perseguicGes promovidas exteriormente
para aquele que foi langado fora, elas ndo fardo mais do que aumentar
a gloria de Deus. Ndo poderdo demolir parte alguma desse edificio. A
ineficicia dessas maquinacGes mostra a grande solidez interior de seus
fundamentos. Eis por que o Senhor acrescenta: “Bem-aventurados 0s
que sélzcg)sperseguidos por causa da justica, porque deles é o Reino dos
Céus™™.

No texto acima, Agostinho oferece uma primeira ideia de paz, ressaltando,
sobretudo, os seus aspectos fundamentais: a paz como perfeicdo da alma, libertacdo das
tensdes e contrastes, relacdo harmonica e serena entre a mente e 0 espirito, submissdo
ordenada a Deus. Nestes elementos, ja se vislumbra a ideia de paz como um estado da
alma, marcado pelo repouso, pela harmonia e pela tranquilidade.

Ao se perguntar se essa situacdo de paz ja foi ou ndo experimentada aqui na terra,
Agostinho, num primeiro momento, cedeu a tentacdo de afirmar que os apdstolos
conseguiram viver a vida em perfeito equilibrio e praticar plenamente as bem-
aventurancas na terra?®®. Essa dupla afirmacdo foi depois corrigida pelo bispo de
Hipona, na obra Retratacdes, mostrando que durante a existéncia terrena, enguanto
durar a luta entre a carne e o espirito, & impossivel alguém alcancar a paz em sua
plenitude. Até mesmo os apéstolos experimentaram impulsos carnais em detrimento do
espirito, apesar de terem chegado aquele limite da perfeicdo humana que pode ser
realizado nesta vida. Por isso é preciso desejar que se realize aquilo que se deu nos
apostolos, com um grau de perfeicdo préprio da existéncia terrena e ndo como devera
realizar-se na vida eterna, quando entdo a paz serd experimentada em toda a sua
plenitude®®.

Todas as reflexdes de Agostinho sobre a paz culminam no livro XIX da Cidade de
Deus. Para facilitar o estudo desse texto, sera apresentada a seguir uma Vvisao
panoramica dos seus 28 capitulos. De antemdo, é importante ressaltar que nesse livro

Agostinho recolhe o que de melhor falou, discutiu e escreveu sobre a paz. E o ponto alto

2% AGOSTINHO. O Serméo da Montanha e Escritos sobre a fé, I, 9. Sdo Paulo: Paulus, 2017.
29 cf. AGOSTINHO. O Sermao da Montanha e Escritos sobre a fé, 1, 12. Sao Paulo: Paulus, 2017.
%00 Cf. AGOSTINHO. Ritrattazioni, I, 19, 2. Opera Omnia. Vol. II. Roma: Citta Nuova, 1994.
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de uma reflexo que foi sendo amadurecida a partir da sua atuagdo como bispo e juiz. E
um hino em favor da paz. Através de um método indutivo e fenomenoldgico, o bispo de
Hipona discute o tema da paz como uma realidade empirico-fenomenoldgica,
axiolégica, ontoldgica e escatolégica®”.

De acordo com o filosofo italiano Luigi Alici, o livro XIX passa a impressao de
uma mudanca no discurso de Agostinho, elevando-o a um nivel mais rico e profundo.
Essa alteracdo se da gracas a uma impostacdo profundamente original, que o torna
unicum a respeito dos livros precedentes. Trata-se da apresentacdo da fé cristd como
resposta as questBes colocadas pelos filosofos no ambito da moral, formulando em
termos de paz o sistema teleoldgico da ética antiga. Nota-se também um deslocamento
importante do plano da autoridade ao da razdo®.

No quadro da segunda parte da obra A Cidade de Deus, o livro XIX pode ser
dividido em trés nucleos principais: no primeiro nucleo, Agostinho trata do tema do
sumo bem, trazendo para a discussdo o posicionamento dos filésofos acerca do
problema do finis boni e a questdo da fragilidade da experiéncia humana (dos capitulos
1-9)*%. No segundo ndcleo, o bispo de Hipona fala sobre a ordem da paz presente na
obra da criacdo e na historia da humanidade (dos capitulos 10-20). No ultimo nucleo,
Agostinho aborda a relagcdo entre amor e justica, chamando em causa o tema da
concérdia na comunidade politica e 0 do cumprimento da paz (dos capitulos 21-28)%,

Logo nos trés primeiros capitulos, o bispo de Hipona expde o problema do fim
ultimo das coisas, ja desenvolvido por Varrdo na obra De philosophia. Esse erudito da

filosofia romana costumava distinguir 288 possiveis escolas filos6ficas interessadas

%01 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 41. Um dos argumentos utilizados por Agostinho para tratar da paz é a repetitio, a
repeticdo da argumentacéo e o acréscimo das provas. A mais longa repetitio de Agostinho em A Cidade
de Deus é o livro XIX. E um verdadeiro hino a paz, que se inicia falando da paz do corpo humano, o qual
se encontra no meio de uma longa digressao sobre a paz, antecipando, ao mesmo tempo, muitas coisas da
sucessiva se¢do politica que coloca a paz como meta de toda comunidade (cf. ROSEN, Klaus. Agostino.
Genio e santo. Una biografia storica. Brescia: Queriniana, 2016, p. 251).

%02 cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 43.

303 A discussdo sobre o tema do bem supremo era muito recorrente na filosofia do século Il a.C. Para
Cicero, por exemplo, o fim diz respeito a questdo dos limites, compreendidos como condi¢des extremas
do bem e do mal. Ja4 Agostinho privilegia o sentido de fim como horizonte que identifica a origem e o
cumprimento Gltimo do bem e do mal (cf. CAVALCANTI, Elena. “La revisione dell’etica classica nel De
civitate Dei”. In: IDEM [org.]. Il De Civitate Dei. L’opera, le interpretazioni, ’influsso. Roma: Herder,
1996, p. 312). Sobre o tema da virtude, é importante ressaltar que para Agostinho ela ndo é uma
prerrogativa propriamente humana, mas um dom de Deus. A virtude consiste no recte vivere. Mas as
virtudes dos pagdos ndo sdo verdadeiras virtudes, pois estdo limitadas ao circulo da imanéncia, da
humanidade sem Deus, exaltada na absolutizacdo, na realizagdo e na satisfacdo da prépria vontade (cf.
LETTIERE, Gaetano. I/ senso della storia in Agostino d’Ippona. 11 “saeculum” e la gloria nel “De Civitate
Dei”. Roma: Borla, 1988, p. 295-296).

%04 ALicl, Luigi. 1l libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 43-44.
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pelo tema do finis boni, a partir da individuacdo de quatro objetos naturais do desejo: 0
prazer (voluptas), o descanso (quies), a unido de ambas (utrumque), e 0s primeiros bens
naturais (prima naturae, por exemplo, a satde)*®.

Cinco sdo os critérios progressivos da subdivisdo adotados por Varrdo: 1) que 0s
quatro objetos sejam desejados como fins da virtude, ou como seu meio, ou como fins
juntos com a virtude; 2) que se atue somente por si ou pelos outros; 3) que siga o
proprio ponto de vista como certo ou incerto; 4) segundo o habito dos cinicos ou o dos
demais filosofos; 5) dando o primado a vida otiosa, a negotiosa ou a ambas. Varrdo
depois reduziu as escolas a trés concepcbes fundamentais do finis boni: os primeiros
bens naturais em vista da virtude, ou a virtude em vista dos prima naturae, ou a virtude
como o0s primeiros bens considerados por si mesmos®®.

No capitulo 4, Agostinho estabelece uma relacdo entre a Cidade de Deus e os fins
ultimos. Do ponto de vista cristdo, 0 bem supremo s6 pode ser a vida eterna. Em
contraste com esse bem, desponta 0 mal supremo como morte eterna. Para alcancar o
bem e a felicidade e evitar o mal, é preciso viver de modo reto, o que s6 é possivel com
a ajuda da fé, ja que ninguém é capaz de experimentar totalmente o bem sem a ajuda de
Deus. Ninguém obtém o bem viver com as proprias forcas. Para isso vem em socorro do
ser humano o dom da f&*’.

Assumindo esse ponto de vista, Agostinho critica aqueles filésofos que
identificavam o finis boni com a vida terrena e que ensinavam que é possivel ser feliz

aqui na terra, beneficiando-se de si mesmo e entregando-se as paixdes da carne®®®. Em

305 Cf. CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma: Carocci, 2010, p. 208-209.

305 Cf. CATAPANO, Giovanni. Agostino. Roma: Carocci, 2010, p. 208-209. Varréo classifica os sistemas
filosoficos a partir da relacdo entre virtus e prima naturae e identifica a perfeicdo da vida com a harmonia
de otium e negotium, e a felicidade no equilibrio entre o individual e o social. Ele fala, de fato, de trés
possiveis estilos de vida: tribus vitae generibus. Uma pessoa livre de ocupagdes busca a verdade. Outra se
prende & administracdo dos seus negdcios. A terceira une o primeiro estilo com o segundo. Essa visdo de
Varrdo antecipa as formas de vida propostas por Agostinho: contemplativa (otium), ativa (negotium) e
mista (tribus vitae generibus, otioso, actuoso et ex utroque composito). Trata-se do ideal de vida crist e
diz respeito a Cidade de Deus, a qual exige a fé para chegar a Deus. Cada pessoa, sem prejuizo da fé, é
livre para escolher o estilo de vida mais conforme aos bens eternos, progredindo na busca da verdade,
observando, ao mesmo tempo, 0 amor ao proximo. Agostinho aconselha que haja um equilibrio entre a
contemplagdo e a acdo (cf. CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: Il libro della pace”. In: INSTITUTUM
PATRISTICUM AUGUSTINIANUM [org.]. Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXIl. Roma:
Patristicum, 2012, p. 63-64).

%7 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 4, 1. Parte Il. Petropolis: Vozes, 1989. Ao tratar da
felicidade, Agostinho pressupfe uma consciéncia de Deus como fundamento de todos os valores. A
verdadeira beatitude pode ser alcancada somente em Deus e na Cidade de Deus (cf. ALicl, Luigi. Il libro
della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 139, nota 16).

%08 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 4, 1. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989. Agostinho, ao criticar
a visdo dos filosofos sobre a felicidade, tem presente as seguintes escolas filosoficas da antiguidade: 1)
cinica: propde um rigido ascetismo e autossuficiéncia, com a eliminacdo das necessidades; 2) estoica:
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correspondéncia ao primeiro critério usado por Varrdo, Agostinho observa que muitos
males afetam os prima naturae, tanto do corpo quanto da alma. As proprias virtudes
estdo ligadas a uma condicdo de infelicidade: a temperanga combate uma guerra
continua contra os vicios interiores, ligados a paix0es carnais; a prudéncia, ao discernir
0s bens dos males, atesta que o ser humano encontra-se no mal ou que o mal se encontra
nele; a justiga, enquanto estd encarregada de submeter a alma a Deus e a carne & alma,
mostra que o ser humano ainda ndo alcancou a salvagdo e a felicidade; a fortaleza,
identificada como a virtude necessaria para suportar com paciéncia os males, é a
testemunha mais evidente dos males que afligem as pessoas®®.

A prética do suicidio, proposta por alguns filésofos antigos como solugédo para o0s
males da vida, confirma ainda mais que a vida da qual se deseja fugir € marcada pela
infelicidade e pela dor. Mas se a vida ndo pode, de fato, fugir do sofrimento, entdo o ser
humano esta fadado a viver na anglstia e na dor? Longe de qualquer fatalismo,
Agostinho procura responder a essa pergunta unindo o tema da felicidade ao da
salvacdo. Do mesmo modo que o ser humano espera a salvacdo futura, assim também se

passa com a felicidade®'°. Recorrendo ao Apéstolo Paulo, afirma:

(...) o Apostolo Sdo Paulo, falando, ndo dos homens imprudentes,
impacientes, intemperantes e iniquos, mas dos que vivem segundo a
verdadeira piedade e tém virtudes auténticas, diz: Porque ndo somos
salvos sendo em esperancga. Mas ndo se diz que alguém tem esperanca
daquilo que ja vé, pois como podera alguém esperar o que ja vé? Se,
por conseguinte, esperamos 0 que ndo vemos, aguardamo-lo pela
paciéncia. A felicidade segue 0 mesmo caminho que a salvacgéo, o da

ensina a viver a vida segundo a natureza, na pratica, sobretudo, das virtudes cardeais; 3) epicurista: busca
o prazer fisico; 4) Nova Academia: defende os bens priméarios da natureza (cf. CERIOTTI, Giancarlo.
“Libro XIX: Il libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM AUGUSTINIANUM [org.]. Lettura del De
Civitate Dei. Libri XVI1-XXIIl. Roma: Patristicum, 2012, p. 62).

309 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 4, 2-4. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989. Na compreenso
de Agostinho, existem dois tipos de virtude: a natural e a teologal. A natural deriva da experiéncia e da
razdo e é radicalmente inferior a virtude cristd, baseada na fé e na revelagdo. A luz da fé cristd, as virtudes
cardeais adquirem uma posicdo subordinada e instrumental em relagdo as virtudes infusas da fé, da
esperanca e da caridade. A fé € aquela que revela a meta sobrenatural da humanidade, é o comeco da vida
temporal boa que conduz a vida eterna. A esperanga é a que mantém essa visdo, é um aguardar e esperar
atento e em oragdo, ou a recompensa prometida pela fé; ela completa a fé e a reforca. A caridade, o amor
de Deus, € o elemento humano transformador, que da sentido, coesdo e dire¢do as outras virtudes (cf.
LAVERE, George J. “Virtud”. In: FITZGERALD, Allan D. [org.]. Diccionario de San Agustin. San Agustin
a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1334-1338).

310 Cf, AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 4, 4. Parte 11. Petropolis: Vozes, 1989. Agostinho nio aceita
a ideia de que o suicidio ¢ um ato de sabedoria e de virtude. O suicidio é, na verdade, um dos atos
perversos de negacdo do préprio Deus, ja que é uma autoafirmacdo do ser humano. Ademais, € um desejo
de plena autonomia, de incomunicabilidade, de imperturbabilidade. E uma fuga do sofrimento e da dor.
Para ndo sofrer humilhagdes do saeculum, o homem se anula a si mesmo. A virtude dos romanos nédo
passa, portanto, de uma fraqueza da alma (cf. LETTIERE, Gaetano. Il senso della storia in Agostino
d’Ippona. 1l “saeculum” e la gloria nel “De Civitate Dei”. Roma: Borla, 1988, p. 300-301).
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esperanca. E como a salvagdo ndo a temos ja, mas a esperamos futura,
assim se passa com a felicidade. A clausula pela paciéncia esta posta
porque vivemos entre males, que é preciso suportar com paciéncia, até
lograrmos os inefaveis bens que nos deleitardo plenamente. Entéo ja
ndo haverd nada a tolerar. A salvacdo da outra vida sera, por
conseguinte, a felicidade final®".

No texto citado, Agostinho mostra que o ser humano, enquanto caminha em
direcdo a Jerusalém celeste, precisa valer-se da virtude da paciéncia, até conseguir
alcancar aqueles bens que vao satisfazer totalmente o seu coracdo. A salvacao da outra
vida sera a felicidade final e completa. A vida humana, na realidade, é feliz somente na
esperanga do mundo futuro (spe futuri saeculi). Os males do tempo presente precisam
ser suportados com paciéncia e perseveranca. A diferenca entre a felicidade terrena, que
se conclui inteiramente numa posse temporal e efémera (in re), e a beatitude eterna, que
se realiza de modo completo somente na vida eterna, ndo impede, todavia, a

possibilidade de uma antecipacdo historica da vida beata, fundada na esperanga (in
312

spe).

Depois de abordar nos capitulos 5-9 os males que afligem a vida social do ser
humano, a luz do |1 critério de Varrdo, Agostinho enfrenta, do capitulo 10 ao 17, o tema
que ocupa a parte central do livro XIX: a paz. Em linhas gerais, Agostinho afirma que
todo grupo social deseja atingir a paz. Mas essa paz pode ser concebida de duas formas:
a paz da terra e a paz do céu. Elas sdo distintas. Nada impede que o ser humano deseje a
ambas. Todavia, existe uma diferenca radical entre os que perseguem exclusivamente a
paz terrestre e 0s que desejam a paz do céu. Essa distingdo tem a ver com as duas
sociedades que atravessam a historia da humanidade. As pessoas que tendem para a paz
de Deus formam o povo da Cidade celeste, ao passo que as que se voltam para a paz do
mundo como seu fim Gltimo formam o povo da cidade terrestre. O primeiro povo retne
todos os que usam do mundo para fruir Deus. J& 0 segundo agrega os que pretendem

usé-los para gozar as coisas do mundo®®.

311 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 4, 5. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

312 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 4, 5. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

313 Cf. GILsoN, Etienne. A metamorfose da Cidade de Deus. Filosofia social no cristianismo. S&o Paulo:
Cultor de Livros, 2018, p. 59. A diferenca entre o frui e o uti é muito importante para a questao politica
em Agostinho. E uma estrada mestra capaz de resolver o problema relativo ao valor autbnomo das
instituicdes politicas. Os membros da Cidade de Deus tratam as instituicdes como um meio para a
experiéncia de uma paz precéaria, em vista de alcancar os bens eternos. Ja os membros da cidade terrena
tratam das mesmas instituicdes, mas como um fim em si mesmo. Eles desfrutam dos bens temporais, do
dominio sobre o outro e da gloria terrena (cf. COTTA, Sergio. La citta politica di Sant’Agostino. Milano:
Edizioni di Comunita, 1960, p. 88).
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Os capitulos 18 e 19 completam a reflexdo sobre a questdo dos fines, tendo
presente os critérios Ill, IV e V da classificacdo de Varrdo. Sobre o tema da certeza
(IIT), Agostinho mostra que “Nada existe mais contrario a Cidade de Deus que a
incerteza em que Varrdo faz radicar a caracteristica da nova Academia. Aos olhos
cristdos semelhante duvida é loucura™'. O cristdo tem conhecimento certissimo a
respeito daquelas coisas que o ser humano pode compreender com a mente e a razao.
Igualmente cré nos sentidos que manifestam as realidades evidentes e na Sagrada

Escritura, antiga e nova®™®

. “Gracas a ela, caminhamos sem titubeagdo, enquanto
peregrinamos longe do Senhor. Permanecendo a salvo e certa essa fé, podemos por em
duvida, sem medo de repreensdo, algumas coisas que ndo nos chegaram, nem nos foram
anunciadas pela Escritura canonica (...)”%*.

Quanto aos costumes dos cristdos (IV), Agostinho esclarece que nao € importante
para a Cidade de Deus o género de vida adotado por quem se converte a fé crista, desde
que ndo entre em conflito com os preceitos divinos. Por isso, os filésofos que se
convertem ao cristianismo ndo estdo obrigados a mudar de estilo de vida, mas sim a
abdicar das falsas doutrinas®"’.

O bispo de Hipona encerra o capitulo falando dos trés géneros de vida (V) que,
apesar de serem licitos, exigem uma distin¢do entre o amor da verdade e o dever da
caridade. Uma pessoa ndo pode entregar-se a vida ociosa a ponto de ndo pensar no bem
do préximo, como também ndo pode ser tdo ativa a ponto de nao buscar a contemplagédo
de Deus. No ¢6cio, o ser humano deve buscar a verdade e comunica-la as demais
pessoas. Na agdo, precisa amar n&o a honra ou o poder, mas a propria obra®'%,

A concluséo do discurso sobre a possibilidade da felicidade nesta vida se encontra
no capitulo 20: confrontado com a vida eterna, a vida terrena é sindbnimo de infelicidade.
Mas em relacdo a forma de viver a vida, a pessoa pode sim alcancar a felicidade no
mundo presente, mas tal felicidade é mais pela esperanca do que pela realidade. Sem tal
esperanga, a realidade presente € felicidade falsa, j& que ndo usa dos verdadeiros bens
do espirito®™®.

Depois de tratar nos capitulos 21 a 25, da questdo do conceito de povo, Agostinho

volta a falar da paz terrena nos capitulos 26 a 28. Mesmo sendo imperfeita, ela interessa

314 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 18. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.
315 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 18. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.
316 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 18. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.
317 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 19. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.
318 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 19. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.
319 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 20. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.
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aos “verdadeiros adoradores de Deus”. As duas cidades estdo misturadas. Por isso os
cristdos também fazem uso da paz da Babildnia. Essa paz ndo é plena, uma vez que a
justica humana nesta terra é imperfeita. O ser humano pode até mesmo submeter a razéo
a Deus, todavia, ndo consegue viver sem 0s vicios, sem os conflitos, sem a possibilidade
de pecar®”.

Enquanto o ser humano estiver sujeito as paixdes, ndo havera perfeita paz, “(...)
porque as que resistem se debatem em perigosa peleja e as vencidas ainda ndo tém
assegurada a vitéria, mas requerem vigilante opressio”*?'. Somente na vida futura,
quando entdo a natureza humana sera totalmente curada, nao existirdo mais vicios nem
conflitos interiores. Isso, porém, s6 vale para 0s que pertencem a Cidade de Deus. Para
os impios, havera uma perene infelicidade, uma miséria eterna®??.

Enfim, Agostinho oferece, no livro XIX, uma rica e profunda reflexdo sobre a paz
a partir da sua ligacdo com os momentos decisivos das duas cidades. A Cidade de Deus,
ao originar-se do amor de Deus até o desprezo de si mesmo, possui a paz como a
sociedade dos anjos e dos homens resgatados. Esses hdo de alcancar a plenitude da paz
na vida eterna. A essa cidade se opGe a cidade terrena, nascida do amor de si mesmo até
o0 desprezo de Deus que, como sociedade dos homens e anjos condenados, encontra-se

dominada pela violéncia. Seu ponto culminante sera o inferno.

2.2 MODELOS DE PAZ

Ao expor com precisdo e maestria o tema da paz no livro X1X, a luz dos fins de
ambas as cidades, Agostinho nédo se afasta totalmente daqueles pensadores que também
falaram sobre a paz. Na verdade, ele valoriza essa tradi¢cdo e, ao mesmo tempo, a
aperfeicoa, em chave judaico-cristd, tomando como principal referéncia a Sagrada
Escritura. Tal tradicdo pode ser classificada em quatro modelos basicos: a paz como
cessacao da guerra, a paz como ordem imposta, a paz como forma de vida e a paz como
dom prometido. Esses quatro modelos respondem a dois paradigmas: o greco-romano e

0 judaico-cristdo?*.

320 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 26-27. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.

%21 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 27. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%22 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 28. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

323 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
Para aprofundar o tema da paz no mundo antigo, ver: CICCOTTI, Ettore. La guerra e la pace nel mondo
antico. Torino: Fratelli Bocca, 1901.
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O primeiro modelo de paz remonta a0 mundo grego. No nivel etimologico, o
termo usado pelos gregos para se referir & paz € eirene. Tem a ver com a palavra eiro,
que significa dizer, falar. Para a cultura grega, a vida publica acontece dia-logando. A

paz sai da &gora. A eire é assim a assembleia ou o lugar da assembleia®**

. A paz, neste
caso, ndo indica tanto uma relacdo entre os seres humanos ou um modo de agir, mas um
“intervalo”, uma interrupgdo da guerra (pdlemos) e dos conflitos presentes no interior de
determinada comunidade. E um tipo de trégua, muitas vezes acordada por meio da
assinatura de tratados de duracdo limitada. A ideia de paz brota, portanto, daquelas
formas fundamentais da vida marcada pela experiéncia da agressividade e da violéncia.
A paz é vivenciada como interrupcéo, uma regularizagdo daquele estado®.

Mais do que um conceito da filosofia politica, a paz para 0s gregos pertence as
narrativas mitoldgicas, as quais consideram que o mundo foi transformado em cosmo
gracas a luta contra o caos. Na lliada e a Odisseia, a paz € considerada como cessa¢do
da injustica e do uso da violéncia, determinada temporalmente pelos deuses. Na
Teogonia, Hesiodo estabelece uma relagdo entre o ordenamento do mundo como cosmo
e 0 ordenamento da sociedade humana. Zeus governa e mantém o mundo através da
Eunomia (bom governo), da Dike (justica) e da Eiréne (paz), consideradas como as trés
colunas que sustentam a convivéncia civil. A paz é fruto da unido de Temis, a deusa que
rege as leis eternas, e de Zeus, governante do monte Olimpo e deus do céu e da terra.
Onde Eiréne reina, floresce o bem-estar e a prosperidade. A sua acao esta estreitamente
ligada a Dike (Justica) e a Eunomia (bom governo), de modo que ndo ha paz sem justica
e bom governo, como também ndo ha bom governo sem a paz e sem a justica. O mesmo
vale para a justica®.

A busca pelo nomos (direito, lei) é tarefa politica necessaria para a convivéncia na
cidade. A luta pela distribuicdo dos direitos e dos bens fundamentais da sociedade é
principio regulador da paz. Mas € justamente aqui que se coloca a seguinte dificuldade:

essa luta pelo nomos é determinada pela comunidade ou pelo direito dos mais fortes?

%24 Cf. ALVAREZ TURIENZO, Saturnino. “Hacia la determinacion de la idea agostiniana de paz”. Revista
de Estudos Politicos 112 (1960), p. 74.

%25 Cf. ROMILLY, Jacqueline de. “A paz na antiguidade”. In: ACADEMIA UNIVERSAL DAS CULTURAS
(org.). Imaginar a paz. S&o Paulo: Paulus, 2006, p. 47-48. Um dos textos mais extensos e antigos sobre a
paz no mundo antigo pertence a Isdcrates: Discurso sobre a paz. Nessa obra, o filésofo registra as
orientacOes que apresentou na assembleia de Atenas com o objetivo de decidir sobre o fim da Guerra dos
Aliados. Ele defende a paz a partir de dois principios: 1) a justi¢a; 2) a utilidade. Trata-se de dois
principios morais. O primeiro é teleolégico: a paz como um fim em si mesmo. O segundo € instrumental:
a paz como meio para outros fins (cf. SALATINI, Rafael. Reflexdes sobre a Paz. Marilia: Oficina
Universitaria; Sdo Paulo: Cultura Académica, 2014, p. 5).

326 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
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De um lado esta a aristocracia que guia a eunomia, e do outro a necessidade de pedir
sempre mais uma justa distribuicdo dos direitos e dos bens na polis (isonomia). Disso
resulta que a religido politica da Grécia € fundada sobre a isonomia e ndo sobre a eiréne,
sobre 0 bom governo e ndo sobre a paz®*’.

Essa situacao entrou em crise quando 0s gregos se entregaram a luta por interesses
de uma sociedade ndo mais governada de forma tradicional. Com a ascenséo de Platéo e
Aristételes no cenério da cultura grega, deu-se uma mudanga significativa no modo de
ver o ideal da paz. Ela deixou de ser vista na sua relacdo com o mito, para se atrelar a
raz&o (logos)®%.

Platdo acreditava que é na paz que o ser humano deve viver. Por isso é preciso
fazer de tudo para realizar esse desejo. Mesmo assim, Platdo ndo deixa de advogar a
ideia de que o fim ultimo da paz pode justificar a guerra. Todavia, cabe a educacao
formar o ser humano para a vivéncia da felicidade e da vida feliz, colocando um freio ao
insaciavel desejo de autonomia que habita no coracéo das pessoas>?°.

Aristételes também era do parecer que a guerra existe em vista da paz. A relacéo
entre o0s seres humanos e o ordenamento da cidade se fundamenta na amizade entre 0s
homens Em ambos os casos, a cidade é o espelho da alma individual e dos seus
impulsos. O ordenamento da vida constitui o espaco vital para a formagdo e o
desenvolvimento dos seres humanos*.

Como se pode notar, 0 horizonte da visdo de Platdo e Aristételes é o da Grécia
com a sua organizacdo em cidades-estado. Falta ainda um olhar mais global e universal
da realidade. Somente no ano de 387 a.C., o termo paz vai indicar a situagdo imposta
militarmente pelo rei persiano. Assim a paz passa a ser representada mais a partir dos
seus efeitos do que dos seus pressupostos. E o intervalo de bem-estar propiciado pela
interrupgdo da guerra vitoriosa®®.

O segundo modelo de paz do mundo antigo foi reproduzido pelos romanos. Aqui
tambem é importante recorrer a etimologia da palavra paz. A pax romana provém do

termo antigo pacio, pactio, que significa pacto, ajuste, compromisso. Trata-se de

%27 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
%28 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
29 Cf. SALATINI, Rafael. Reflexdes sobre a Paz. Marilia: Oficina Universitaria; S&o Paulo: Cultura
Académica, 2014, p. 8.

330 Cf. SALATINI, Rafael. Reflexdes sobre a Paz. Marilia: Oficina Universitaria; S&o Paulo: Cultura
Académica, 2014, p. 8.

%1 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
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conceber a paz como uma resolucdo, um programa politico, uma ordem estavel imposta
até mesmo com o recurso da violéncia®®.

Apesar de buscar a tranquilidade (otium), a seguranca (securitas) e a concordia
(concordia), a paz entre os romanos era um modo de o império viabilizar a sua unidade
territorial e politica. Era uma forma de assegurar a sua hegemonia e garantir a sua
posicdo de poténcia. A finalidade primeira da paz era o bem estar dos dominadores e a
manutencdo de toda a estrutura de poder construida pelos romanos®*. Sobre a ambico

bélica dos romanos, Agostinho é enfatico:

Pelo amor a liberdade, primeiro, depois pelo amor ao dominio, e pelo
desejo de louvor e gloria, levaram a cabo inumeras faganhas.
Testemunho de ambas as coisas da Virgilio, que diz: Também se via
Porsena mandando acolher Tarquinio, expulso de Roma, e pondo a
cidade apertado cerco e 0s romanos combatendo com ardor em
defesa da liberdade. Eis, portanto, a Unica ambicdo deles: morrer
valentemente ou viver livres. Uma vez mais, porém, obtida a
liberdade, prenderam-se de tal maneira ao desejo de gléria, que
consideraram pouco a liberdade apenas, sem a dominagdo, enquanto
se considerava grandeza o que, como que pela boca de Jupiter, diz o
mesmo poeta: Ha mais. A propria Juno, hoje implacével inimiga dos
troianos, que contra eles concita céu, terra e mar, mudara de modo de
pensar e, como eu, acabara protegendo a grei romana, que ostentara
a toga e sera dona do mundo. Essa a minha vontade. Depois, no
decurso dos tempos, a casa de Assaraco subjugara Pitias e Micenas e

dominaré sobre a vencida Argos®.

De acordo com o historiador Klaus Wengst, “A Pax Romana estd (...)
indissoluvelmente ligada ao Império Romano, ao poder de comando a partir de Roma.
Com isso, torna-se claro, ja a partir dos conceitos, que € uma paz determinada ‘de
cima’, estabelecida pelo centro do poder”®*. O uso da espada, da violéncia e de tantas

outras barbéries contra a vida humana era facilmente justificado em nome da paz. Os

%32 Cf. ALVAREZ TURIENZO, Saturnino. “Hacia la determinacion de la idea agostiniana de paz”. Revista
de Estudos Politicos 112 (1960), p. 74.

333 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
O tema da Pax Romana é muito complexo. Dai porque ser necessario apresenta-lo a partir de diversos
aspectos, a saber: militar, politico, econdmico, juridico, cultural civilizatério, religioso. A obra Pax
Romana. Pretensdo e realidade, do professor de Novo Testamento Klaus Wengst, oferece um excelente
estudo sobre o fendmeno da paz entre 0s romanos a partir desses aspectos. Para saber mais sobre a paz
romana, ver também: RONCAGLI, Giorgio. Shalom e Pax (pace ebraica e pace romana). Milano: Instituto
Editoriale Cisalpino, 1961.

334 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, V, 12, 2. Parte |. Petrépolis: Vozes, 2016.

335 WENGST, Klaus. Pax Romana. Pretenséo e realidade. Sdo Paulo: Paulinas, 1991, p. 19. Em sentido
estrito, 0 termo pax romana indica o periodo de reinado de César Augusto (27 a.C. — 14 d.C.),
considerado como o rebento do divino, com a missdo de trazer aos romanos tempos aureos. Contudo, a
pax romana é mais do que um periodo da historia de Roma. Ela expressa aquelas acOes politicas e
militares que procuravam garantir a estabilidade do Império (cf. IDEM, p. 15-16)
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romanos acreditavam que a paz, para ser edificada, necessitava do uso da forca. Desta
forma, Roma pagava um alto preco para promover a paz: a morte de escravos, mulheres
e estrangeiros. Essa classe serviu de estrado para os pés da conjuntura politica,
econdmica, cultural e bélica dos romanos. Por isso, subjacente a gloriosa civilizacéo

13%, Neste contexto,

romana existe uma multiddo de vitimas do sistema imperia
sobressai-se 0 sistema da escravatura. A escravatura era elevada a poténcia como
acontecimento natural. A liberdade da paz romana era, na verdade, liberdade romana, ja
que a pax romana nunca foi um espaco de liberdade®*’.

Para ilustrar essa situacdo, vale recordar a figura de César Augusto (63-14 a.C.).
Quando ele foi investido pelo senado como Augusto, 0s romanos passaram a reconhecé-
lo como uma auctoritas quase sobrenatural, um tipo de libertador do povo. O seu
reinado foi até considerado como portador de uma alegre mensagem (euangelia). Essa
libertacdo estava ligada a ideia da paz, ja que a sua acdo se voltava para a libertacdo dos
cidaddos das tensdes internas e para a garantia da tranquilidade das fronteiras. A sua
missdo era por fim as guerras, inaugurando uma nova era, a era da pax entre oS
cidaddos, da pax da res publica, a pax do Império. A paz € assim o aspecto planejado de
uma acdo militar. E uma paz manchada pelo sangue, solidificada pelas vitorias dos
romanos. Acima de tudo, estava o desejo de governar 0s povos com o poder das ordens,
impondo a lei e a paz. Para isso 0os romanos tinham a seu favor a protec&o dos deuses*®.

O terceiro modelo de paz, préprio do mundo antigo, pertence ao povo de Israel. A
paz sempre ocupou, de modo absoluto, o centro da religido, da esperanca e da fé do
antigo Israel. A paz, neste caso, é mais do que uma situacdo passageira: constitui uma
forma de vida. E shalom.

O termo hebraico shalom € derivado da forma verbal shalem, que pode significar:
ser completo ou tornar completo, levar ao equilibrio e a realizacdo plena. Em outras
palavras, significa bem-estar integral, que abraca o ser humano na sua completude.
Shalom é a harmonia de uma comunidade impregnada da consciéncia de pertencer e
servir a Deus. O designio do Criador sobre a humanidade e sobre a face da terra é o
shalom, a paz. Deus, Criador e Redentor, é também a garantia da realizacéo plena do ser

humano e da historia®%.

%36 Cf. WENGST, Klaus. Pax Romana. Pretensdo e realidade. S3o Paulo: Paulinas, 1991, p. 19.

337 Cf. WENGST, Klaus. Pax Romana. Pretensdo e realidade. Sdo Paulo: Paulinas, 1991, p. 40-41.

338 Cf. WENGST, Klaus. Pax Romana. Pretensdo e realidade. Sdo Paulo: Paulinas, 1991, p. 21-33.

339 Cf. HAERING, Bernhard. Livres e fiéis em Cristo. Teologia moral para sacerdotes e leigos. Vol. 111
Vés sois a luz do mundo. Sao Paulo: Paulinas, 1984, p. 366.
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Nos ensinamentos da Sagrada Escritura hebraica, a paz é, a0 mesmo tempo, uma
realidade escatoldgica e protoldgica. Escatolégica no sentido de que a sua realizagdo
plena faz parte do fim da historia. Protoldgica no sentido de que desde o inicio da
humanidade Deus confiou aos seres humanos a potencialidade necessaria para promover
e estabelecer a paz. O proprio mundo encontra-se fundamentado no plano salvifico de
Deus e na promessa de paz do Criador. Ele protege o mundo contra o caos. Ele conduz
seu povo para o shalom. Ele garante a plenitude da paz no eschaton. A paz desemboca
assim na salvacgéo, que é totalmente um dom de Deus. Quem recebe esse dom vive em
paz com Deus e com as demais pessoas>*.

O conceito de paz para o povo de Israel ndo €, portanto, um ordenamento politico
nem uma ordem do cosmo, mas deriva da experiéncia da libertacdo do Egito e da
alianca com Deus no Sinai. Israel € o que é gracas ao evento do éxodo. As suas relacdes
internas e externas sdo guiadas pela experiéncia do pacto, da comunh&o com Deus**. O
Shalom da Sagrada Escritura ndo é uma realidade contraposta a guerra nem uma
realidade que pode ser conquistada através de um plano militar, mas uma experiéncia de
salvacdo e libertacdo. Aqui é possivel encontrar o primado da experiéncia da paz sobre a
guerra®®.

O éxodo e o Sinai também modificaram a visdo de Israel sobre a guerra. Antes de
se tornar um reino, a expressao “guerra de Javeé” se referia a luta de libertacdo nao
guiada por uma autoridade estatal, mas pelo povo que se organiza para conquistar a
propria liberdade. A visdo de um Deus guerreiro é mais tardia®*.

No periodo do reinado de Davi, a guerra, ao invés de ser um movimento popular
fundado sobre o consenso do povo, torna-se uma realidade organizada pelo poder
central. Agora ndo se atribui a Deus a guerra como acao salvifica. Mais tarde, a
ideologia real vai sobrepor o dominio do rei ao dominio universal de Javé, como se
fosse uma espécie de pax israelitica®*.

Depois da queda de Jerusalém (586 a.C.), entra em crise essa ideologia real, ja que
0 poder militar e o uso da violéncia sdo incompativeis com o poder de Javé. Todas as
nagdes estdo sob o governo de Deus. E nessa época que a mensagem da paz se

transforma no nucleo das promessas proféticas. Salvacao, libertacdo, gloria e justica sdo

340 Cf. HAERING, Bernhard. Livres e fiéis em Cristo. Teologia moral para sacerdotes e leigos. Vol. 111
Vs sois a luz do mundo. Séo Paulo: Paulinas, 1984, p. 366.

%1 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
%42 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
%3 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
344 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
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0s sinais da paz almejada, da alianca de paz final. Mas no centro desse discurso
encontra-se a esperanca na vinda do Messias, o “principe da paz”, que pagara
pessoalmente o preco da paz. Ele mesmo hé de ser a paz!**

O ultimo modelo de paz procura conservar essa hereditariedade escatologica
hebraica. Trata-se do modelo cristdo, que concebe a paz como dom prometido. Na
verdade, o0 Novo Testamento, a luz do shalom hebraico, retoma o termo grego eiréne e,
ao mesmo tempo, amplia e aprofunda o seu sentido a partir da figura de Jesus Cristo.
Ele é agora o rei da paz**.

Com a saudacdo do shalom, Jesus curou os doentes e perdoou os pecadores.
Também partilhou a paz com os seus discipulos. Shalom é assim a saudacéo e o dom do
Senhor Ressuscitado. Na linguagem paulina, a paz é fruto do Espirito Santo. E uma
coparticipacdo na vida e na paz de Cristo. E uma comunhdo com Deus. Ela também é
um estado de tranquilidade interior e de relagcbes harmoniosas com a comunidade crista,
componentes da vocacao crista para a paz>*’.

Partilhando a sua paz com os discipulos, Cristo faz deles mensageiros e
construtores da paz, embaixadores da reconciliacdo. Deste modo, Cristo diz a
humanidade que a paz é possivel, contanto que a sua mensagem e 0 seu dom sejam
acolhidos e vivenciados. O seu reino € um reino de promotores e agentes da paz. Felizes
s30 0s que promovem a paz>*.

Ao contrario do imperador romano que era chamado de “filho de Deus”,
“pacificador”, mas estabelecia a paz dominando os povos com um exército poderoso,
Cristo d& uma paz que o mundo ndo é capaz de dar. Cristo, que reconciliou os pecadores
pelo seu amor sofredor e ndo violento, compartilha a sua paz com 0s seus mensageiros.
Essa paz € a caracteristica tanto do mensageiro quanto da sua obra. A paz esta no

sujeito. Ela é a sua obra, a sua agao>*.

%% Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
346 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
%7 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
Cristo ndo apenas concede a paz aos seus discipulos, como também “(...) cria a sociedade justa por sua
mediacdo da humildade divina para os seres humanos por sua encarnagdo. A virtude de Cristo se
estabelece nos humanos quando creem no mistério do Deus encarnado. (...) Para Agostinho, essa fé na
encarnacgao requer que os crentes: 1) rejeitem o conceito de uma razdo moral autbnoma na alma; 2)
afirmem que a fonte da sua virtude é Cristo; 3) aceitem que a perfeita virtude humana somente pode ser
encontrada em Cristo” (DODARO, Robert. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho.
Curitiba: Scripta Publicac@es, 2014, p. 105).

%48 Cf. HUBER, Wolfgang; REUTER, Hans Richard. Etica della pace. Brescia: Queriniana, 1993, p. 30-57.
9 Cf. HAERING, Bernhard. Livres e fiéis em Cristo. Teologia moral para sacerdotes e leigos. Vol. 111
Vs sois a luz do mundo. Sao Paulo: Paulinas, 1984, p. 368.
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A paz que Jesus pede de seus seguidores passa necessariamente pelo amor aos
inimigos. Os seus discipulos sdo encorajados a desenvolver modos de a¢do que quebrem
a cadeia de violéncia e contravioléncia, que realcem de tal modo a injustica a ponto de o
outro ser convidado a solidariedade. O amor ao inimigo quer o fim da inimizade, mas
ndo o fim do inimigo. Deste modo, Jesus substitui o conceito de inimigo pelo de
proximo e compreende como tal ndo s6 o adverséario pessoal, mas de modo geral
também o inimigo nacional e religioso®>®.

Nesta proposta de Jesus de estender 0 amor aos inimigos, nota-se que “amar o
inimigo também tem componente agressivo: 0 amor ao inimigo ndo deixa o inimigo
como ele é; pelo contrério, ele ndo o quer deixar ser mais, nem para sempre, inimigo,
mas transforma-10"**. Se 0 amor ao inimigo quer acima de tudo o bem do outro, o édio,
pelo contrario, ndo quer o fim da inimizade, pois precisa de uma imagem de inimigo e
precisa té-la constantemente diante dos olhos. O 6dio se satisfaz em ter o inimigo como
inimigo, para depois Ihe preparar o fim*>2,

Amando os inimigos, os discipulos de Jesus se mostram filhos de Deus Pai, que é
bondoso e generoso para com os ingratos e 0os maus. Deste modo, eles imitam aquilo
que eles mesmos experimentaram da parte de Deus. Mas onde é que eles fizeram essa
experiéncia? A resposta, de acordo com o cristianismo, s6 pode ser no encontro com
Jesus. Aqui se torna clara a ousadia de Jesus: ele age exatamente no lugar de Deus. Ele
traz para perto do ser humano a bondade de Deus e cria, no mundo, espago para ela®*®,

De tudo o que foi visto neste topico, € importante ressaltar que a paz é um dos
temas centrais do pensamento de Agostinho. N&o é por acaso que ele é conhecimento
como doctor pacis. Uma paz nao apenas pensada na obra A Cidade de Deus, livro XIX,
mas especialmente desejada e buscada, anunciada e vivenciada. Para desenvolver a sua
reflexdo sobre a paz, o bispo de Hipona bebe das fontes dos textos sagrados do
judaismo e do cristianismo, sem deixar de lado a inspiracdo que os filsofos gregos e

romanos lhe ofereceram.

%50 Cf. WENGST, Klaus. Pax Romana. Pretensdo e realidade. Sdo Paulo: Paulinas, 1991, p. 103.

%1 WENST, Klaus. Pax Romana. Pretenso e realidade. Sdo Paulo: Paulinas, 1991, p. 103.

%52 Cf. WENGST, Klaus. Pax Romana. Pretensdo e realidade. Sdo Paulo: Paulinas, 1991, p. 103.

%53 Cf. WENGST, Klaus. Pax Romana. Pretensdo e realidade. Sdo Paulo: Paulinas, 1991, p. 103-104.
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2.3 A experiéncia da paz no saeculum

A obra A Cidade de Deus é uma reflexdo de fé sobre a condi¢cdo humana, no caso,
as duas cidades na sua natureza itinerante. A preocupacdo de Agostinho € mostrar a
forca da transcendéncia e do senhorio de Deus sobre o0 mundo e sobre a historia. Ele
quer iluminar, com a luz da fé cristd, o sentido ulterior e escatoldgico da historia. Isso
ndo impede que o bispo de Hipona se interesse pelas situa¢des politicas e sociais da vida
humana e pelas suas implicacdes para o tempo presente. Pois € justamente ai que se da a
graca de Deus e o pecado do ser humano. Neste sentido, ndo € errado afirmar que a obra
se preocupa sim com a realidade politica, mesmo ndo sendo um texto eminentemente
politico®*,

Como tudo o que é humano, a politica, na perspectiva agostiniana, também ¢é
suscetivel de uma transfiguracdo que a torne transparente pela obra da fé e a salve pela
obra da caridade. A paz, ao lado da condigéo social do ser humano e da nogéo de povo,
constitui, portanto, um tema politico da obra A Cidade de Deus. Dizer que é um tema
politico ndo significa, de forma alguma, afirmar que ela se resolve no horizonte da
histéria. A paz transcende o terreno da politica para se firmar na realidade dos bens
escatoldgicos. Ela é um bem futuro que pode ser experimentado, em certa medida, neste
mundo, uma vez que todos o0s seres humanos querem e desejam a paz. Ela é uma
exigéncia ontolégica, uma necessidade para a convivéncia humana®>®.

O horizonte escatoldgico assumido por Agostinho ndo torna, porém, a paz uma
realidade abstrata ou neutra. A paz verdadeira € um bem condicionado a situacdo dos
cidaddos da Cidade de Deus, um bem ligado a realidade dos santos e dos fi€is
adoradores do Unico Deus soberano e verdadeiro. Tal situacdo se caracteriza como
saeculum, um vale de fragueza e de miséria, de inquietude e inseguranca, angustia e dor,
guerra e violéncia®®.

Em linhas gerais, “O conceito de saeculum designa a histéria profana,

caracterizada por uma sucessdo interminavel de catastrofes politicas™’. E a totalidade

34 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 131.

%5 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio I (Libri 1-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 131.

%6 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 10. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%" HoRN, Christoph. Sant’Agostino. Bologna: Il Mulino, 2005, p. 112.
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do tempo das criaturas decaidas: universum tempus sive saeculum. O tempo do
desvanecer, dos erros e das tribulacées dessa vida®®.

Enquanto caminha no tempo, os cidaddos da Cidade de Deus ndo conseguem se
livrar dessa situacdo secular. Ninguém escapa desse saeculum. O mundo é instavel: ndo

9359

ha “nada s6lido nem estavel aqui na terra”, afirma Agostinho. Os males sdo comuns

aos bons e aos maus. As pessoas boas sofrem como se fossem maés, e as mas prosperam

como se fossem boas*®°

. Mas o fundamental € determinar a existéncia a partir daquele
fim Gltimo capaz de oferecer a paz e a felicidade.

O conceito de fim, entrelacado com o de bem e mal, implica, segundo o
pensamento de Varrdo, nos impulsos originarios ou primordiais, alternados entre o
prazer e a tranquilidade, numa atitude ordenada com a virtude e em relagdo aos trés
possiveis estados de vida: ocioso, ativo e misto. O fim do bem é possivel alcancar pela
tranquilidade interior, numa relacédo estreita com os outros e em Deus. Essa paz interior
consiste numa serenidade e tranquilidade também chamada de concérdia, j& que se
deseja para o préximo aquilo que se deseja para si mesmo*®’.

Mesmo determinando a existéncia ao fim do bem, os cidaddos da Cidade de Deus
ndo conseguem viver a vida sem se exporem as tentacdes e perseguicdes da parte dos
homens da cidade terrena: “Os santos ¢ os fiéis adoradores do inico Deus soberano e
verdadeiro ainda ndo se encontram a salvo dos enganos e das multiformes tentagdes do
demonio™®?. As tentacBes e perseguicdes ndo apenas os mantém alertas e vigilantes,
como também os impulsionam a uma busca da seguranga. Diz Agostinho: “Neste vale
de fraqueza e de miséria, tal inquietude ndo carece de sentido, pois acende e excita o

59363

desejo da seguranga em que havera inteiramente certa e perfeita paz Por

conseguinte, neste mundo, a paz é uma realidade incerta que sé se tornara certa na patria
celeste®®.

Na compreensdo do agostinlogo Donald X. Burt, trés sdo as razGes que levam
Agostinho a afirmar que a paz perfeita sO se dard na bem-aventuranca eterna. A
primeira e mais importante diz respeito ao fato de que a perfeicdo da paz so é possivel

num estado de permanéncia e harmonia, 0 que s6 se dard no momento em que a pessoa

%8 Cf. LETTIERI, Gaetano. I/ senso della storia in Agostino d’Ippona. Roma: Borla, 1988, p. 119.

%9 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XX, 3. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989.

%0 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XX, 3. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

%1 Cf. GENTILE, Domenico. “Introduzione, traduzione e note”. In: SANT’AGOSTINO. La Citta di Dio 111
(Libri XIX-XXII). Roma: Citta Nuova, 1989, p. 7-8.

%2 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 10. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%63 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 10. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

34 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 5. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.
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comecar a desfrutar daquela viséo direita e daquele amor perfeito de Deus que elimina
até mesmo a possibilidade de pecar. O ser humano vai conseguir desfrutar dessa visdo
somente depois da morte®®.

A segunda razdo esta ligada a condi¢do precaria do ser humano. Por mais que o
homem tenha tudo o que pode desejar na vida (dinheiro, familia numerosa, filhos e
filhas, bens materiais etc.), 0 melhor que pode alcangar na terra € uma espécie de paz de
“segunda mao”, ja que esses bens ndo sdo capazes de responder a todos os desejos
humanos. Eles sdo desejos temporais, vinculados a coisas materiais e, por conseguinte,
destinados a perecer. Ainda que a pessoa esteja satisfeita com o que tem no momento
presente, a realidade da morte gera temor de que tudo o que possui aqui e agora um dia
vai desaparecer. Somente aquele bem que jamais ha de desaparecer é capaz de assegurar
a paz e a felicidade®®.

Finalmente, enquanto o ser humano estiver peregrinando na histéria, existira
conflito e desencontro. E um conflito interno com um corpo que aos poucos vai se
enfraquecendo e se desfazendo, e conflito com uma alma atormentada por constantes
tentacdes e provocacdes, apelos e perturbacdes®’.

Mas essa paz perfeita e plena, que para Agostinho esta reservada para a vida
eterna, ndo representa uma plenitude qualquer. Ela satisfaz os dons materiais que Deus,
Criador de todas as coisas, doou a natureza humana. Na plenitude da paz, havera vida

em abundancia®®. Sobre essa realidade, o bispo de Hipona afirma:

Al se encontrardo todos os dons da natureza, quer dizer, as perfeicdes
dadas pelo Criador a nossa natureza, bens eternos ndo apenas para a
alma, curada pela sabedoria, mas também para o corpo, renovado pela
ressurrei¢do. Ai as virtudes ndo lutardo contra o0s vicios ou contra 0s
males, mas, como prémio de sua vitoria, possuirdo eterna paz, nao
turbada por inimigo algum. Serd essa a bem-aventuranca final, o fim
da perfeicdo, que nao tera fim. O mundo chama-nos felizes de
verdade, quando gozamos de paz, tal qual podemos gozar nesta vida;

%5 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1010.

%0 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1010.

%7 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1010.

%8 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1010. Mesmo que a paz perfeita e plena
esteja reservada a vida eterna, nao se pode negar que, partindo do fato de que o Transcendente, Deus,
habita no coracéo do ser humano, assim a paz perfeita, em certo sentido, esta presente na paz terrena e a
exige para o seu cumprimento (cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In:
FABRIS, Matteo [org.]. L umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30
ottobre 1986. Bari: Levante, 1988, p. 132).
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semelhante felicidade, entretanto, comparada com a final, de que
falamos, ndo passa de verdadeira miséria. Quando nés, mortais, entre
a efemeridade das coisas, possuimos a paz que pode existir no mundo,
se vivemos retamente, a virtude usa com retiddo de seus bens; mas,
guando ndo a possuimos, a virtude faz bom uso até mesmo dos males
de nossa condi¢cdo humana. A verdadeira virtude consiste, portanto,

em fazer bom uso dos bens e em referir tudo ao fim Gltimo, que nos

pora na posse de perfeita e incomparavel paz®®°.

Agostinho, neste texto, quer ressaltar que os dons naturais sdo bens fundamentais
do corpo e da alma, bens que pertencem a totalidade do ser humano. S&o certamente
bons, mas precisam ser sanados, curados e transformados®®. A natureza humana,
integra em seu estado original, foi contaminada pelo vicio, quando a alma abandonou
livremente o seu Criador. Com isso, a natureza humana sofreu uma degradacdo,
permanecendo, todavia, a sua bondade inicial®"".

Ao se fecharem ao amor de Deus, os cidaddos da cidade terrena perderam até
mesmo esses bens iniciais. Os cidaddos da Cidade de Deus, em contrapartida,
reproduzindo a atitude humilde de Jesus Cristo, ndo apenas recuperaram os bens de sua
bondade inicial, como também a potencialidade inicial. Tais bens véo se tornar um dia
bens eternos para os santos e para os fiéis adoradores do Unico Deus soberano e
verdadeiro®”.

Assim, os bens proprios da alma serdo sanados pela sabedoria, como o0s do corpo
se tornardo plenos pela ressurreicdo final*”®. A paz, neste caso, situa-se entre os bens
mais fundamentais da natureza humana compreendida como uma natureza viciada,
propria dos homens da cidade terrena, e como natureza curada, propria dos cidadaos da
Cidade de Deus que foram libertados pela graca de Cristo®*.

O elemento que distingue realmente esses cidaddos € o amor. Os cidaddos da
cidade terrena estdo unidos pelas coisas que amam, a saber, os bens desta terra. Por isso
tendem a considerar a realizacdo da paz na sociedade como suficiente em si mesma.
Fazem dela um sistema fechado, que ndo admite objetivos maiores, vendo até mesmo
com inveja aqueles que tém uma alternativa a seu ideal de felicidade®”. Eles buscam

uma paz terrena, uma harmonia entre a autoridade e a obediéncia numa sociedade

%9 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 10. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

0 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 10. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

71 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIII, 13. Parte II. Petropolis: Vozes, 1989.

%72 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 10. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

373 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 10. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

374 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XX, 2. Parte II. Petropolis: Vozes, 1989.

375 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 398.
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impulsionada por uma vontade coletiva de querer alcangar as coisas necessarias para a
existéncia. E uma paz fragil, porque nio ha verdadeira unidade de coragéo
(concordia)®™®.

Ja os cidadédos da Cidade de Deus, vivendo num estado de tensdo e exilio nesta
terra, ttm o olhar direcionado para o céu, e por isso utilizam os bens materiais e
temporais desta vida com sabedoria e prudéncia, a maneira como 0s peregrinos utilizam
as vantagens que lhes oferecem os territorios pelos quais passam. Tais bens ndo séo
obstaculos para a peregrinacdo a patria celeste. Sdo meios para facilitar o caminho.
Também fazem uso da paz terrena. N&o sdo relutantes em observar as leis e costumes
que garantem uma vida ordenada e disciplinada na terra. Neste aspecto, tém uma
finalidade comum com os que consideram que a vida temporal pacifica é a Unica meta
possivel*”’,

Tal finalidade ndo rouba deles a esperanca de uma paz plena e perfeita como
recompensa de uma vida virtuosa As virtudes, enquanto atitudes fundamentais do ser
humano, orientadas pela scientia vitae, receberdo como prémio de sua vitdria a paz

eterna®’®

. Tais virtudes transformam a vida num “bem viver”, num viver de modo sabio
e equilibrado, possibilitado, sobretudo, pela participagdo no summum bonum*"°.

Para Agostinho, “(...) o Ginico motivo que leva o homem a filosofar ¢ o desejo de
ser feliz e 0 que o torna feliz ¢ a meta do bem”*. Desta maneira, o ser humano ira
obter, na vida eterna, a bem-aventuranca final, o fim daquela perfeicdo que jamais tera
fim. Esta € a paz eterna ja possuida pelos cidaddos da Cidade de Deus que peregrinam
na histéria. Pela vida virtuosa que levam, podem ser considerados beatos®®".

Essa felicidade, todavia, uma vez comparada com a final, ndo passa de miséria e
preparacdo aquela perfeita. Vale ressaltar que os cidaddos da cidade terrena também
podem ser virtuosos, desde que levem uma vida ordenada pelo correto uso dos bens,
podendo inclusive desfrutar de certa paz como homens mortais®*:. Mas é uma paz
terrena, carente de projecdo escatoldgica, incapaz de garantir ao ser humano a

verdadeira felicidade. A virtude dos cidaddos deste mundo ndo € vista pelo bispo de

%76 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1012.

%7 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1012.

378 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 10. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

379 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 1, 3. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.

%80 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 1, 3. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%1 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 10. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

%82 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 10. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.
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Hipona como vera pietas, vera caritas, vera religio. Somente as virtudes dos cidaddos
da Cidade de Deus sdo verdadeiras, j& que, além de usarem corretamente as coisas da
terra, direcionam tudo o que fazem ao fim Gltimo®®.

Assim, a paz constitui o fim de todas as aspira¢des do ser humano, com a abertura
ao transcendente. E, na verdade, um fim que coincide com o da Cidade de Deus®.
Apenas na cidade celeste a paz sera perfeita e a felicidade completa. Enquanto fins dos
bens humanos, a paz e a vida eterna se equivalem. A paz se exprime em toda a sua
plenitude na Cidade de Deus. Deste modo, o bispo de Hipona consegue mostrar que a
paz vai muito além do terreno da politica, 0 que nao significa dizer que ela ndo tem
valor politico®®”,

A fim de demonstrar a equivaléncia entre paz e vida eterna, Agostinho desenvolve
uma exegese do “nome mistico” da Cidade de Deus, Jerusalém. Conforme ja foi visto,
Jerusalém significa “visdo da paz”. Mas como o termo “paz” se encontra misturado com
as coisas que perecem, o bispo de Hipona prefere entdo precisar o fim da Cidade de
Deus com o termo vita aeterna, ndo deixando, porém, de subsistir uma equacao
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fundamental entre a vida eterna e a paz™". Assim se expressa Agostinho:

Podemos, por conseguinte, dizer da paz o que dissemos da vida eterna,
a saber, que é o fim de nossos bens, visto como certo salmo, falando
da cidade objeto deste laborioso trabalho, assim se expressa: Louva o
Senhor, Jerusalém, louva, Sido, teu Deus. Porque Ele, que as portas
te reforcou como fortes barras e te abengoou os filhos e moradores,
estabeleceu a paz em tuas fronteiras. Quando os ferrolhos de suas
portas estiverem reforgados, ninguém entrara nela, ninguém saira dela.
Por essas fronteiras de que fala o salmo devemos entender aqui a paz
gue queremos provar ser a final. O nome mistico de tal cidade quer
dizer Jerusalém, significa “visdo da paz”, como ja fizemos observar.
Mas, como o0 nome de paz é também corrente nas coisas mortais, onde
nado se da a vida eterna, preferi reservar o nome de vida eterna para o

%3 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 44.

34 Cf. MEIs, Anneliese. “Paz y violencia segin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 44.

%5 Cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | (Libri I-X). Roma: Citta Nuova,
1978, p. 147.

%6 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 11. Parte Il. Petropolis: Vozes, 1989. A articulacdo
agostiniana entre vida eterna e paz mostra que a realidade da paz ndo € um elemento transitorio da vida
humana, mas um cumprimento definitivo, experimentado historicamente de modo imperfeito. Neste
sentido, a paz possui um valor normativo e €, a0 mesmo tempo, um principio constitutivo do ato do
querer, na medida em que se impde como principio que determina o cumprimento, o ato ou a satisfacdo
(perfeicdo) coextensiva a natureza de cada ser (cf. FIDELIBUS, Giuseppe. Pensare de-civitate. Studi sul
De civitate Dei. Roma: Citta Nuova, 2012, p. 219).
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fim em que a Cidade de Deus encontrard seu supremo e soberano

bem387

Na concepcdo de Agostinho, a paz, mesmo sendo ameacada pelos limites e
defeitos humanos, € um bem necessario para a felicidade e a realizacdo do homem.
Neste sentido, ndo é incorreto dizer que a vida terrena é também o lugar de uma paz
relativa. Na medida em que coincide com o bem proéprio do fim Gltimo, essa paz terrena
pertence a vida eterna. A imagem de Jerusalém permite entdo falar de “paz na vida
eterna” ou da “vida eterna na paz”. A pax € um bem tdo grande a ponto de ndo existir
nenhuma pessoa no mundo que nao goste de falar da paz*®.

Ao usar a perspectiva escatoldgica para tratar da paz, Agostinho ndo abandona a
histéria as suas mazelas e feridas. E justamente aqui que o bispo de Hipona faz uma
ponte entre o tempo e a eternidade®®. “E tdo nobre bem é a paz, que mesmo entre as
coisas terrenas e mortais nada existe mais grato ao ouvido, nem mais desejavel ao
desejo, nem superior em exceléncia™%.

A paz esta assim entrelacada com a situacdo do ser humano num mundo cheio de
violéncia. A abertura do ser humano para Deus e o carater imperfeito desse saeculum
permitem que Agostinho fale da paz como um bem futuro. N&o se trata de um bem
inalcancével, mas de uma realidade que vem ao encontro das necessidades mais intimas
da natureza humana, constituida por Deus desde a sua origem, com clara referéncia a
um fim Gltimo®*.,

O problema é que nem todos os seres humanos acolhem esse bem supremo. Com
o fechamento a vontade de Deus, eles conseguem alcancar apenas uma paz relativa,
fruto de suas virtudes e esforcos pessoais. Somente os cidaddos da Cidade de Deus
gozam a paz verdadeira e perfeita. Esse gozo ja4 comeca na vida terrena. E nesta
dindmica que Agostinho observa o quanto é ambigua a aspiracdo dos seres humanos
pela paz*®.

Como profundo conhecedor da alma humana, o bispo de Hipona ressalta que toda

a existéncia humana estd marcada por continuas insegurancas, conflitos, divisGes,

87 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 11. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

%88 Cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 49-50.

39 Cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 49-50.

3% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 11. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%1 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 44.

%92 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 44.
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intrigas. Essa situacdo de dramatica laceracdo manifesta, todavia, algo de essencial
importancia: a paz ¢ um bem desejado por todas as pessoas. A prépria experiéncia
mostra que ninguém consegue viver sem paz>**. Sobre isso, o bispo de Hipona é
categérico: “Quem quer que reaparece nas coisas humanas e na natureza delas
reconhecera comigo que, assim como ndo ha ninguém que ndo queira sentir alegria,
assim também ‘ndo ha ninguém que nio queira ter paz’%,

A natureza humana é essencialmente social, possui uma aspiracdo universal.
Deus, ao criar todas as coisas, incutiu no ser humano a aspiracéo pela unidade, o que
inclui também o desejo de viver a concérdia. Nasceu assim, desde a origem do ser
humano, uma rela¢do profunda entre sociedade e paz, como fim da natureza que, por
sua vez, é guiada pelas suas leis*®.

O primeiro homem, levado pela soberba, preferiu tornar-se principio de sua
propria existéncia a viver sob a obediéncia a Deus. Esse pecado abalou a “unidade
edénica”, provocando uma fratura na relacdo do ser humano com Deus, na relacao entre
alma e corpo, e na relagéo entre os homens. As consequéncias dessa averséo ao Criador
afetaram também a aspiracdo do ser humano pela paz, introduzindo no mundo a guerra,
sem, contudo, apagar os vestigios do desejo de paz e de unidade. Com o pecado, a
imagem de Deus presente no ser humano foi deformada, mas ndo apagada. A bondade
de Deus continua a sustentar ontologicamente as criaturas pecadoras em Addo. O
“residuo da unidade originaria” continua presente nos cidaddos da cidade terrena, mas ¢
resgatado e transformado pela graca de Cristo nos cidad&os da Cidade de Deus**.

O desejo de guerrear €, na concepgdo de Agostinho, um sinal da ambiguidade que
atravessa o coragdo do ser humano. Essa vontade de destruir, de conquistar, é propria
dos homens da cidade terrena, ja que os cidaddos da Cidade de Deus levam a cabo a
guerra ndo por vontade, mas por necessidade, necessidade esta imposta pelas
circunstancias historicas®’. “Por causa das guerras, o género humano padece tremendos
choques, tanto quando se guerreia para conseguir a paz como gquando se teme novo

recrudescimento™. Os membros da cidade terrena ndo conseguem resistir ao desejo de

3% Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 12, 1. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

3% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte Il. Petr6polis: Vozes, 1989.

3% Cf. LETTIERI, Gaetano. |l senso della storia in Agostino d’Ippona. 11 “saeculum” ¢ la gloria nel “De
Civitate Dei”. Roma: Borla, 1988, p. 86-93.

3% Cf. LETTIERI, Gaetano. |l senso della storia in Agostino d’Ippona. 11 “saeculum” ¢ la gloria nel “De
Civitate Dei”. Roma: Borla, 1988, p. 86-93.

37 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 7. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

3% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 7. Parte II. Petrpolis: Vozes, 1989.
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vencer. Buscam uma pax gloriosa & custa da sujeicdo dos inimigos®*°. Na visdo de

Agostinho,

(...) os préprios amigos da guerra apenas desejam vencer e, por
conseguinte, anseiam, guerreando chegar a gloriosa paz. E em que
consiste a vitoria sendo em sujeitar os rebeldes? Logrado esse efeito,
chega a paz. A paz é, pois, também o fim perseguido por aqueles
mesmos que se afanam em demonstrar valor guerreiro, comandando e
combatendo. Donde se segue ser a paz o verdadeiro fim da guerra. O
homem, com a guerra, busca a paz, mas ninguém busca a guerra com

a paz. Mesmo os que de propdsito perturbam a paz ndo odeiam a paz,

apenas anseiam muda-la a seu talante*®.

Dessas consideracGes agostinianas, é possivel constatar que a guerra é um sinal do
quanto o ser humano se vé dividido internamente. Os amigos da guerra também querem
a paz. Mas a guerra € um conceito negativo, carente por si mesmo de razao ontolégica
de existéncia. E um deixar de ser. E um mal. E uma obra especificamente humana e no
divina. Uma desarmonia. Frente a esse sentido de maldade ontica da guerra, a paz
representa o extremo oposto. Ela é ontologicamente boa*™. “Toda sociedade, boa ou
ma4, visa a um so objetivo: a paz. Ninguém que saiba o0 que seja a paz pode aborrecé-la.
(...) E 6bvio, pois, que todos os homens aspiram & paz, e que ninguém pode ser t&o
perverso que nao queira viver em paz”402.

De fato, a paz € um bem, um valor universalmente apreciado que orienta a acao
das pessoas, independentemente da situacdo em que se encontram. Sem a paz nao se da
o ser. Dizer que alguém ndo tem paz é, portanto, dizer que ndo existe, pois tudo o que é
e enquanto é permanece na paz. Por isso a justificacdo da guerra ndo pode ser buscada

em si mesma, mas na paz. Somente pelo caminho da paz é que a guerra consegue

%9 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

0 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.

01 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 6-12. O pensamento antropolégico de Agostinho sofreu uma evolugao ao
longo dos anos. No periodo de sua conversdo, nota-se um otimismo em relacdo aos problemas humanos.
Com o passar do tempo, esse otimismo se transformou em severidade. A respeito da guerra, costuma-se
dizer que Agostinho teve duas concepg¢des: uma justificando, defendida no inicio da sua carreira, opondo-
se aos maniqueus; outra, que teria sido sacramentalizada, sobretudo, na obra A Cidade de Deus,
repudiando-a. Todavia, essa oposicdo ndo pode ser radicalizada. Ambas as posi¢des podem ser
conciliadas, sendo explicaveis pela diversidade das circunstancias polémicas que as motivam (cf.
ALVAREZ TURIENZO, Saturnino. “Hacia la determinacion de la idea agostiniana de paz”. Revista de
Estudos Politicos 112 [1960], nota 47).

2 BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etiene. Histéria da filosofia cristd. Desde as origens até Nicolau de
Cusa. Petrépolis: Vozes, 1970, p. 196.
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alcancar a sua razdo de ser, como um retorno, pela dor e violéncia, a ordem destruida
pela violéncia®®.

Por mais que a paz faga parte da estrutura do ser humano, nem todos buscam a
verdadeira paz. Os “amigos da guerra”, os cidadaos da cidade terrena desejam a paz
com uma unica finalidade: a vitoria sobre os outros. Mas é uma vitdria vazia, uma paz
camuflada e falsa’®. Eles se deixam levar pelo desejo de gléria, que é uma forca
impulsionadora da cidade terrena, totalmente oposta a gloria Dei. Tal desejo move
também os que estudam as artes bélicas. A paz é assim um fim desejado da guerra, 0
qual vale, sobretudo, para os membros da cidade terrena, apesar de os da Cidade de
Deus nao estarem livres dessa dinamica. Com isso confirma-se a verdade de que ndo ha
ninguém que nao queira ter paz*®>.

Mas ha muitos que querem a paz promovendo a guerra. Isso € muito notorio
naquelas pessoas que fazem de tudo para perturbar a paz. Desejam a guerra nao por que
odeiam a paz, e sim porque querem transformé-la a seu bel prazer. A intencdo é
aprisionar a paz a seus caprichos e vontade. Agostinho chama isso de sedicéo,
sublevacdo, perturbacdo social*®.

Para a realizacdo desse desejo se requer “uma espécie de paz” entre os membros
da conspiragdo. Volta aqui aquela verdade agostiniana segundo a qual “ndo ha ninguém
que ndo queira ter paz”. O “como” e o resultado desse desejo revelam a ambiguidade da
vontade, especialmente no que diz respeito a dimensao social. Como ja foi visto, essa
ambivaléncia tem a sua origem no saeculum e, por conseguinte, nos “dois amores™*"".

Procurando ressaltar ainda mais a ambiguidade dessa dimensdo social,
Agostinho faz referéncia a atitude dos ladrbes. Apesar de serem violentos, eles também

desejam a paz, mas a paz segundo os seus moldes*.

Se por causa de alguma sedicdo chegam a separar-se de outros, nao
executam o que intentam, se ndo tém com os cumplices uma espécie
de paz. Por isso os bandoleiros procurar estar em paz entre si para
alterar com mais violéncia a paz dos outros. Se existe algum salteador
tdo forcudo e inimigo de companhia que ndo confie em ninguém e

%98 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Canonico 58 (1965), p. 6-12.

%4 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1011.

%5 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte II. Petropolis: Vozes, 1989.

% Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.

%7 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17". Teologia y
Vida 25 (1985), p. 45-46.

%8 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.
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sozinho assalte, mate e se entregue a pilhagem, tem pelo menos uma
espécie de paz, seja qual for, com aqueles que ndo pode matar e de
guem quer ocultar o que faz. Em casa procura viver em paz, com a
esposa, com os filhos, com os domésticos, se tem, e gosta de que, sem
abrirem a boca, obedecam-lhe a vontade. Se ndo lhe obedecem, fica
zangado, ralha e castiga e, se a necessidade o0 exige, restabelece com
crueldade a paz familiar. V& a impossibilidade de existir paz na
familia, se 0s membros ndo se submetem ao chefe, que em sua casa é
ele. Se alguma cidade ou povo quisesse submeter-se a ele, como
desejava lhe estivessem sujeitos os de casa, ja ndo se esconderia como
ladrdo em nenhuma caverna, mas andaria de cabeca erguida a vista de
todos, porém com a mesma cupidez e malicia. Todos desejam, pois,
ter paz com aqueles a quem desejam governar a seu arbitrio. E,

guando querem fazer guerra a outros homens, querem primeiro fazé-

los seus, se podem, para depois impor-lhes as condicdes de sua paz*®.

Como é possivel notar, essa pax sociorum certamente responde a natureza social
do ser humano. Todavia, esta longe da unidade desejada por Deus, ja que os ladrdes
violam, com violéncia, a “paz dos outros”. Isso ndo os torna totalmente insociaveis, pois
procuram manter-se em paz pelo menos dentro da propria casa, criando assim na
sociedade doméstica uma “espécie de paz”, baseada na subordinacdo, conservada pela
obediéncia e restabelecida pelo terror. Essa paz domestica, presente na casa do ladréo,
surge na medida em que ele se torna a cabeca de todos, o principio que rege todas as
coisas, fazendo uso da cupiditas, que é a forca propulsora da cidade terrena, e da
malicia, prépria do diabo**.

A paz propria dos ladrées também se estende a cidade, na qual o rei impGe a sua
vontade aos suditos e aplica as leis de paz como aos vencidos e derrotados pela guerra.
Agostinho ressalta aqui toda a complexa gama de matizes egocéntricos experimentados
pelos membros da cidade terrena no momento de obterem a paz alcancada ao preco da
violéncia®.

Para ilustrar esse egocentrismo presente na aspiracdo do ser humano pela paz, o
bispo de Hipona imagina um ser tdo selvagem e tdo associal, que preferiria chamar-lhe

9% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.

M0 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segun san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 46-47. A cupiditas é, ao lado do timor, da laetitia e da tristitia, perturba¢des ou
movimentos contrérios a razdo. Addo e Eva, enquanto viviam em Deus, estavam livres de toda forma de
tribulagdo que atinge a alma. Mas na vida alienada, essas paixdes, ocupando o lugar da razdo, dominam a
vontade humana e a determinam. O ser humano, in hoc saeculo, vive preso a dor e ao medo. Ele se
reconhece como finito e sofredor, morrente, exposto as circunstancias externas, incapaz de domina-las. A
cupiditas (libido) mostra o quanto o ser humano € escravo de uma excitacdo do corpo ndo controlavel
pela vontade racional (cf. LETTIERI, Gaetano. Il senso della storia in Agostino d’Ippona. 11 “saeculum” e
la gloria nel “De Civitate Dei”. Roma: Borla, 1988, p. 77).

“1 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17". Teologia y
Vida 25 (1985), p. 46-47.
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de semi-homem e semi-fera. Este é Caco (kakds, mau), ser malvado por exceléncia,
filho de Vulcdo. Sobre essa figura poética inventada por Virgilio, o bispo de Hipona

afirma:

Sem esposa com quem ter conversas amorosas, nem filhos pequeninos
que lhe alegrassem os dias, nem maiores a quem mandasse. N&o
gozava da conversa de nenhum amigo, nem mesmo de Vulcano, seu
pai, mas ao menos era mais feliz que ele, porque ndo gerou outro
monstro semelhante. Longe de dar o que quer que fosse a quem quer
gue fosse, roubava 0s demais, quando e quanto podia e queria.
Contudo, em seu antro solitario, cujo chdo, segundo o poeta, estava
sempre regado de sangue, somente ansiava pela paz, repouso sem
transtorno e sem turbag&o de violéncia ou medo. Desejava também ter
paz com o préprio corpo; quanto mais tinha, tanto melhor andava.
Dava ordem aos membros e os membros obedeciam. Com o propésito
de pacificar quanto antes sua mortalidade, que contra ele se rebelava
por causa da indigéncia e da fome, coligadas para do corpo
dissociarem e desterrarem a alma, roubava, matava e devorava.
Embora inumano e fero, velava, inumana e ferozmente, pela paz de
sua vida e salde. Se quisesse ter com 0s outros a paz que em sua
caverna e em si mesmo tanto buscava para si, ndo o chamariam mau,
nem monstro, nem semi-homem. Se as estranhas formas de seu corpo
e o torvelinho de chamas que vomitava pela boca afastou de sua
companhia os homens, néo era cruel por desejo de fazer mal, mas por

necessidade de viver*?,

Na descricao dessa figura poética, Agostinho procura mostrar que se Caco vivesse
essa paz com as demais pessoas deixaria de ser semi-homem para se tornar homem, pois
os seres humanos possuem essa paz. Porém, a “paz de sua vida e saude” e a “paz com os
demais”, sem referéncia a Deus, somente pode dar-se na cidade terrena, a qual ndo é
capaz de realizar o destino social da natureza humana*'®. Isso leva Agostinho a afirmar
que Caco jamais existiu, ja que, “(...) mesmo as feras mais cruéis (e Caco participa
também dessa fereza, recebeu o nome de semifera) protegem a espécie com certa paz,
coabitando, gerando, tendo e alimentando os filhotes, apesar de com frequéncia

insociaveis e solitarias (...)"**.

2 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 2. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989.

3 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 2. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989.

4 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 2. Parte Il. Petrpolis: Vozes, 1989. A figura de Caco
também é atil para mostrar o modo como o desejo da paz trabalha com a questdo dos meios e do fim.
“Caco, a mitica esséncia mesma do criminoso sem escripulos e antissocial, tem em vista, do mesmo
modo que todos os outros entes, a felicidade da paz; ele busca, na sua caverna de ladrfes, o gozo
tranquilo dos bens roubados. Também ele que aparentemente vive por completo de acordo com principios
imorais, confirma, com isso ainda, que a relacdo entre meios e fim ndo pode ser revertida. De fato, assim
generaliza Agostinho, € possivel que alguém faga uso de meios ndo pacificos para alcancar uma paz
agradavel para si, mas ninguém pode fazer da prdpria auséncia de paz um fim de desejo. A perversao da
moralidade é, para Agostinho, possivel somente dentro da escolha dos meios (e na falsa determinacéao, em
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Tanto nos seres humanos como nos animais, a paz se manifesta como um instinto,
uma necessidade natural e psicoldgica. A paz € uma necessidade de todos os seres,
apesar de nem todos realizarem a paz de modo igual. Os seres inanimados, de maneira
cega e necessaria, unidos fatalmente pelas leis impressas na natureza. Esse instinto que
atua necessariamente no cora¢do do ser humano com tendéncia para a paz, age nele
deixando margem suficiente para a sua liberdade, ndo para escolher ou rejeitar a paz,
para a qual o homem ndo ¢ livre, pois se ndo escolhesse a paz, nada escolheria, mas para
escolher entre a paz absoluta e a sua prépria paz**®.

Por isso, maior que a paz de um animal, € a dos membros da Cidade de Deus, que
se sentem impulsionados pelas leis da natureza humana a formar sociedade com todos
os homens e a conseguir a paz em tudo quanto esteja ao seu alcance*'®. Nota-se aqui o
valor da ordem politica na vida do ser humano (ordo rerum humanarum), compreendida
no sentido histdrico e institucional, como uma das formas de sociabilidade que déo vida
a um povo de cidadaos*"’.

O aspecto ordenado e, ao mesmo tempo, perverso da aspiragdo da natureza do
ser humano pela paz é ainda ilustrado por Agostinho através da imagem de uma pessoa

suspensa pelos pés e de cabeca para baixo. Nas palavras do bispo de Hipona,

Quem sabe antepor o reto ao torto e a ordem a perversidade reconhece
gue, comparada com a paz dos justos, a paz dos pecadores ndo merece
sequer 0 nome de paz. O antinatural ou contrario a ordem ha de
necessariamente estar em paz em alguma, de alguma e com alguma
parte das coisas em que é ou de que consta. Do contrario, deixaria de
ser. Imaginemos alguém suspenso pelos pés e de cabeca para baixo. A
situacdo do corpo e a ordem dos membros sdo antinaturais, porque
invertida a ordem exigida pela natureza, estando em cima o que
naturalmente deve estar embaixo. Semelhante desordem perturba a
paz do corpo e por isso é molesta. Mas a alma estd em paz com o
corpo, afana-se por sua salde e por isso ha quem sinta a dor. Se
acossada pelas angustias da dor se separasse, ha, enquanto subsista a
unido dos membros, alguma paz entre eles e por isso ainda alguém ha
suspenso. O corpo terreno tende a terra e, opondo-se a isso 0 que
mantém suspenso pelos pés, busca a ordem da paz que lhe é prépria e

termos de conteido, do fim do desejo), porém uma escolha da relagdo entre meios e fim dentro da ordem
de desejo esté4 fora de questdo. Ninguém pode questionar perseguir o fim do desejo da felicidade ou da
paz” (HORN, Christoph. Agostinho: conhecimento, linguagem e ética. Porto Alegre: Edipucrs, 2008, p.
42).

M5 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 10-12.

M8 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 2. Parte II. Petropolis: Vozes, 1989. “Os vestigia naturae
atuam na natura communis sem a graga, ou seja, conduzem a uma pax impiorum; as leges naturae se
encontram na natureza dos filii gratiae e produzem a pax iustorum” (MEIS, Anneliese. “Paz y violencia
segun san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y Vida 25 [1985], nota 79).

M7 Cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 68.
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de certo modo pede, com a voz do peso, o lugar em que naturalmente

repouse™®.

Agostinho é muito incisivo na ideia de que se algo ndo estiver em paz néo existe.
Ele ndo se cansa de dizer que a busca da paz é uma lei universal da natureza. A paz é,
portanto, insepardvel do ser. Tudo o que existe ndo foge as leis do supremo Criador e
ordenador, que governa a paz do universo. No caso do corpo, o bispo de Hipona mostra
que ele estd numa situacdo antinatural e perversa, jA& que estd em cima o que
naturalmente deveria estar embaixo. Essa perturbacdo ndo é produzida sem uma relacao
com a paz**.

De fato, a perturbacdo se da entre corpo e alma, ou seja, no corpus animarum, na
medida em que a alma se preocupa com a salde do corpo. Ainda que a alma se afaste do
corpo, este sozinho ndo conserva a paz de suas partes. Se o corpo tende para a terra, é
porque aspira aquela ordem que exige a sua prépria paz, o seu proprio repouso. O ordo
pervertido, onde ndo se cumprem as exigéncias da natura corporis, quer essa
significativa relagdo entre ordo, pax e requies*. Para Agostinho, isso tem o seguinte
significado: o perverso, para poder existir, precisa ser pacificado, por causa da relacdo
existente entre paz e ordem, a qual se deve as leis eficazes presentes no corpo,
independentemente da conduta moral do ser humano. Dai que a pax corporis acontece
sem distincdo em todas as pessoas. A paz se torna pax iustorum ou pax impiorum se
houver ou ndo submissdo a vontade do Criador. E o0 ordo, submissdo a Deus ou imitacao
perversa de Deus*?.

De todas essas consideracBes, cabe ressaltar que Agostinho, através de uma
analise fenomenoldgica, chega a conclusdo de que tudo o que existe deseja a paz. Trata-
se, portanto, de um desejo e de uma necessidade profunda da natureza humana. Deus
criou o ser humano com um destino social e uma orientagdo sobrenatural. Tal destino
sofreu uma perversdo pelo ato soberbo do ser humano. Ao invés de obedecer a Deus,
buscou constituir-se em principio da propria existéncia. Consequentemente, passou a
exercer violéncia sobre os demais, mudando sua sorte inicial de “iguais” para “suditos”.
Apesar de nao destruir por completo a aspiracdo do ser humano pela paz, essa “perversa

imitagdo de Deus” tornou-se ambivalente em todas as suas expressodes, sobretudo no que

8 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 3. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.

9 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 3. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.

#20' Cf. AGOSTINHO. Confissdes, X111, 9, 10. Sdo Paulo: Paulus, 2013,

21 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17". Teologia y
Vida 25 (1985), p. 49.
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se refere a guerra. Essa mesma aspiracao subsiste como ndo ambivalente no mero nivel
corporal da natureza orientada pelas leis postas pelo Criador. Portanto, todo ser humano
tem necessidade da con-cordia, da unidade. E a partir daqui que Agostinho explica o

tema do ordo e da sua perversio*?.

2.4. A perversdo da ordem

A reflexdo agostiniana sobre a paz gira em torno da categoria da ordem. Na
linguagem de Lima Vaz, a ordem é uma nog¢do ou, mais exatamente, uma ideia que guia
a reflexdo de Agostinho nos diversos campos em que se exerce sua inteligéncia da fé,
desde os problemas de natureza ética até as mais altas questdes especulativas. Por outro
lado, a ideia de ordem ndo so6 ilumina a experiéncia interior e a contemplacdo do mundo
exterior, enquanto fonte imediata do pensamento agostiniano, como também procede da
tradicdo da filosofia antiga e da tradigdo biblico-crista*?.

A ideia de ordem compreende duas faces fundamentais: a ontoldgica e a ética. A
ontoldgica se encarrega de articular, seguindo uma pluralidade estruturalmente
ordenada, o multiplo da experiéncia humana e da finitude dos seres que se manifesta a
inquietacdo intelectual, referindo-se a um principio transcendente, do qual a ordem
procede. J& a ética impBe como norma ao agir humano essa ordenacdo ontolégica como
fundamento de sua racionalidade ou de sua prerrogativa de agir ético*?*.

Em Agostinho, a face ontoldgica da ordem se manifesta na concepcdo hierarquica
do universo e na multiplicidade dos seres. A ordem do universo agostiniano, sendo de
natureza ontoldgica, prolonga-se também na ordem histérica. Esse € o sentido profundo
do dinamismo da ordem fundado na acdo criadora de Deus, e mediado, no decorrer de
um tempo finito, com seu inicio e fim, pela encarnacdo da Palavra de Deus, o Logos

eterno®?°.

22 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segln san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 49.

2% Cf. LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Escritos de filosofia IV. Introducdo & ética filosofica 1. S&o
Paulo: Loyola, 1999, p. 186. Ao tratar do tema da ordem, Agostinho se coloca veementemente contra o
maniqueismo. O seu esfor¢o € mostrar o bem e a harmonia de tudo o que existe. Toda a criagcdo vem das
maos de Deus. O Criador ndo poderia, de modo algum, criar algo que fosse contrario a sua bondade
infinita. Todas as coisas trazem a marca e a bondade do Criador.

24 Cf. LIMA VAZz, Henrique Claudio de. Escritos de filosofia IV. Introdugdo & ética filosofica 1. S&o
Paulo: Loyola, 1999, p. 186.

25 Cf. LIMA VAZz, Henrique Claudio de. Escritos de filosofia IV. Introducdo & ética filos6fica 1. So
Paulo: Loyola, 1999, p. 186-188.
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Dessa categoria primeira da ordem, procedem as linhas da ética agostiniana. A
ideia de ordem estd intrinsecamente ligada a categoria de fim. Com efeito, a ordem,
enquanto ordenacdo dos elementos no todo, é fim em si mesma. Em seu dinamismo, ela
orienta 0 ser que esta submetido a sua norma para um fim que transcendente a simples
ordenacdo dos seus elementos. Tal fim permite ao ser humano a realizacdo de suas
potencialidades*?®.

Fazendo uso de uma concep¢do ontoldgica, Agostinho propde a definicdo de
ordem nestes termos: “A ordem ¢ a disposi¢do que as coisas diferentes e as iguais
determina o lugar que lhes corresponde”427. De acordo com E. Gilson, “Para que um
conjunto de partes, e ndo obstante de vontades, concordem quanto a busca simultanea
de um mesmo fim, € necessario que cada uma esteja no seu lugar e desempenhe usa

428 " Quando cada

fungdo propria exatamente da maneira que deve ser desempenhada
coisa ocupa seu lugar, realiza-se a ordem, e da ordem brota a paz.

O ordo implica, por conseguinte, um universo hierarquicamente construido,
composto de natureza, que se estende do mais baixo nivel do ser corpéreo até o pice da
criacdo, representada pela criacdo dos anjos. Cada ser precisa ocupar o seu devido lugar
e viver subordinado ao seu superior e submisso ao Sser Supremo, 0 summum esse,
levando uma vida reta e virtuosa. Desta forma, da-se a tranquillitas ordinis, 0 sossego
da ordem*®®.

Para o ser humano isso significa que somente Deus é 0 repouso que sacia a
inquietude presente no seu coragdo. Pois tudo o que Deus criou traz a sua marca. “O
mundo, ainda que finito e perturbado pelo pecado humano, é ordenado e equivale para
os homens a um ‘recado de Deus’. O mundo esta escrito, como um livro, e cabe a razdo
humana decodificar o seu texto”**.

Cumpre ressaltar que o termo tranquillitas ndo indica, de forma alguma, uma
situacdo de estaticidade e passividade, mas um estado de tensdo ordenada e dinamica,
capaz de se opor a toda forma de perturbatio da ordem. A ordem néo é estatica, e sim

relacional. Isso significa que todo ser humano precisa buscar o seu lugar, encontrar

26 Cf. LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Escritos de filosofia IV. Introducdo & ética filosofica 1. S&o
Paulo: Loyola, 1999, p. 186-188.

2T AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 1. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.

“28 G1LSON, Etienne. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho. S&o Paulo: Paulus, 2010, p. 330.

#29 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Canénico 58 (1965), p. 5-7.

0 NovAES FILHO, Moacyr Ayres. A razdo em exercicio. Estudos sobre a filosofia de Agostinho. Sdo
Paulo: Paulus, 2007, p. 19.
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orientacdo, caminhar em direcéo a ele através das emoc0es, e obter certo repouso num
fim almejado e encontrado®!,

Compreendido como convergéncia harmoniosa de forgas diversas, a ordem, a
nivel social, recebe o nome de concordia e pode dizer-se “em paz”, quando esta
protegida de qualquer tipo de impulso centrifugo em direcdo a desordem. Neste sentido,
a paz ¢ a promog¢do “ordenada” da ordem. Numa situacdo em que a paz se vé
perturbada, a ordem ontoldgica ndo é repudiada, mas abalada, repercutindo, sobretudo,
na vida moral. Somente Deus é capaz de restabelecer essa desordem**2.

Na tentativa de oferecer uma sintese da concepcdo agostiniana de paz, pode-se
dizer que ela é um estado de harmonia num marco humano-divino estabelecido por
Deus. Disso se depreende que todas as coisas possuem paz e se fundam e giram em
torno de um unico ponto: o equilibrio. A virtus é o ordo amoris; o ordo, a dispositio
rerum; o amor, o pondus; e a pax, a tranquillitas ordinis**,

Todavia, somente a tranquillitas, derivada da ordem, pode ser definida como paz.
Essa classica definigdo agostiniana € um aforismo: reline, em poucas palavras, uma
multiplicidade de significados e faz eco a definicdo de Cicero: Pax est tranquilla
libertas, “liberdade na tranquilidade”. A paz ciceroniana ¢ fonte de vida. A propria
palavra paz possui um som doce. Entre a paz e a escraviddo existe uma distancia
abissal. A paz consiste na “liberdade na tranquilidade™***,

Como é possivel notar, Agostinho, ao falar da paz como tranquillitas, ndo deixa
de inspirar-se em Cicero. Todavia, faz uma alteracdo no seu conceito de paz: ela deixa
de estar articulada com a liberdade, que € uma forma vazia, para estar ligada a realidade
da ordem, considerada aqui como estrutura do ser temporal determinada pelo Criador*®.

Além de Cicero, Agostinho também se inspira no pensamento neoplaténico, pelo
menos no seu elemento essencial. A ordem é representada essencialmente pela imagem
platbnica de um demiurgo que ordena a desordem da matéria, criando determinados

entes como “figuras” e separando cada ente do outro. Deste modo, estabelece, segundo

1 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1009-1018.

2 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1009-1018.

#% Cf. CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: I libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM
AUGUSTINIANUM (org.). Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXII. Roma: Patristicum, 2012, p. 74.
#4 Cf. CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: II libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM
AUGUSTINIANUM (org.). Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXII. Roma: Patristicum, 2012, p. 74.
#5 Cf. CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: Il libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM
AUGUSTINIANUM (org.). Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXII. Roma: Patristicum, 2012, p. 74.
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a dignidade que corresponde a cada ente, a complexa hierarquia dos entes. Tal
hierarquia equivale a legislacdo, a ordem e a beleza do mundo. Mas na visdo de
Agostinho, ndo existe nenhum demiurgo. Somente Deus é capaz de criar todas as coisas
do nada, doando a cada ente a possibilidade de participar da sua beatitude e viver a paz
como “tranquilidade da ordem”**®,

Para demonstrar o argumento da tranquillitas ordinis, o bispo de Hipona relaciona
0s termos “tranquilidade” e “ordem” a partir da ideia do peso (pondus) do amor: todo
corpo, por causa do seu peso, tende a um lugar que lhe é proprio. A alma tem também o
seu lugar, o seu centro. Essa densidade € o amor. Por isso a ordem gue ajusta a alma ao
médulo do bem é um ordo amoris**’. Dessa dindmica, Agostinho aduz vérios tipos de

paz.

Assim, a paz do corpo é a ordenada complexdo de suas partes; a da
alma irracional, a ordenada calma de suas apeténcias. A paz da alma
racional € a ordenada harmonia entre o conhecimento e a acdo, a paz
do corpo e da alma, a vida bem-ordenada e a satde do animal. A paz
entre 0 homem mortal e Deus é a obediéncia ordenada pela fé sob a lei
eterna. A paz dos homens entre si, sua ordenada concordia. A paz da
casa é a ordenada concérdia entre os que mandam e 0s que obedecem
nela; a paz da cidade, a ordenada concordia entre governantes e
governados. A paz da cidade celeste é a ordenadissima e
concordissima unido para gozar de Deus e, a0 mesmo tempo, em

Deus. A paz de todas as coisas, a tranquilidade da ordem*®.

Um exame atento deste texto agostiniano permite descobrir que sob o vocabulo
pax o bispo de Hipona compreende o estado de equilibrio de todo o cosmos e de cada
uma de suas partes consigo mesma, numa ordenada relacdo de hierarquia das ordens

inferiores com relacdo as superiores, até chegar ao cume da piramide, onde se encontra

% Cf. BEIERWALTES, Werner. Agostino e il neoplatonismo cristiano. Milano: Vita e Pensiero, 1995, p.
155.

7 Cf. AGOSTINHO. ConfissBes, XII1, 9, 10. Sdo Paulo: Paulus, 2013. Conforme foi visto no capitulo
anterior, 0 “peso” ou a “forga de gravidade” significa a intencionalidade ou a dire¢do de sentido que, tanto
nos entes sensiveis como no desejo humano, na vontade e no amor, age segundo uma lei imanente,
levando-os a um locus que Ihes compete. Entende-se por locus o lugar-esséncia que um ente assume ou
que deve alcancar para poder realizar o seu fim. O amor é o elemento que move o ser humano para a
transcendéncia (cf. BEIERWALTES, Werner. Agostino e il neoplatonismo cristiano. Milano: Vita e
Pensiero, 1995, p. 153).

8 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 1. Parte II. Petropolis: Vozes, 1989. Agostinho, ao
apresentar a paz nas suas diversas facetas, procura mostrar que a paz nao € uma realidade que se negocia,
mas uma poténcia que reina previamente e recolhe em seu seio tudo o que dela depende, ressaltando que
tudo esté& destinado a depender dela. “A paz ¢ o nome ético-religioso para designar o que a metafisica
chama de unidade, ordem ou universo. O céu agostiniano sdo os outros, mas ndo como término, e sim
como ingrediente necessario. O céu é a paz. A paz é a ordem. A ordem, o concerto do distinto”
(TURIENZO, Saturnino Alvarez. “Hacia la determinacion de la idea agustiniana de paz”. Revista de
Estudios Politicos 112 [1960], p. 86).
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Deus, ponto chave para explicar a ordem do conjunto e de cada uma de suas partes. Por
Isso a paz perfeita somente pode ser alcancada na medida em que o ordenamento dos
diversos graus de paz se encontra em conformidade com as normas do Criador*®.

Nos diversos tipos de paz elencados por Agostinho, é notavel o fato de que a paz é
sempre consequéncia da ordem. Notam-se igualmente 0s pressupostos necessarios para
que haja paz individual e também social. A paz agostiniana ndo se conclui na fronteira
privada dos individuos. O corpo tem a sua paz, e a alma também, como também a
comunho entre a alma e o corpo*®.

Porém, o ser humano, além de individuo, ¢ membro de diversas comunidades e
grupos sociais. Ele necessita de equilibrio interno e de harmonia com as demais pessoas.
Ele pertence a um universo compreendido como relagdo entre sujeitos. Por meio dessa
relacdo, ele atinge a ordenada paz. Mas ndo € a estaticidade de lugares assumidos
abstratamente que forma tal universo, mas o locus conferido a cada sujeito, em vista da

satisfacdo do seu moto no interior do préprio universo*. Para o filésofo G. Fidelibus,

A paz é um fato social, enquanto diz respeito a um sujeito, cujo ser é
relacdo (societas), por isso ndo conhece o (...) publico-privado.
Contrariamente a qualquer forma de utilitarismo ou hedonismo — no
qual se fixam e se ditam a priori (no privado) as condic¢Ges para a
relagdo com o outro (ou todos os “outros”) — Santo Agostinho ndo
conhece a “privatizagdo” da mais “publica” das realidades, aquela do
sujeito, proprio enquanto esta na sua relacdo com os outros, e também
com o universo. No seu pensamento, de fato, o sujeito é, enquanto se
expde — € ex-posto — sobretudo na sua questao originaria, que é a paz,
como o é o prazer: nenhum saber preconcebido ou calculo pressuposto

pode garanti-lo**%.

Para que uma pessoa faca realmente a experiéncia da paz precisa, portanto, gozar

de harmonia interna e externa, individual e social. O corpo necessita ter um equilibrio

9 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Canénico 58 (1965), p. 5-7.

0 Cf. FIDELIBUS, Giuseppe. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei. Roma: Citta Nuova, 2012, p.
137-138.

“! FIDELIBUS, Giuseppe. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei. Roma: Citta Nuova, 2012, p.
137-138.

“2 FIDELIBUS, Giuseppe. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei. Roma: Citta Nuova, 2012, p.
122. Na concepcéo de Agostinho, 0 homem €, por natureza, um ser social. 1sso pode ser atestado através
dos trés niveis estruturais de sociabilidade: domus, urbs, mundus. O cumprimento desses niveis se dd num
nivel ulterior: aquele da societas fruendi Deo et invicem in Deo. Para poder participar da verdade e do
divino, o ser humano foi criado em comunhdo com Deus, e por isso precisa viver em sociedade com Ele.
Esta é a sociabilidade especifica de todas as pessoas (cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di
S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo [org.]. L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso
Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari: Levante, 1988, p. 136).
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ordenado entre as suas partes. A alma precisa de uma satisfacdo ordenada de seus
apetites. Os apetites sensuais ndo podem se entregar nem ao muito nem ao pouco das
coisas materiais necessérias para o sustento da vida fisica. Os apetites intelectuais
devem refletir uma correspondéncia entre o desejo e os valores morais. A paz interna de
uma pessoa depende da boa ordem que existe entre o0 corpo e a alma e a saude na
totalidade do ser vivo. A paz entre 0s homens se da através de uma amizade ordenada
ou unidade de coracdo. A paz na familia chega quando tal amizade se reflete num
arranjo harmonioso entre a autoridade e a obediéncia entre as pessoas. A paz entre as
pessoas que vivem numa comunidade politica se baseia numa harmonia entre 0s
governantes e os governados. Finalmente a paz da cidade celeste, a sociedade mais
ordenada e harmoniosa, vai se realizar no final dos tempos, quando entdo os seres
humanos e 0s anjos VAo viver eternamente o repouso em Deus e com Deus***,

Toda essa realidade maravilhosamente ordenada por Deus, com incomparavel
beleza e harmonia, é abalada por aquelas pessoas que, devido a sua vontade perversa,
ndo querem conservar 0 lugar assinalado pelo Criador, sem poderem sair
definitivamente desse ordo***. Sdo aquelas pessoas que trazem a imagem do homem
terrestre desde o comeco até o fim do mundo. Formam aquela cidade constantemente
voltada para a sua organizagdo, seguindo uma ordem que Ihe é propria, voltada para a
dominacdo e para a fruicdo das coisas materiais**°. S&0 os impios, aquelas pessoas que
carecem da tranquillitas ordinis isenta de perturbatio. Eles se encontram nessa situacédo
porque se afastaram do lugar que lhes corresponde. Sofrem assim da perturbatio
perversa, que os move de um lugar a outro, levados por um amor turbulento e rebelde.
Tal perturbatio se opde a tranquillitas. A sua razdo de ser encontra-se na vontade
humana. Se a vontade ¢é reta, todas as perturbacdes também o sdo, mas se € perversa, as
perturbacdes sdo entdo perversas**®.

Os impios livremente abandonaram a Deus, levados pelo espirito de soberba. Por
isso Deus os abandonou por justica. A desgraca dessas pessoas €, por conseguinte,
merecida e justa. Devido a essa justica, eles ndo podem estar fora de uma ordem, a qual
precisam adaptar-se. Neles hé, portanto, certa paz, um resto da tranquillitas ordinis. 1sso

ndo garante que eles estejam unidos aos membros da Cidade de Deus, os bem-

#3 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1010.

#4 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XII, 9, 1-2. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

5 Cf. GILSON, Etienne. Introdugéo ao estudo de Santo Agostinho. S&o Paulo: Paulus, 2010, p. 330.

8 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIV, 16. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.
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aventurados, os beatos, ndo deixando, todavia, de gozar da mesma paz do ordo nédo
perturbado e da pax animae irrationalis, que é possivel ser possuida sem perturbacgéo e
prejuizo da satde do corpo®*’.

Apesar desse resto de paz que a vontade perversa possui, 0s impios continuam
sendo miseraveis, porque, “(...) embora estejam onde devem estar, ndo estdo onde nao
se veriam precisados de sofrer”**®, Entre os impios, existem aqueles que sdo ainda mais
miseraveis, pois ndo estdo em paz com a lei que rege a ordem natural, o naturalis ordo.
Na linguagem agostiniana, o naturalis ordo designa a reta ordem presente no ser
humano e entre 0s homens, como reta submissdo da alma racional a Deus e do corpo a
alma. A lei do ordo prescreve que 0 ato de governar deve ser exercido como um servigo
e ndo como dominacdo. Quem governa precisa agir com misericérdia e ndo com
soberba**®.

Os miseraveis ndo cumprem essa lei, porque sdo governantes maus e iniquos.
Dominam as pessoas pelo desejo de impor-se. Isso vale, sobretudo, para 0s que
governam a cidade terrena. Eles se impdem aos demais contra a vontade de Deus,
pervertendo sobremaneira o naturalis ordo*®. Apesar de tudo, é possivel encontrar
neles certa paz, ja que pode haver vida sem dor, mas ndo pode haver dor sem vida, e

451

uma paz sem guerra, mas ndo uma guerra sem paz™"". Assim também “Existe natureza

em que ndo ha nenhum mal nem pode haver mal algum. Mas ndo pode existir natureza

alguma em que ndo se ache algum bem”™*2,

Isso se torna muito evidente ndo apenas nos impios e nagqueles que sdo ainda mais

impios, mas especialmente no diabo, o rei e principe da civitas impia, a quem o0s

miseraveis estdo submetidos por causa de sua natureza viciada*>.

Portanto, como natureza, nem a prépria natureza do diabo é mal. Sua
perversidade é que a torna ma. Nao se manteve na verdade, mas ndo
Ihe escapou ao julgamento. N&o se manteve na tranquilidade da
ordem, mas néo escapou ao poder do Ordenador. A bondade de Deus,
que aparece em sua natureza, ndo o subtrai & justica de Deus, que 0
ordena no castigo. Nele Deus néo castiga 0 bem por Ele criado, mas o
mal por ele cometido. Ndo priva a natureza de tudo quanto lhe deu,
mas subtrai algo e deixa-lhe algo, a fim de haver quem sofra a

“7 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 1. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989.
8 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 1. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.
9 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14-16. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.
0 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14-16. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.
1 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 1. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.
2 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.
% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989.
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subtracdo. A dor é o melhor testemunho do bem subtraido e do bem
deixado, porque, se ndo existisse 0 bem deixado, ndo poderia causar
mégoa o bem tirado™”.

Deste modo, Agostinho se coloca contra a hipostatizacdo do mal, como se fosse
uma poténcia hostil ao principio do bem, como afirmavam os maniqueus. Na ordem do
ser, a verdadeira diferenca ndo se da entre o bem e o mal, mas sim entre o Criador e a
criatura. A manifestagcdo do mal acontece historicamente em formas sempre negativas: o
mal é experimentado como uma desordem que se coloca numa méxima distancia do
bem. O mal pertence unicamente a esfera moral e ndo pode fugir a justica de Deus, 0
qual restabelece, através da pena, a ordem moral violada. Disso se depreende que ndo se
pode confundir a dimensdo constitutiva do ser humano com a condicdo defeituosa da
existéncia, que nas criaturas racionais assume uma relevancia moral*>.

O que conta realmente para Agostinho é a atitude do ser humano que procura
viver bem, para obter a vida eterna e se afastar da morte eterna. Mas 0 homem ferido
ndo é capaz de garantir a si mesmo elevado prémio. Pelo fato de o justo viver da fé,
necessita constantemente do auxilio de Deus*®,

O diabo, ao contrario, ndo vive da fé que opera pela caridade, mas de sua propria
maldade. Contudo, ele ocupa um lugar no ordo como castigo, pena. Essa pena encontra
a sua expressdo na dor, a qual é um sinal de que resta algum bem na natureza do diabo,
mesmo tendo perdido a capacidade de viver livre de sofrimento, de corruptibilidade e de
outros bens naturais**’. O bem subtraido, por sua vez, mudou a dor em castigo do
pecado, sobretudo quando se trata da alegria pelo pecado cometido e se traduz nos
restos de paz, mas ndo no que se refere ao corpo, como acontece com 0s miseraveis,
mas a natureza do diabo. A natureza do diabo sé existe a partir dos restos de paz, 0s
quais podem ser entendidos como condicdo para que a vontade perversa seja eficaz no
diabo e a sua natureza seja tranquila®®.

Para Agostinho, ndo existe natureza sem paz. O tema da paz pertence a ordem do
ser como supremo valor que unifica toda a ordem da criagdo, abracando ser e agir,

natureza e historia, bem ontolégico e vida moral. A paz é um valor que se realiza em

#* AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte II. Petropolis: Vozes, 1989.

5 Cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 62
8 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte Il. Petropolis: Vozes, 1989.

7 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte Il. Petropolis: Vozes, 1989.

8 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte Il. Petropolis: Vozes, 1989.
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diversos planos: ordenando a justica terrena e finalizando-a no cumprimento
escatologico®.

Deus, “(...) sapientissimo criador e justissimo ordenador de todas as naturezas,
que na terra estabeleceu 0 género humano para ser-lhe o mais belo ornamento (...)”*®,
concedeu aos homens certos bens convenientes a esta vida, do tipo: a vita, a salus, a
incolumitas, a societas. Na opinido de Agostinho, os impios, por terem perdido tais
bens, vivem se lamentando nos extremos suplicios. Esses bens estdo relacionados com a
pax temporalis, que abarca na vida e na salvacdo a paz entre a alma e o corpo; e na
incolumitas, a pax corporis e a pax animae irrationalis. A pax temporalis se realiza na
societate sui generis, ou seja, no mortal género humano’.

Neste contexto, o bispo de Hipona afirma que, em consonancia com o modelo da
vida mortal e com os bens a servi¢o dessa mortalidade, a paz se realiza nos seus trés
niveis basicos, em forma independente da vontade, seguindo as leis do Criador. Trata-se
da paz temporal, a paz na conservacdo, integridade e unido da espécie, e a paz da
imortalidade, acompanhada de honra e gléria. Decisivo, para Agostinho, é 0 uso dos
bens relacionados com a pax temporalis*.

Como os cidadéos da cidade terrena, guiados pela vontade perversa, usam mal 0s
dons concedidos por Deus, a pax temporalis ndo consegue avancar, chegando inclusive
a perder os mesmos bens. Os cidaddos da Cidade de Deus, ao usarem corretamente
esses bens, guiados pela vontade reta, obtém até a pax immortalis ja presente nessa vida
pela fé. D4-se um verdadeiro aumento da pax temporalis*®.

Tendo presente essas consideragfes, pode-se entdo dizer que a visdo de paz em

Agostinho é totalmente perpassada por uma razdo teoldgica, filoséfica e escatoldgica.

9 Cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 64-65. A paz
€ um bem ontoldgico, uma estrutura do ser, uma condicao necessaria da vida nos seus diversos niveis, um
élan vital do homem, um valor universalmente apreciado e desejado, que orienta a agdo dos seres
humanos (cf. COTTA, Sergio. “Politica”. In: SANT’ AGOSTINO. La Citta di Dio | [Libri I-X]. Roma: Citta
Nuova, 1978, p. 148).

0 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989. Agostinho, ao se referir
ao ser humano, usa constantemente o qualificativo de animal rationale mortale. Assim, procura
estabelecer uma diferenca entre a natureza humana e a natureza animal e angélica. Enquanto que a besta é
um animal irracional e mortal, o anjo é um ser racional e imortal. O ser humano reine em si a mortalidade
das bestas e a racionalidade dos anjos (cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia:
Morcelliana, 2018, p. 177, nota 75).

1 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989.

%62 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte Il. Petropolis: Vozes, 1989.

%3 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 2. Parte . Petropolis: Vozes, 1989. Agostinho ndo nega
gue a paz seja realizavel neste mundo. Certa paz pode sim ser conquistada durante esta vida através da
esperanca da salvacdo e da vida futura. Se a verdadeira paz so é alcancavel depois da morte, todo ser
humano que pertence a Cidade de Deus aspira a essa paz na terra. Essa busca se resolve na tentativa de
instaurar uma paz instavel e precéria, mas que ndo deixa de ser paz.
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Ela se articula com a realidade da vontade de Deus, tal como se expressa no ordo.
Existe um plano divino, segundo o qual todo ser participa de uma totalidade estruturada
gradualmente, tanto no nivel éntico quanto em sua realizacdo temporal. Consiste
naquela dispositio, na qual todo ser e movimento se ordenam, desde a sua origem, para
Cristo, e a partir dele para a consumacao definitiva na vida eterna. Somente Jesus Cristo
é a fonte e a garantia de uma vida virtuosa e feliz. E Deus quem concede a forca para
conservar a paz alcancada e para restaurar a paz perdida*®.

A paz constitui, portanto, uma harmonia de elementos diversos e até mesmo
opostos dentro da tranquillitas ordinis. Ela ndo é apenas um caminho para resolver os
conflitos entre as pessoas, mas um fim em si mesmo. Ela transcende os interesses
particulares e coincide com a realizacdo de uma ordem e de uma harmonia na
convergéncia de vontades distintas e na composicdo de diferentes posicoes*®”.

N&o se trata aqui de uma realidade feita, prefixada definitivamente, mas dinamica,
uma realidade que estd por se fazer. Para isso ocorrer, é necessario querer realmente
assumir, na liberdade, o lugar que Ihe foi designado pela vontade de Deus. Os que
resistem a viver nesse locus produzem um corte na paz. Assim buscam um lugar proprio
numa perversdo culpavel do ordo, do qual, todavia, ndo podem escapar. Eles
conseguem, por conseguinte, junto com o castigo, experimentar certa paz, gracas,
sobretudo, as leis do Criador. Tais leis sao eficazes na natureza criada como boa*®.

O que realmente determina a espécie de paz alcancada é o modo como o ser
humano usa os bens criados por Deus. Por isso existe uma paz justa ou boa, e uma paz
falsa; uma paz do justo e uma paz dos impios. Somente 0 uso reto das coisas, levado a
cabo por aquelas pessoas que foram libertadas do pecado por obra de Cristo, é capaz de

conduzir & paz verdadeira, numa total submisséo a vontade de Deus*®’.
2.5 As formas de paz

A paz é um bem que se manifesta ao interno das realidades temporais em

decorréncia do uso correto que o ser humano faz dos bens concedidos por Deus. As

%% Cf. TURIENZO, Saturnino Alvarez. “Hacia la determinacion de la idea agustiniana de paz”. Revista de
Estudios Politicos 112 (1960) p. 51.

%5 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17". Teologia y
Vida 25 (1985), p. 52-53.

%6 Cf. MEels, Anneliese. “Paz y violencia segin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17". Teologia y
Vida 25 (1985), p. 52-53.

%7 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17". Teologia y
Vida 25 (1985), p. 52-53.
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realidades temporais assumem as seguintes formas: pax temporalis, pax corporis, pax

animae irrationalis, pax corporis et animae*®®. Segundo o parecer de Agostinho,

O uso das coisas temporais relaciona-se, na terra, com a obtencao da
paz terrena e, na Cidade de Deus, com a obtencdo da paz celeste. Por
isso féssemos animais racionais, ndo apeteceriamos sendo a ordenada
complexdo das partes do corpo e a quietude das apeténcias. Nada
apeteceriamos, por conseguinte, fora disso, com o fim de que a paz do
corpo redundasse em proveito da paz da alma. Porque a paz da alma
irracional é impossivel sem a paz do corpo, pois ndo pode conseguir a
quietude de suas apeténcias. Mas ambos servem a paz que entre si
mantém a alma e o corpo, paz de vida ordenada e de saude. Assim
COMO 0s animais mostram amar a paz do corpo, quando se esquivam
da dor, e da paz da alma, quando, para satisfazerem suas necessidades,
seguem a voz de suas apeténcias, assim também, fugindo a morte,
indicam as claras quanto amam a paz, que liga a alma e o corpo. Mas
0 homem, dotado de alma racional, submete & paz da alma tudo
guanto tem de comum com os irracionais, a fim de contemplar algo
com a mente e, segundo esse algo, agir de sorte que nele haja
ordenada harmonia entre o conhecimento e a acdo, em que consiste,
como j& dissemos, a paz da alma racional. A isto deve enderecar seu
querer, a que a dor ndo a atormente, nem o desejo a inquiete, nem a
morte a separe, para conhecer algo util e segundo tal conhecimento

compor sua vida e costumes*®°.

Observa-se, nestas palavras de Agostinho, que as formas de paz ganham corpo
através do uti ou do frui. Gozar uma coisa significa améa-la por si mesma. Servir-se de
uma coisa significa, ao contrario, emprega-la para alcancar aquilo que deseja. Somente
Deus pode ser o deleite e 0 gozo do coracdo humano, ao passo que todas as demais

coisas devem ser usadas pelo ser humano*”

. A distin¢do entre a paz dos fiéis e aquela
dos infiéis esta fundada sobre a oposicao entre uti e frui: os bons utilizam o imperfeito
para gozar o perfeito; os maus utilizam o imperfeito e por isso 0 seu gozo € sempre
frustrado®’*.

Na cidade terrena, 0 uso das coisas aponta para os frutos da paz mundana,

enquanto que na Cidade de Deus as coisas sdo desfrutadas em vista da paz celeste. A

8 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segln san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 53.

%9 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989. Para falar do sentido da
paz nos varios &mbitos da realidade, Agostinho se faz valer da diviséo tradicional da alma em racional e
irracional. Também indica a memodria, a sensibilidade e os instintos como faculdades irracionais,
enquanto considera o espirito, a inteligéncia e a vontade como faculdades da alma racional (cf. ALicl,
Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 178, nota 76).

#70 Cf. HORN, Christoph. Sant’Agostino. Bologna: 1l Mulino, 2005, p. 44.

1 Cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 136.
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paz terrena ndo tem nada a ver com os frutos da paz celeste. Carece do ponto de
referéncia proprio do ordo. Ela se orienta pelas leis dos mortais. A paz celeste, ao invés,
refere-se aos frutos da paz do céu, devido a plena submisséo a Deus. Isso significa que
0s membros da cidade terrena somente podem concretizar as forma da paz terrena. Ja os
membros da Cidade de Deus realizam tanto as formas da pax terrena quanto as da pax
caelestis*’?.

As formas bésicas da paz surgem na dimensdo corporal psiquica do ser

473

humano™'®. Assim se d&, antes de tudo, a pax corporis, como ordinata temperatura

partium*’*. Esta, por sua vez, favorece a pax animae irrationalis como ordinata requies

appetitionum*”™

. Os dois principios vitais, corpo e alma irracional, promovem entre si a
pax corporis et animae como ordinata vita et salus animantis*’®. Cada uma dessas trés
formas se encontra, por conseguinte, ordenada. Nesta situacdo, 0 corpo estd sem
perturbacdes. O “ordenado” se refere aqui ao ordo, o qual é guiado pelas leis do Criador
e Ordenador e ndo pela submissédo ao Ordenador, pois se trata de formas de paz que o
ser humano tem em comum com a alma irracional. Essa dimensdo comum com 0s
animais deve ser submetida a alma racional. Esta também se encontra ordenada em sua
paz como cognitionem actionemque consensio, mas em relacdo com o ordo, enguanto
submiss&o & vontade de Deus*’”.

Os membros da cidade terrena, os impios, buscam a paz para a sua alma
racional, sem, contudo, alcanca-la. Falta-lhes a submissdo a Deus. Os impulsos
irracionais regem a vida desses cidaddos. J& os membros da Cidade de Deus seguem
outro caminho. Com o auxilio de Deus, eles alcangcam a paz. Por isso a cognitio e a

actio estdo em harmonia*’®

. Ademais, aspiram & paz comum com 0s animais, com a
intencdo de colocé-la a servico da pax animae rationalis. Deste modo, as realidades
temporais sdo usadas para o fructum pacis caelestis, numa estreita relagdo com a pax
animae rationalis, a paz celeste. Os cidaddos da Cidade de Deus subordinam os motus
animae irrationalis a alma racional que, por sua vez, subordina-se a Deus, concedendo
a ordinata vita et salus um contetdo novo. O maximo de ordem pertence a Cidade de

Deus. Sozinho o ser humano, vivendo em meio as dores e destinado a morte, jamais

2 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.
% Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte Il. Petropolis: Vozes, 1989.
% Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.
5 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte Il. Petropolis: Vozes, 1989.
#76 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.
T Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.
8 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.
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conseguira alcancar tal nivel de ordem. Por isso necessita de Deus*®. Sobre isso,

Agostinho é enfético:

Mas como seu espirito é fraco, para o afd de conhecer ndo precipita-lo
em erro algum, tem necessidade do magistério divino para conhecer
com certeza e de seu auxilio para agir com liberdade. Como, enquanto
mora neste corpo mortal anda longe de Deus e caminha pela fé e ndo
pela espécie, por isso é preciso que relacione tanto a paz do corpo com
a da alma, como a de ambos juntos, aquela paz que existe entre o
homem mortal e 0 Deus imortal, dando assim margem a obediéncia
ordenada pela fé sob a lei eterna E, posto o Divino Mestre ensinar dois
preceitos principais, a saber, 0 amor a Deus e 0 amor ao préximo, nos
quais 0 homem descobre trés seres como objeto de seu amor, isto é,
Deus, ele mesmo e o préximo, e ndo pecar, amando-se a Si mesmo,
quem ama a Deus, é légico leve cada qual a amar a Deus 0 préximo a
guem o mandam amar como a si mesmo. Assim deve fazer com a
esposa, com os filhos, com os domésticos e com 0s demais homens
com quem puder, como quer olhe o préximo por ele, caso venha a
necessitar. Assim terd paz com todos em tudo que dele dependa, essa
paz dos homens que é a ordenada concérdia*®.

Estas palavras de Agostinho colocam em relevo o fato de que o ser humano
jamais podera construir perfeitamente na terra uma paz baseada na ordem, na concérdia
e no amor. Mesmo que alcance determinada paz, serd sempre relativa. Por isso precisa
constantemente dar conta daquela debilidade que o impede de experimentar a
verdadeira paz. Aqui adquire forma a pax hominis mortalis et Dei como ordinata in fide
sub aeterna lege oboedientia. Nesta forma de paz, da-se a relagcdo per fidem com o per

speciem. Para o bispo de Hipona, tal ligacéo se torna a condi¢do para que essa paz possa

% Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 54. Agostinho apresenta o tema da ordem de uma forma hierarquica, partindo do
particular até chegar ao geral. Uma fonte préxima dessa estrutura é provavelmente Cicero. Enquanto a
cultura romana valorizava a dimensdo publica da familia, o pensamento grego, sobretudo Aristételes,
ressaltava a sua dimensdo privada. O préprio Cicero entende o matrimdnio como uma realidade que esta
na base da cidade (cf. ALic, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018,
p. 180).

80 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989. Agostinho chama Jesus de
“Divino Mestre”. A representagdo de Cristo como mestre era muito comum no periodo patristico. A
originalidade do bispo de Hipona est4 no fato de ter oferecido uma teoria cristolégica do conhecimento
intelectual em geral, e ndo apenas de um conhecimento religioso que seria reservado aos cristdos. Em
outras palavras: Agostinho teria cristianizado a teoria platdnica. Cabe, contudo, ressaltar que essa é uma
novidade relativa, ja que a ideia segundo a qual todo conhecimento verdadeiro é uma participagdo no
Logos, no Verbo, ou seja, em Cristo, era também cultivada pelos Padres da Igreja. De qualquer modo,
Agostinho explorou essa ideia como ninguém. Para o bispo de Hipona, ndo existe verdade nem sabedoria,
de qualquer ordem, que nao seja por participacdo na Verdade, na Sabedoria de Deus, que é Cristo. O
verdadeiro e Unico Mestre é a Verdade incorruptivel, o mestre interior, que também se tornou o mestre
exterior para chamar o ser humano da exterioridade a interioridade (cf. MADEC, Goulven. La patria e la
via. Cristo nella vita e nel pensiero di Sant’ Agostino. Roma: Borla, 1993, p. 58-59).
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se basear no ordo, que nada mais é do que a submisséo a Deus*®

. Assim, ndo apenas a
pax hominis mortalis et Dei como também as quatro formas de paz (pax temporalis,
pax corporis, pax animae irrationalis, pax corporis et animae) alcancam uma
qualificacdo cristd, ja que existem gracgas ao supremo Criador e Ordenador, aquele que
governa, com sabedoria, 0 universo*®.

Mas a paz que existe entre 0 homem mortal e o Deus imortal ndo é, todavia, a
Unica, ja que a partir dessa paz as formas seguintes de paz surgem como ordinata, ou
seja, a pax hominum, a pax domus e a pax civitatis. Agostinho é muito claro quando
afirma que a relacdo do ser humano com Deus determina a relagdo com os demais. Dai
que, uma vez estabelecida a paz entre o ser humano e Deus, surge a pax hominum como
ordinata concordia na oboedientia in fide sub aeternae lege. Essa obediéncia passa pela
observancia dos preceitos divinos, a saber: dilectio Dei e dilectio proximo. No
cumprimento desses dois mandamentos, o ser humano descobre trés seres como objeto

de seu amor: Deus, ele mesmo e o proximo*®

. Assim, o ser humano encontra a regra
desse amor em sua prépria natureza, no amor que tem por si mesmo, que é caminho
para 0 amor de Deus e a medida para 0 amor ao préximo**.

Na visao de Agostinho, a paz so é possivel a partir do momento que o ser humano
coloca em prética o preceito do amor a Deus e ao proximo. Amar a Deus, como bene
amare, identifica-se com o ordine custodire. Vale, porém, ressaltar que o mandamento
do amor ao proximo ndo cria a paz com o préximo, ja que o outro pode fazer parte da
cidade terrena. O amor ao préximo se dd como uma a¢do capaz de ajudar a outra pessoa

a também amar a Deus*®®

. Isso se torna possivel quando o proximo aceita trilhar esse
caminho, quando se deixa tocar pelos conselhos dos cidaddos da Cidade de Deus.
“Assim tera paz com todos em tudo que dele dependa, essa paz dos homens que € a

ordenada concérdia™®. A preservacdo dessa ordem da paz na sociedade humana

“81 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.

82 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17". Teologia y
Vida 25 (1985), p. 55.

8 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segun san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 55.

8 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 14.

8 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segun san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 55.

8 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989. O conceito de paz é mais
amplo que o de concordia. “A paz agostiniana ¢ ‘ordem’ e ‘sossego’, porém, em todo caso, universais.
Esse sossego se verifica entre os homens, a modo de ‘concoérdia’. Por isso, se a paz de todas as coisas ¢
um ‘ordenado sossego’, a paz dos homens ¢ sua ‘ordenada concoérdia’ (TURIENZO, Saturnino Alvarez.
“Hacia la determinacion de la idea agustiniana de paz”. Revista de Estudios Politicos 112 [1960], p. 71).
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depende da obediéncia as seguintes normas: primeiro ndao fazer mal a ninguém;
segundo, socorrer a todos 0s que passam por necessidade*®”.

A ideia de uma “ordenada concoérdia” revela e, ao mesmo tempo, acentua a
dimensao social da paz. Existe uma unidade de coracéo, que é a esséncia da amizade e a
fonte da verdadeira paz, possivel em qualquer nivel da sociedade humana. A concordia
estd na base da paz de toda sociedade. Ela é um valor alcangado através do afeto que
liga as pessoas entre si. Deseja-se para 0 outro aquilo que se deseja para si mesmo. O
ordinato ordo do pensar e do agir jamais prescinde da relacdo com o outro. E uma
realidade publica®®,

De fato, se a paz de cada coisa coincide com a “tranquilidade da ordem”, a relagdo
de cada sujeito com o destino do outro tem entdo um valor normativo. Na tentativa de
explicar a razdo desse argumento, o bispo de Hipona faz referéncia ao conceito de ordo
naturae e de humana societas, no sentido de que o ser humano possui a ocasido de
ajudar o proximo seja na ordem da natureza seja na da sociedade humana. N&o existe,
portanto, uma alternativa entre esses dois conceitos: socorrer o proximo significa
contribuir com aquela paz da qual cada pessoa pode se beneficiar. O gesto de tratar o
outro como fonte de beneficio encontra a sua propria aplicacdo no ajudar e no ser
ajudado. O contexto da humana societas esté assim na origem do préprio beneficio*®.

O sentido e a densidade social da paz agostiniana ndo implicam, de forma alguma,
na negacdo da dimensdo pessoal e interna da paz. Pelo contrario. O equilibrio interior e
a serenidade gque o0 segue sdo pressupostos irrenunciaveis para quem procura fazer a
experiéncia da paz. Agostinho é fiel ao principio segundo o qual o inferior deve estar
subordinado ao superior. Assim a paz do corpo ndo deve opor-se a da alma. Por isso, 0
esforco por querer alcancar a paz deve comecar dentro de cada pessoa. Uma sociedade
pacifica é uma sociedade de pessoas pacificas. A paz ndo é uma questdo de estratégias
politicas apenas, mas de valores morais. Em outras palavras: ndo basta existir um
aparato institucional a servigo da concordia. Ocorre que haja também pessoas pacificas.

A paz é uma virtude da pessoa*®.

“87 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

8 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1011.

8 Cf. FIDELIBUS, Giuseppe. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei. Roma: Citta Nuova, 2012, p.
146-147.

%0 Cf. CATAPANO, Giovanni. “La giustizia nella sfera publica secondo Agostino de Ippona. Attualitd de
un Padre della Chiesa”. Atti dell’Accademia “San Marco” di Pordenone 20 (2018), p. 87.
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Por isso ndo se pode esperar atrair 0 outro para a paz se a propria pessoa que a
propde ndo possui a unidade do coragdo, a tranquillitas ordinis. E vivendo uma vida
reta e virtuosa, sob o influxo da graca de Deus, que o0 ser humano permite que a sua
existéncia seja boa*'. Tal graca ndo suprime, de modo algum, a liberdade, mas a
fundamenta. Assim, nessa peregrinacdo de exilio, durante a qual o corpo mortal esconde
ao homem a visdo de Deus, é unicamente a fé que o guia, e porque o género humano em
sua totalidade ndo é sendo um unico homem que caminha para Deus, igualmente é a fé a
que assegura a paz ao coragdo de cada homem, ao seio de cada familia, de cada povo e
de cada império, assim também e mais evidentemente ainda pode ela assegurar a paz na
Cidade de Deus*®.

Agora, sempre serd uma tarefa dificil fazer a experiéncia da paz. Enquanto o ser
humano vive num corpo que vai se desintegrando, deve fazer frente a carne inquieta e a
alma debilitada. Somente uma pessoa sem tentacGes e livre das paixdes podera
encontrar completa paz dentro de si mesma. Essa paz s6 pode encontrada onde ndo ha
contradi¢des, nem resisténcia, nem contrariedades. Mas sera que é possivel encontrar

uma pessoa que preenche essas exigéncias?*®. Sobre esse tema, Agostinho assevera:

Vede se ja nos achamos neste ponto. Vede se ndo ha combate contra o
diabo, vede se os santos e fiéis ndo lutam com o principe dos
demdnios. E como lutam com alguém que eles ndo veem? Lutam
contra suas concupiscéncias por meio das quais ele sugere o0s pecados;
e se ndo consentem em suas sugestfes, embora ndo sejam vencidos,
todavia combatem. Por conseguinte ainda ndo ha paz, uma vez que
ainda existe luta. Ou apresentai-me alguém que nao sofra tentacdo
alguma carnal, de sorte que possa assegurar que estd em paz. Talvez
ndo sinta tentacbes acerca de prazeres ilicitos, mas ao menos sofre

sugestdes. Ou tera de rejeitar sugestdes, ou conter deleites®.

Como se V&, ndo existe nenhum individuo que seja capaz de viver cada dia da vida
sem fraquezas e angustias. Nem mesmo o justo esta isento disso. Mesmo que ele seja

uma pessoa de comprovada virtude, em paz consigo mesmo e com o mundo, tera de

1 BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San Agustin a
través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1010.

92 Cf. GILSON, Etienne. A metamorfose da Cidade de Deus. Filosofia social no cristianismo. Sao Paulo:
Cultor de Livros, 2018, p. 68.

% BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San Agustin a
través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1011.

49 AGOSTINHO. Comentario aos Salmos: Salmo 84, 10. Vol. IX/2. S&o Paulo: Paulus, 2008.



127

continuar batalhando para manter essa paz, consciente de que Deus vai lhe conceder
assisténcia as fatigas e 0 coroaré ao término de sua jornada na terra**.

O perigo sempre ronda o ser humano. A desordem estd sempre a sua frente. A
fome e a sede o atacam constantemente. O cansaco do corpo e o prazer do sono lutam
contra ele. Qualquer providéncia que tome para se refazer, a fragilidade do corpo e da
alma ndo deixa de mostrar a sua cara**®.

Diante da complexidade da vida humana, marcada pela luta contra as paixdes,
Agostinho se vé obrigado a fazer a seguinte pergunta: “Qual serd a paz verdadeira,
perfeita?”497. A resposta nao pode ser outra: “Nossa alegria, nossa paz, nosso repouso e
o fim de todas as nossas afli¢des s6 se encontra em Deus. ‘Felizes os que se convertem
de coragdo para ele”*%,

Na compreensdo do bispo de Hipona, Deus ndo é uma realidade a mais na vida do
ser humano, mas o fundamento que lhe permite o recte vivere. Como providéncia, Deus
ordena todas as coisas ao fim ultimo. Como sumo bem, doa ao ser humano a felicidade
final, na qual se conclui a aspiracéo a serenidade e & concérdia*®. Neste contexto, ndo é
demasiado recordar que a paz agostiniana ndo € apenas uma virtude individual, mas

comunitaria. Assim, no caso da paz doméstica, Agostinho afirma:

Em primeiro lugar est4 o cuidado com os seus, porque a natureza e a
sociedade humana lhe ddo acesso mais fécil e meios mais oportunos.
Por isso diz o apdstolo: Quem ndo prové aos seus, mormente se
familiares, nega a fé e é pior que infiel. Dai nasce a paz doméstica,
quer dizer, a ordenada concérdia entre quem manda e 0S que em casa
obedecem. Mandam os que cuidam, como o homem a mulher, 0s pais
aos filhos, os patrBes aos criados. Obedece quem é objeto de cuidado,
como as mulheres aos maridos, os filhos aos pais, os criados aos
patrGes. Mas em casa do justo, que vive da fé e ainda peregrina, longe
da cidade celeste, quem manda também serve agueles que parece
dominar. A razdo é que nao manda por desejo de dominio, mas por
dever de caridade, ndo por orgulho de reinar, mas por misericérdia de
auxiliar®®.

5 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1011.

% Cf. AGOSTINHO. Comentario aos Salmos: Salmo 84, 10. Vol. 1X/2. Sao Paulo: Paulus, 2008.

7 AGOSTINHO. Comentario aos Salmos: Salmo 84, 10. Vol. IX/2. S&o Paulo: Paulus, 2008.

%8 AGOSTINHO. Comentario aos Salmos: Salmo 84, 10. Vol. IX/2. S&o Paulo: Paulus, 2008.

99 Cf. GENTILI, Domenico. “Introduzione, traduzione e note”. In: SANT’AGOSTINO. La Citta di Dio Il
(Libri XIX-XXII). Roma: Citta Nuova, 1989, p. 8.

%00 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte II. Petropolis: Vozes, 1989. Agostinho exorta 0s
cristdos, seguindo os ensinamentos de Paulo, que a mulher deve estar submissa ao marido. Isso pode dar a
entender que a mulher é inferior ao homem. No entanto, é importante salientar que para o bispo de
Hipona a mulher ndo é inferior ao homem por natureza, como ensinava Aristoteles. Agostinho é do
parecer que a mulher é igual ao homem, ja que, pela alma, ela é também imagem e semelhanca de Deus
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Mais uma vez, Agostinho mostra que a paz € um bem universal e social. A pax
domus surge da responsabilidade do ser humano pelos seus e se expressa como uma
ordenada concdrdia entre comandar e obedecer. O significado profundo do dever ajudar
0 outro a amar a Deus flui assim da pax hominum, cujos homens sdo agora 0s que
habitam num mesmo teto. Neste lugar limitado a familia, os cidaddos da Cidade de
Deus exercem a autoridade (imperare) como consulere, e o consulere é aceito em nome
da obediéncia. Apenas os cidaddos da Cidade de Deus podem imperar retamente, ja que
ndo se deixam arrastar pela soberba nem pela cupiditas, mas compreende o seu dever
como officium consulendi, realizado com misericordia e compaixdo. Eles mandam
somente de forma aparente. Os seus trabalhos sdo um verdadeiro servigo. Os cidad&os
da cidade terrena, por sua vez, também aspiram a pax domus, mas seu imperare carece
do consulere. E um imperar dominado pelo poder e pela prepoténcia®*.

O cuidado reciproco que se da na familia, gracas a fé cristd, liberta o poder de
todo tipo de autoritarismo e subserviéncia, possibilitando ao ser humano transcender a
rigida hierarquia da sociedade romana. A paz social comeca justamente aqui. E quanto
mais cresce a consciéncia da fragilidade moral do ser humano, tanto mais a paz se torna
uma tarefa e uma responsabilidade comum. Para Agostinho, a concérdia € o nome dessa
ardua e indispensavel forma de paz. Ela consiste numa ordenada proporcao das partes,
da qual depende a paz do corpo, da alma irracional e racional, do ser humano completo,
numa ordenada obediéncia & vontade de Deus®®.

Todavia, como é possivel integrar nessa paz a situagcdo dos escravos? Para

responder a essa pergunta, € necessario escutar a Agostinho que diz:

Trata-se de prescricdo da ordem natural. Assim Deus criou 0 homem.
Domine, diz, os peixes do mar, as aves do céu e todo réptil que se
movo sobre a terra. Quis que o homem racional, feito a sua imagem,
dominasse unicamente os irracionais, ndo o0 homem ao homem, mas o
homem ao irracional. Eis 0 motivo de 0s primeiros justos haverem
sido pastores e ndo reis. Com isso Deus manifestava 0 que pede a
ordem das criaturas e 0 que exige o conhecimento dos pecados. O
jugo da fé impds-se com justica ao pecador. Por isso ndo vemos
empregada nas Escrituras a palavra servo antes de o justo Noé castigar
com tal nome o pecado do filho. Esse nome mereceu-o, pois, a culpa,
ndo a natureza. A palavra servo, na etimologia latina, designa os

(cf. NUNES COSTA, Marcos Roberto. Introdugdo ao pensamento ético-politico de Santo Agostinho. S&o
Paulo: Loyola, 2009, p. 111, nota 96).

%01 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

%02 cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 76.
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prisioneiros cuja vida os vencedores conservavam, embora pudessem
mata-los por direito de guerra. Tornavam-se servos, palavra derivada
de servir. Isso também é merecimento do pecado. Pois, embora se
trave guerra justa, a parte contraria guerreira pelo pecado. E toda
vitéria, mesmo a conseguida pelos maus, humilha os vencidos por
juizo divino, corrigindo os pecados ou castigando-os. Testemunha-o
Daniel, homem que no cativeiro confessa a Deus seus pecados e 0s
pecados do seu povo e reconhece, com piedosa dor, ser essa a razdo
do referido cativeiro. A causa primeira da servidao é, pois, o pecado,
que submete um homem a outro, pelo vinculo da posigéo social. E o
efeito do juizo de Deus, que € incapaz de injustica e sabe impor penas
segundo o merecimento dos delinquentes. O Senhor supremo diz:
Todo aquele que comete pecado é escravo do pecado. Por isso muitos
homens piedosos servem patrdes iniquos, mas ndo livres, porque
guem é vencido por outro fica escravo de quem o venceu®®.

Levando em consideracdo a dignidade da natureza humana, Agostinho afirma que
0 ser humano ndo nasceu para ser escravo de ninguém. O dominio sé pode ser exercido
por parte do homem sobre os animais e ndo sobre o préprio homem. Assim o bispo de
Hipona se afasta da tradicdo antiga que assimilava a posse dos escravos aquela dos
animais e ensina que o naturalis ordo prescreve que nenhuma pessoa pode estar acima
das demais®®.

A escraviddo ndo é assim um estado de natureza, mas uma condicdo social
decorrente do pecado. E fruto de uma queda, de um acidente que altera o designio da
criacdo, tornando instavel a relacdo entre as pessoas. Fazia parte do plano salvifico de
Deus que o ser racional, feito a sua imagem e semelhanga, comandasse unicamente 0s

seres irracionais®®.

503 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 15. Parte II. Petrépolis: Vozes, 1989. De acordo com A.G.
Hamman, os escravos, no tempo de Agostinho, “(...) tinham suas casas, as cellae rusticae, onde podiam
levar uma vida familiar. Favorecia-se a natalidade, como na Africa negra da atualidade, para aumentar a
mao-de-obra e enriquecer o patriménio. Falava-se até em marita, uxor e coniux, sem que esses titulos
fossem igualmente reconhecidos. Frequentemente ocupavam-se do gado, das estrebarias; ja outros eram
pastores. Entre eles, havia uma méao-de-obra especializada em trabalhos de construcdo, sobretudo de
torres, fortificacdes e adutoras de dgua. Ou entdo exerciam as profissdes de ferreiro e carpinteiro de
carros. Outros eram empregados nos trabalhos de escrita ou despensa, guardides de caixa ou cofre-forte,
mensageiros. Os escravos tinham o direito de guardar para si uma parte dos beneficios gerados por seu
trabalho, o que constituia um peculio que, muitas vezes, permitia-lhes comprar sua liberdade. Na pratica,
sua situacdo ndo se diferenciava muito da dos colonos, que cada vez mais iam tomando o seu lugar”
(HAMMAN, Adalbert-Gautier. Santo Agostinho e seu tempo. Sdo Paulo: Paulinas, 1989, p. 102-103).

%04 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segn san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 56. Agostinho, seguindo a tradigdo cristd, ensina que o ser humano néo foi criado por
Deus para a escraviddo, mas para a liberdade. Esse pensamento agostiniano esta, de certa forma, em
sintonia com a postura dos estoicos, para 0s quais 0s escravos estavam integrados no ambito familiar e
eram vistos como um prolongamento da familia, uma parte ndo pequena da familia alargada (cf.
CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: Il libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM AUGUSTINIANUM
(org.). Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXIIl. Roma: Patristicum, 2012, p. 76-77).

%05 Cf. LETTIERE, Gaetano. Il senso della storia in Agostino d’Ippona. 1l “saeculum” e la gloria nel “De
Civitate Dei”. Roma: Borla, 1988, p. 63-67.
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Essa situacdo de queda trouxe também consequéncias desastrosas ndo sé para o
individuo, mas também para a vida politica. Na concep¢do do filésofo Gaetanno
Lettieri, a cidade politica, entendida aqui como um grupo de individuos estruturado
numa hierarquia de poder e de funcdes sociais, ndo ¢ uma “institui¢ao natural”, se por
“natural” se entende a verdadeira esséncia do ser humano, que para Agostinho ¢ aquela
propria do estado edénico. O bindmio “mandar e obedecer” ndo tinha nenhum sentido
na sociedade edénica. Adao e Eva viviam numa pura, transparente e idéntica vontade,
sem contrastes e oposicoes, e por isso ndo tinham necessidade nem de comando nem de
leis®®.

A obediéncia que os cristdos precisam ter ao poder constituido nasce daqui:
enquanto circunscrita a esfera temporal, € uma obediéncia, de qualquer modo,
subordinada, no sentido de provir diretamente ndo dos homens, mas de Deus. Na sua
forma extrema, tal poder produziu a escraviddo, o dominio de um homem sobre outro
homem®””.

Acerca do que teria acontecido com a humanidade se o pecado ndo tivesse sido
cometido, Agostinho parece pensar que 0s seres humanos sem pecado teriam se
reproduzido e multiplicado para encher a terra. Em razdo da sociabilidade natural, eles
teriam vivido em grupos comandados por determinada pessoa. Resta saber que espécie
de direcdo teria sido. Dado que a ordem natural se refere a condicdo antes do pecado
original, tudo indica que ndo haveria nenhuma relacdo de sudito-rei. Se tudo tivesse se
passado de acordo com a vontade de Deus e o pecado original ndo tivesse sido
cometido, 0s grupos humanos teriam sido guiados por autoridades parecidas com o
paterfamilias romano ou o patriarca biblico. O binémio “mandar e obedecer” néo teria
nenhum®%,

Agostinho, todavia, pensa que a constituicdo dos patriarcas revela exatamente que
a ordem natural existe. Mostra, por contraste, 0 que o mérito dos pecados exige. Pois é

com justica que uma condigdo de serviddo é imposta ao pecador. Esse contraste entre

%06 Cf LETTIERE, Gaetano. Il senso della storia in Agostino d’Ippona. 11 “saeculum” e la gloria nel “De
Civitate Dei”. Roma: Borla, 1988, p. 63-67.

07 Cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 96-99. Para
tratar do ordenamento imposto originariamente por Deus a criacdo, a qual previa somente o dominio do
homem sobre o reino animal, Agostinho recorda o fato biblico que descreve Abel, o justo, como um
pastor, um soberano de animais, enquanto que Caim, o agricultor, é apresentado como um assassino e
como um fundador de cidade, ou seja, como o primeiro soberano de homens (cf. HORN, Christoph.
Sant’Agostino. Bologna: Il Mulino, 2005, p. 119).

%08 Cf. WEITHMAN, Paul. “Filosofia politica de Agostinho”. In: MECONI, David Vicent; STuMP, Eleonore
(org.). Agostinho. Séo Paulo: Ideias e Letras, 2016, p. 289-291.
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patriarcas e senhores escravos, bem como entre patriarcas e reis, sugere que o bispo de
Hipona pensa que a autoridade politica é como o senhorio de escravos. A autoridade
politica, como a escraviddo, seria, entdo, uma consequéncia do pecado e ndo uma
continuacdo do naturalis ordo. Por causa do pecado, teria surgido, com a permisséo de
Deus, o poder coercitivo da autoridade politica exercido, sobretudo, pelas autoridades
constituidas®®.

Seja qual for a resposta que se dé & questdo sobre o que teria acontecido se o
homem néo tivesse pecado, o importante é saber que Agostinho ensina que o ser
humano néo foi criado por Deus para ser escravo das coisas do mundo e das pessoas,
mas para viver livremente, dominando as criaturas irracionais. Diferentemente de
Aristételes que afirmava que algumas pessoas nascem escravas e outras livres,
Agostinho vé a escraviddo como uma realidade n&o natural, resultado do pecado®®.

Esse modo de pensar ndo transforma o bispo de Hipona num abolicionista.
Agostinho ndo pregou uma reconstru¢do da ordem social e uma distribuicdo do
trabalho. Uma sociedade sem escravos nem era cogitada naquela época. Suspender a
escraviddo era algo impensavel para uma economia que dependia da mao de obra dos
escravos. Tudo indica que o bispo de Hipona se acomodou a ordem natural das coisas,
segundo a qual as pessoas dotadas intelectualmente precisam dominar os fracos. Isso
ndo impediu que Agostinho exortasse as autoridades constituidas a trabalhar pela
atenuacdo dos rigores da situacdo dos escravos, pedindo, sobretudo, aos cristdos, que
tratassem 0s escravos como pais de familia e atendessem as suas necessidades. A

tranquillitas ordinis depende de uma correta relagdo com o outro™*.

509 Cf. WEITHMAN, Paul. “Filosofia politica de Agostinho”. In: MECONI, David Vicent; STUMP, Eleonore
(org.). Agostinho. S&o Paulo: Ideias e Letras, 2016, p. 289-291. Quando se fala da natureza do Estado em
Agostinho é importante ter presente trés visdes: a primeira acentua uma valoragéo pessimista do Estado
enquanto produto do pecado; a segunda, em estreita oposicéo a anterior, parte de uma valoragdo positiva
do Estado, enquanto reflexo da sociabilidade da natureza humana; a terceira considera o Estado como
produto do pecado. Coincide, de certa forma, com a interpretacdo pessimista. A diferenca esta na funcao
que o Estado exerce na sociedade como uma espécie de remédio e reparagdo a situagdo de pecado (cf.
Rossi, Miguel Angel. “Agustin: el pensador politico”. In: BORON, Atilio A. [org.]. La filosofia politica
classica: de la Antigliedad a lo Renacimiento. Buenos Aires: Clacso, 2000, p. 137).

°10 cf. HAMMAN, Adalbert-Gautier. Santo Agostinho e seu tempo. S&o Paulo: Paulinas, 1989, p. 104.

11 Cf. HAMMAN, Adalbert-Gautier. Santo Agostinho e seu tempo. S&o Paulo: Paulinas, 1989, p. 104.
Sobre a escraviddo, cumpre saber que houve da parte de Agostinho iniciativas em favor da libertacdo dos
escravos. Sabe-se que o bispo de Hipona enderecou a Alipio uma carta pedindo-lhe que intercedesse junto
a corte de Ravena em favor da promulgacdo de uma lei que desse aos bispos o direito de libertar os
escravos que estavam sendo maltratados. Nessa época, era muito grande a quantidade de traficantes que
sujeitavam os escravos a situagdes desumanas. O pedido de Agostinho foi aceito, levando o imperador
Hondrio a promulgar uma lei chamada manumissio in ecclesia, a qual dava a Igreja o poder de fiscalizar e
julgar os casos de escraviddo injusta. Além disso, em 401, os bispos da Africa, entre os quais estava
Agostinho, apelaram ao imperador para que nomeasse, em cada cidade, um defensor civitatis, um tipo de
funcionario imperial encarregado de vigiar e fazer valer as leis imperiais em favor dos pobres, sobretudo
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Todavia, a escravidao para Agostinho, ndo consiste apenas numa relacdo de poder
do homem sobre o homem, mas também no desequilibrio das proprias paixdes, a

comecar pela paixdo do poder. Acerca desse argumento, o bispo de Hipona afirma:

(...) € preferivel ser escravo de homem a sé-lo de paixdo, pois vemos
qudo tiranicamente exerce seu dominio sobre o cora¢do dos mortais a
paixdo de dominar, por exemplo. Mas, na ordem de paz que submete
uns homens a outros, a humildade é tdo vantajosa ao escravo como
nociva ao dominador a soberba. Contudo, por natureza, tal como Deus
no principio criou 0 homem, ninguém é escravo do homem nem do
pecado. Mas a escraviddo penal esta regida e ordenada pela lei, que
manda conservar a ordem natural e proibe perturba-la. Se nada se
fizesse contra essa lei, ndo havia nada a castigar com essa escravidao.
Por isso 0 apostolo aconselha aos servos que estejam submissos aos
respectivos senhores e os sirvam de coragdo e de bom grado. Quer
dizer, se os donos ndo lhes ddo liberdade, tornem eles, de certa
maneira, livre sua serviddo, ndo servindo com temor falso, mas com
amor fiel, até que passe a iniquidade e se aniquilem o principado e o
poder humano e Deus seja todo em todas as coisas®*.

Descobre-se, no pensamento do bispo de Hipona, um interesse em tratar mais dos
aspectos interiores e espirituais do ser humano do que das estruturas da sociedade.
Escravidao e liberdade séo, antes de tudo, comportamentos e disposi¢cdes da alma
humana. A pessoa honesta, mesmo numa situacdo de escravidao, é livre. O homem
perverso, apesar de ter poder, é escravo ndo de um individuo, mas de muitos senhores,
de muitas paixdes. Os cidaddos da cidade terrena se identificam com os homens
perversos que dominam outros homens, violando a lei e perturbando a paz por causa da
libido dominandi®*?,

Mas na casa dos cidaddos da Cidade de Deus ndo deve ser assim. A paz deve
reinar. Os que parecem mandar sdo na realidade os servos dos outros. Tal como 0s
patriarcas administravam a paz doméstica, distinguindo entre os filhos e os escravos
somente no relativo aos bens temporais, assim também deve agir o paterfamilias ou

514

dominus®". Para Agostinho “Isso ¢ tdo conforme com a ordem natural, que o nome de

pai de familia vem dai e de tal maneira esta divulgado que mesmo os senhores injustos

gostam de que os chamem por ele™*.

os escravos (cf. NUNES COSTA, Marcos Roberto. Introducdo ao pensamento ético-politico de Santo
Agostinho. Sdo Paulo: Loyola, 2009, p. 120-121).

512 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 15. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.

13 Cf. CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: Il libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM
AUGUSTINIANUM (org.). Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXII. Roma: Patristicum, 2012, p. 77.
514 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 16. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

515 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 16. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.
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Cabe, porem, recordar que a ordem historica que reina na comunidade politica,
permitindo a distingdo entre a condi¢cdo dos homens livres e a condigdo dos escravos,
diz respeito a esfera temporal (secundum haec temporalia bona). Ndo ha nada a ver com
o ordo naturalis, segundo o qual o pai de familia deve cuidar igualmente de todos®*°. De
fato, os auténticos pais de familia consideram filhos todos os membros da familia no
que se refere ao culto e a honra a Deus. Também desejam e buscam chegar a casa
celeste, onde ndo haverd necessidade de ninguém dominar ninguém, ja que na
imortalidade n&o sera preciso atender a nenhum tipo de necessidade®'’.

O paterfamilias é a cabeca da domus. Ele é o responsavel pela paz familiar. A
eles, todos devem respeito, obediéncia e veneracdo. O officium consulendi precisa ser
exercido em beneficio de todos da casa. Da paz familiar, todos devem se beneficiar, até
mesmo 0S escravos, 0S servos, 0s empregados, salvaguardando a lei que estabelece a
ordem natural e proibe a sua violacdo. O pai de familia € uma figura carismatica a
servico das demais pessoas. A sua tarefa é manter a ordem e a paz doméstica™®. Por

Isso, afirma Agostinho:

Se em casa alguém turba a paz doméstica por desobediéncia, é para
sua propria utilidade corrigido com a palavra, com pancadas ou
qualquer outro género de castigo justo e licito admitido pela sociedade
humana, para reuni-lo a paz de que se afastara. Como ndo é benfeitor
guem correr em auxilio de alguém para fazé-lo perder algum bem,
assim também ndo é inocente quem, perdoando, permite que alguém
incorra em mal ainda mais grave. A inocéncia, pois ndo exige apenas
ndo fazer mal a ninguém, mas também afastar o préximo do pecado
ou castigar o pecado. Isso com o fim de o castigo corrigir o castigado
e servir de licdo aos outros™®.

Como bispo premuroso e paterno, Agostinho propde uma disciplina moderada
para 0s que causam divisdes na casa. Esse € o Unico capitulo que trata de eventuais
castigos, ja que o dever de cuidar da familia ndo derroga o direito de o pai castigar os
que perturbam a paz. E deve do pai de familia lancar mo de castigos adequados, a fim

de corrigir os culpados e repreender as demais pessoas. Ademais, a paz domeéstica

516 Cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 185, nota 97.
57 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 16. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

518 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 16. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

519 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 16. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.
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redunda em proveito da paz e da ordem civicas. Em razéo disso, o pai de familia deve
cuidar que também as leis sejam respeitadas pelos membros de sua casa”.

Ao propor o castigo para 0s que perturbam a paz domeéstica, Agostinho ndo esta,
de modo algum, apresentando esse modo de corrigir o infrator como um bem em si
mesmo, mas como um mal necessario, um instrumento da justica, atraves do qual se

aplica o principio de dar a cada um o que Ihe pertence®*

. Para o bispo de Hipona, “O
jugo da fé impds-se com justi¢a ao pecador™??. Por isso acredita que, da mesma forma
que € justo que uns mandem e outros obedecam, é também correto que o infrator seja
castigado. Ndo por pura vinganca, mas por vontade e desejo de trazer de volta a ordem a
pessoa que errou. Ainda que o castigo cause sofrimento, a acdo é uma verdadeira obra
de caridade, um dever, um compromisso com a verdade®*. Agostinho chama esse
instrumento de corregdo de “pena salutar” (emendatorium vindictam).

De acordo com o tedlogo Clodovis Boff, a palavra “emendatdria” foi cunhada
pelo bispo de Hipona, encontrando-se sete vezes nos seus escritos e em nenhuma outra
parte nos escritos dos autores antes dele. Significa uma pena que pretende tornar melhor
0 culpado. Ela é purificadora, corretiva ou salutar. O castigo tem por funcdo o
crescimento humano daquele que, em casa, turba a paz doméstica por um ato de
desobediéncia®®.

A relacdo entre paz doméstica e paz social é muito importante para o pensamento
agostiniano. “A casa deve ser o principio e o fundamento da cidade. Todo principio

7525 Tal como Aristoteles,

relaciona-se com seu fim e toda parte com seu todo
Agostinho aponta a familia como inicio da primeira forma natural de sociedade humana.
A familia é a mée de todas as outras formas de sociabilidade, é uma espécie de célula da
sociedade, seguida progressivamente pela civitas e pela humanidade®®. Por isso, a paz
domeéstica deve redundar em proveito da paz civica. Os que obedecem precisam

relacionar-se com a ordenada concordia entre os cidaddos que mandam e 0s que

%20 Cf. BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histéria da Filosofia Cristd. Desde as origens até
Nicolau de Cusa. Petropolis: Vozes, 2012, p.197.

%21 Cf. NUNES COSTA, Marcos Roberto. Introducdo ao pensamento ético-politico de Santo Agostinho.
Séo Paulo: Loyola, 2009, p. 112.

%22 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 15. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

52 NUNES COSTA, Marcos Roberto. Introducéo ao pensamento ético-politico de Santo Agostinho. S&o
Paulo: Loyola, 2009, p. 112.

524 BoFr, Clodovis. A regra de Santo Agostinho. Petrépolis: Vozes, 2000, p. 133.

525 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 16. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1989.

526 Cf. NUNES COSTA, Marcos Roberto. Introdugdo ao pensamento ético-politico de Santo Agostinho.
S&o Paulo: Loyola, 2009, p. 104.
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obedecem. Daqui decorre a necessidade de o paterfamilias dirigir sua casa pelas leis da
cidade, de tal forma que se acomode & paz da cidade™?’.

Enfim, as diversas formas de paz surgem a partir do uso que se faz das coisas do
mundo. Somente quando o uti se ordena ao frui em Deus e ndo se inverte a ordem no
bem proprio da-se, entdo, a paz como uma realidade ordenada em todo nivel, na
subordinacio da dimensdo corporal & alma racional e desta a Deus na fé. E a partir de
Deus que Agostinho entende a paz entre os homens, na casa e no Estado®%.

De fato, os cidaddos da cidade terrena somente realizam a paz nas trés formas
inferiores e carecem da pax animae rationalis, ja que ndo se submetem a Deus pela fé.
Os cidadaos da Cidade de Deus, ao contrario, realizam todas as formas de paz possiveis.
Eles sdo somente creem em Deus, como também a Ele se submetem, sobretudo na
prépria casa. A pax domestica de uma familia constitui o ideal da paz na cidade. Esse
ideal ndo se da nesse mundo, ja que sdo os cidaddos da cidade terrena os que dominam a
vida politica, na qual os cidaddos da Cidade de Deus apenas coexistem. E uma
convivéncia cheia de tensdes, tensdes estas que podem ser reduzidas a uma apenas: a

tensdo escatoldgica®®®.

2.6 A tensdo escatoldgica

O coroamento da reflexdo de Agostinho sobre a paz é, sem davida alguma,
escatologica. Trata-se da conclusdo, do éxito de um itinerario que passa a0 menos
através das fases empirico-fenomenoldgicas, axiolégicas e ontoldgicas, para culminar,
de modo coerente, na iluminante visdo escatologica. A paz escatoldgica esclarece a
verdade integral da paz nas suas diversas expressdes, constituindo, ao mesmo tempo, a
medida, o critério do seu juizo®*°.

A escatologia indica que existe uma paz perfeita e plena. Pelo fato de haver duas
cidades que dividem a humanidade, desde o comeco da historia, existem também dois

>27 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 16. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

%28 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 56-57.

°2 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 56-57.

530 Cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 139-140. A paz ndo é apenas um bem ontoldgico, mas também escatoldgico. Na
verdade, 0 escatolégico ilumina e é a realizagcdo plena do ontoldgico. Em contrapartida, o natural,
enquanto criado por Deus, é figura do sobrenatural, apesar de ndo serem realidades idénticas (cf. IDEM.
“Politica”. In: SANT’AGOSTINO. La Citta di Dio | [Libri I-X]. Roma: Citta Nuova, 1978, p. 148).
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tipos de paz essencialmente diversas: uma é perfeita, ja que ordena todas as coisas ao
fim ultimo, que é Deus; a outra, ao contrério, coloca no ser humano e nos bens materiais
0 centro de seus interesses, preocupagdes e ocupacdes. A primeira implica numa ordem

perfeita e total; a segunda, numa ordem relativa>*. Para Agostinho,

(...) a familia dos homens que ndo vivem da fé busca a paz terrena nos
bens e comodidades desta vida. Por sua vez, a familia dos homens que
vivem da fé espera nos bens futuros e eternos, segundo a promessa.
Usa dos bens terrenos e temporais como viajantes. Ndo os prendem
nem desviam do caminho que leva a Deus, mas os sustentam a fim de
gue suportem com mais facilidade e ndo aumentem o fardo do corpo
corruptivel, que oprime a alma. O uso dos bens necesséarios a esta vida
mortal é, portanto, comum a ambas as classes de homens e a ambas as
casas, mas no uso cada qual tem fim préprio e modo de pensar muito
diverso do outro. Assim, a cidade terrena que ndo vive da fé apetece
também a paz terrena; porém, firma a concordia entre os cidadaos que
mandam e 0s que obedecem, para haver, quanto aos interesses da vida
mortal, certo concerto das vontades humanas. Mas a cidade celeste, ou
melhor, a parte que peregrina neste vale e vive da fé usa dessa paz por
necessidade, até passar a mortalidade, que precisa de tal paz. Por isso,
enguanto estd como viajante cativa na cidade terrena, onde recebeu a
promessa de sua redencdo e como penhor dela o dom espiritual, ndo
duvida em obedecer as leis regulamentadoras das coisas necessarias e
do sustento da vida mortal. Como a mortalidade lhes € comum, entre

ambas as cidades h& concérdia com relagéo a tais coisas™.

Nestas consideracdes agostinianas, nota-se que uma forma de convivéncia, em
nome da paz terrena e da unido, pelo menos minima, de vontade e de acdo, é
absolutamente necessaria. Deste modo, o bispo de Hipona esclarece os elementos de
contato e de diversidade de conceitos de paz, ordem e religido nas duas cidades: a
terrena, que nio vive da fé, e a celeste, que vive de Deus e para Deus>**,

O uso do bem necessario da paz e do estado que a mantém é comum a todos os

homens, aos cidaddos de ambas as cidades. “Materialmente, uma se confunde com a

531 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 15.

532 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 17. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989. A primeira vista, a
concepgdo agostiniana de historia pode soar como um “dualismo ético”. Todavia, olhando com mais
atencdo o pensamento de Agostinho, nota-se que ele nunca caiu num dualismo ético radical, j& que jamais
separou a fé e a moral da vida social, apesar de reconhecer a distingdo dos seus ambitos. Ele sempre
acreditou na possibilidade de uma convivéncia pacifica e de uma colaboracédo entre os cidaddos de uma e
de outra cidade. Pois os cidaddos de ambas as cidades, mesmo estando em luta e sendo diferentes,
possuem a mesma natureza, com 0S mesmos appetitus. Por isso podem partilhar afetos humanos,
familiares e patrioticos. Eles ttm em comum o uso dos bens temporais, a submissdo as mesmas leis, a
busca e a tutela pela paz (cf. PACIONI, Virgilio. Agostino d’Ippona. Prospettiva storica e attualita di una
filosofia. Milano: Mursia, 2004, p. 163).

53 Cf. CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: Il libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM
AUGUSTINIANUM (org.). Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXII. Roma: Patristicum, 2012, p. 78.
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outra, dada a intima convivéncia dos seus cidaddos. Contudo, embora facam uso das
mesmas coisas, eles ndo visam a um mesmo fim”>**, Diverso é o fim da paz. Enquanto
que para a cidade terrena, por amor sui, essa paz € um fim em si mesmo, e o estado que
a realiza é, portanto, um valor absoluto, uma realizacdo da existéncia do individuo, uma
possessio potestas de que se goza, para a cidade celeste e por amor Dei essa paz é um
fim relativo, do qual se pode usar. A paz terrena tem, portanto, para o ser humano
tocado pela graca de Deus um valor somente material, instrumental, e ndo ultimo. Ajuda
a tolerar os onera corporis corruptibilis e diz respeito apenas a mortalitas do corpo®®.

Né&o se pode, todavia, esquecer gque a paz de Cristo supera infinitamente a paz dos
homens, da qual se distingue de forma profunda: a paz dos homens esta incluida na paz
de Cristo; a paz de Cristo, por sua vez, € superior a dos homens, por causa da dimenséo
escatologica que a anima. Na Cidade de Deus, a paz terrena é Util e necessaria para a
realizacdo da concordia. E inclusive possivel uma convivéncia na paz, que se exprime
no respeito reciproco e na lealmente aos governantes das instituicbes que garantem a
convivéncia com a outra cidade. Mas a paz auténtica é a paz da fé, pax fidei. Antes
mesmo de ser exitus da peregrinatio, a paz é o argumento vivificador. Ao lado de uma
paz, plenissima existe uma paz relativa que acompanha a ecclesia in via no caminho da
fé, exprimindo o recte vivere®®.

A paz reduzida a vida temporal é buscada por aquelas pessoas que colocam toda a
sua confianca nos bens e nas vantagens do mundo. Mas os que tém fé alimentam a
esperanca de desfrutar os bens eternos prometidos por Deus para a vida futura. Essa pax
terrena consiste na imperandi oboediendique concordia civium. Ndo é uma paz
“ordenada”, pois ndo se baseia no ordo. Ademais, os cidaddos da cidade terrena nédo
creem em Deus e governam as coisas impulsionados pela cupiditas imperandi,
condicionando, por conseguinte, toda a vida politica da cidade. Os que tém fé, os
cidaddos da Cidade de Deus, também tém necessidade desta paz terrena. Eles receberam
a promessa da redencdo e como penhor os dons do Espirito Santo, de modo que eles
utilizam na cidade terrena aqueles bens de que necessitam para sustentar a vida mortal,
ndo deixando, porém, de obedecer as leis civis e conservando o ordo. Daqui resulta a

harmonia mutua entre as duas cidades, no que diz respeito aos bens desta vida. A paz é

53 BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Histéria da Filosofia Cristd. Desde as origens até Nicolau de
Cusa. Petrépolis: Vozes, 2012, p.199.

5% Cf. LETTIERI, Gaetano. I senso della storia in Agostino d’Ippona. 1l “saeculum” ¢ la gloria nel “De
Civitate Dei”. Roma: Borla, 1988, p. 110-111.

5% Cf. CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: Il libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM
AUGUSTINIANUM (org.). Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXII. Roma: Patristicum, 2012, p. 78.
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assim um importante ponto de referéncia e de contato entre as duas cidades, além de ser

uma razdo radical da comunhdo humana. A tenséo entre ambas as cidades entra em jogo

no momento em que aparece o finis bonorum, isto &, a pax caelestis civitatis®*’.

As tensGes ameacam a destruicdo da harmonia mutua, especialmente a dimensao
do culto, considerado como nucleo central da polis. A dimensdo politica e a religiosa
constituem uma unidade indissoltvel e um momento decisivo para a reparagdo dos dois
géneros, com suas diversas aspiracdes pela paz™®. De acordo com o parecer de

Agostinho,

(...) a cidade terrena teve certos sabios condenados pela doutrina de
Deus, sabios que, por conjecturas ou por artificios dos demdnios,
disseram que deviam acomodar muitos deuses as coisas humanas.
Encomendaram-lhes a tutela diversos seres, a este o corpo, aquele a
alma e, no mesmo corpo, a um a cabega, a outro a cerviz; quanto as
demais partes, a cada um deles a sua. De igual modo na alma. A este
encomendaram o espirito, aquele a ciéncia, a um a colera, a outro a
concupiscéncia e, quanto as coisas necessarias a vida, a um o gado, a
outro o trigo, a outro o vinho, a outro o azeite, a outro as selvas, a
outro o dinheiro, a outro a navegacao, a outro as guerras e as vitdrias,
a outro os matrimoénios, a outro os partos e a fecundidade, a outro os
seres. A cidade celeste, ao contrario conhece um sé Deus, Unico a
guem se deve o culto e a serviddo, em grego chamada latreia, e pensa
com piedade fiel ndo ser devido sendo a Deus. Tais diferengas deram
motivo a que essa cidade e a cidade terrena ndo possam ter em comum
as leis religiosas. Por causa delas a cidade celeste se vé na necessidade
de dissentir da cidade terrestre, ser carga para 0s que tinham opinido
contraria e suportar-lhes a colera, o 6dio e as violentas perseguices, a
menos que algumas vezes refreie a animosidade dos inimigos com a
multiddo de fiéis e sempre com o auxilio de Deus. Enquanto
peregrina, a cidade celeste vai chamando cidaddos por todas as nagdes

e formando, de todas as linguas, verdadeira cidade viajora®*’.

537 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 57. Ao tratar daquilo que difere as duas cidades, Agostinho ndo perde de vista a
distingdo entre uso (uti) e gozo (frui). Daqui decorre também a distingdo que existe entre dominium e
usufructus (cf. ALict, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 187,
nota 99).

> Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 57.

>3 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 17. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989. Entre os séculos IV e V, 0
direito candnico ainda ndo estava totalmente estruturado. Os cristdos se sentiam, antes de tudo, cidaddos
romanos. Eles viviam no império e desejavam conformar-se as suas leis. O desacordo entre a Cidade de
Deus e a cidade terrena nao pode ser atribuida ao uso da paz temporal, mas sim aos seus diversos fins. Por
isso a diferenca entre ambas as cidades é de natureza essencialmente religiosa e chama em causa o
respeito ao culto do verdadeiro Deus. As guerras religiosas podem nascer somente da falta de
reconhecimento dessa diferenga (cf. Arici, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia:
Morcelliana, 2018, p. 189, nota 104).
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Neste texto, Agostinho mostra que os cidaddos da Cidade de Deus se submetem,
sem dificuldades, as leis civis. Eles tém todo o interesse em manter a paz e a ordem
naturais, razéo pela qual fazem de tudo para ndo a perturbar, enquanto ndo contrariarem
a lei eterna. Eles, na verdade, ndo possuem leis religiosas comuns com os que adoram
uma multiddo de deuses, como faz a cidade terrena, uma vez que a idolatria sempre foi
considerada como um pecado grave que perverte a ordem. Ao ndo acatar as leis
religiosas, os cidadéos da Cidade de Deus se tornam alvo de perseguigédo por parte dos
cidaddos da cidade terrena, impulsionados pela vontade perversa, propria da Babilonia,
a cidade da confuséo. Os cidadaos da Cidade de Deus conseguem sobreviver gracas ao
auxilio divino e gragas ao grande numero de fiéis que conseguem conter a forca da
perseguicéo*.

Com o socorro de Deus, a cidade celeste amplia o seu horizonte e alarga o0s seus
confins. A vocacdo da Cidade de Deus ndo é particular, mas universal. De um lado, a
natureza humana leva os homens a buscar e a viver a comunhéo e a estabelecer acordos
de paz; por outro lado, vivem as relacbes humanas nao através da luta e da violéncia,
mas por meio da lei do amor, ou seja, a orientacdo de toda a personalidade, 0s seus mais
profundos desejos, a sua basilar capacidade de amar>**.

Neste contexto, a Cidade de Deus ndo assume uma posi¢cdo de conflitualidade
institucional, mas de relacdo positiva com a cidade terrena. A primeira reconhece e
aceita as leis, as instituicGes e os costumes da segunda, sem nenhuma pretensdo de
destruir nada daquilo que existe. A Unica condi¢do que Agostinho apresenta, na relacédo
entre as duas cidades, € o respeito a competéncia juridica, a alteridade juridica em forca
da qual cada uma ¢é instituida. O determinante é o locus juridico no qual s&o instituidas
as duas cidades, os seus respectivos fins e 0s seus proprios ordenamentos. Assim, se de
uma parte a instituicdo estatal, ndo se intrometendo nas coisas religiosas, cumpre uma
funcdo juridica, por outro lado essa instituicdo presta um significativo servico a outra
cidade colocando em prética os escopos que Ihe sdo proprios®*.

A matua harmonia entre a Cidade de Deus e a cidade terrena, no nivel da pax

terrena, vai se consolidando a ponto de a dimens&o escatoldgica se manifestar, por forga

0 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia seglin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 58.

%1 Cf. CERIOTTI, Giancarlo. “Libro XIX: Il libro della pace”. In: INSTITUTUM PATRISTICUM
AUGUSTINIANUM (org.). Lettura del De Civitate Dei. Libri XVII-XXII. Roma: Patristicum, 2012, p. 79.
%2 Cf. FIDELIBUS, Giuseppe. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei. Roma: Citta Nuova, 2012, p.
180-181.
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sempre maior, naquela sociedade em estado de exilio, composta por todas as ragas e

linguas®*®. Tal sociedade, nas palavras de Agostinho,

(...) ndo se preocupa com a diversidade de leis, de costumes nem de
institutos, que destroem ou mantém a paz terrena. Nada Ihes suprime
nem destrai, antes 0s conserva e aceita; esse conjunto, embora diverso
nas diferentes nacdes, encaminha-se a um s6 e mesmo fim, a paz
terrena, se ndo impede que a religido ensine deva ser adorado o Deus
Unico, verdadeiro e sumo. Em sua viagem, a cidade celeste usa
também da paz terrena e das coisas necessariamente relacionadas com
a condicdo atual dos homens. Protege e deseja 0 acordo de vontades
entre os homens, quanto possivel, deixando a salvo a piedade e a
religido, e ministra a paz terrena & paz celeste, verdadeira paz, Unica
digna de ser e de dizer-se paz da criatura racional, a saber, a
ordenadissima e concordissima unido para gozar de Deus e, a0 mesmo
tempo, em Deus. Em chegando a essa meta, a vida ja ndo sera mortal,
mas plenamente vital. E o corpo ja ndo serd animal que, enquanto se
corrompe, oprime a alma, mas espiritual, sem necessidade alguma,
plenamente submetido a alma. Possui essa paz aqui pela fé, de que
vive justamente, quando refere a consecucdo da verdadeira paz todas
as boas obras que faz para com Deus e com o0 préximo, porque a vida
da cidade é vida social®*.

De fato, os cidaddos da Cidade de Deus ndo se preocupam com a diversidade de
costumes, leis ou estruturas que encontram para conquistar ou manter a paz terrena.
Conservam e favorecem tudo aquilo que, diverso nos diferentes paises, ordena-se ao
Unico e comum fim da paz na terra. Todavia, deve ficar claro que essa sociedade, a
Cidade de Deus, na medida em que peregrina, procura honrar, sem obstaculos, apenas o
unico, supremo e verdadeiro Deus. Nenhum obstaculo deve impedir que os cristdos
pratiquem a verdadeira religido. Deste modo, a Cidade de Deus se serve da paz terrena,
protege-a e inclusive deseja, até onde a religido permite, ordenando-as assim a paz
celestial. Esta é a paz verdadeira e perfeita. Toda paz, baseada no ordo, encontra nela o
seu acabamento. E o finis bonorum>®.

Para os cidadaos da cidade terrena a perfeicdo da paz, se é que isso é possivel, se
da unicamente no tempo; para os cidaddos da cidade celeste, a paz procede agora da
esperanga. Mas é uma esperanga segura para os que tém fé em Cristo. Sua ressurreicéao e
promessa de vida eterna ddo a seguranca de que a paz perfeita pode ser alcangada.

Como resultado, os fiéis podem ser felizes nesta vida e podem estar seguros de seu

3 Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia segiin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 58.

4 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 17. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

5 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1012.
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destino na vida futura, enquanto aguardam o cumprimento da promessa de Jesus de dar
paz eterna aos que amam o bem>*.

Na espera da paz perfeita e da felicidade completa, os cidaddos da Cidade de Deus
vivem no mundo sem serem do mundo. S&o peregrinos. A cidade dos homens precisa
dar espaco a um grupo de homens que devem permanecer conscientes de serem
diferentes, a uma civitas peregrina, aos residentes estrangeiros. Peregrinatio é a palavra
que Agostinho usa para expressar essa situagdo. Ele mesmo passou por essa situacdo em
Mildo. A sua tumultuada temporada nada mais foi do que uma peregrinatio. O cristdo é
um forasteiro, um paroquiano, um peregrino, um estrangeiro de passagem na vida
cémoda e estabelecida ao seu redor™’.

Para o historiador P. Brown a categoria de peregrino, de estrangeiro residente, ndo
era desconhecida pelos homens da antiguidade. O fildsofo auténtico, segundo Plotino,
dotado da alma de um enamorado, que também deseja uma terra distante, é parente
proximo do peregrinus agostiniano. Mas Agostinho foi além de Plotino, ja que soube
enfrentar um problema do qual Plotino fugiu. O peregrinus é também um residente
temporario. Além de ter de aceitar uma dependéncia intima da vida que o cerca, precisa
também reconhecer que esta foi criada por homens como ele, para chegar a um bem que
ele se compraz em repartir com 0s outros para melhorar uma situacdo e poder assim
evitar um mal maior. E tem de se sentir grato pelas condi¢Bes favoraveis que esse bem
proporciona. Na verdade, Agostinho passou a esperar que 0 cristdo tivesse consciéncia
da persisténcia dos lacos que sempre o ligaram a este mundo. Assim, a Cidade de Deus,
longe de ser um livro sobre uma fuga do mundo, é um texto cujo tema recorrente é
aquilo que diz respeito ao ser humano nesta vida comum. E um livro sobre como viver

no mundo transcendendo o préprio mundo®*®,

%6 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1012. A cidade terrena busca apenas a paz
terrena, ao passo que a cidade celeste almeja a paz que somente Deus pode dar plenamente ao ser
humano. A paz da cidade terrena repousa num equilibrio de vontades orientado para a prdpria vida. A
cidade celeste também deseja tal equilibrio e por isso obedece as leis que garantem a harmonia dos bens
comuns e necessarios desse mundo. Todavia, as leis religiosas ndo constituem um elemento comum a
ambas as cidades. A cidade celeste também ndo tem uma proposta Unica para a construcao da paz terrena,
aceitando, portanto, as distintas ordens politicas, desde que elas ndo impegam o culto ao verdadeiro Deus
(cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 17. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989).

>7 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 400.

58 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 400-401. De
acordo o filosofo Moacyr Novaes, o tema da “condig¢do peregrina” do ser humano é um elemento presente
em toda a obra de Agostinho. O homem ¢ um “ser deslocado de sua terra de origem”. Cabe a filosofia a
tarefa de “exercicio de retorno”, cujo impulso € a consciéncia de exilio. Isso ndo deixa de causar certa
inquietude no coracdo do ser humano (cf. NOVAES FILHO, Moacyr Ayres. A razdo em exercicio. Estudos
sobre a filosofia de Agostinho. Sdo Paulo: Paulus, 2007, p. 19).
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Os cidadaos da Cidade de Deus preservam sua identidade ndo pelo retraimento as
coisas do mundo, mas por algo muito mais dificil: mantendo uma perspectiva firme e
equilibrada de toda a gama de amores de que 0s homens sdo capazes em sua condi¢do
atual. Agostinho acredita tanto na bondade essencial das criaturas a ponto de vé-las
como dadivas de Deus, presentes do Criador de todas as coisas. A relacdo entre Deus e
os bens de que as criaturas desfrutam foi concebida pelo bispo de Hipona como uma
relacio entre um doador extremamente generoso e um beneficiario. E uma relacio
dificil e ambivalente. O reconhecimento de dependéncia e com ele a capacidade de
sentir gratiddo ndo eram nada faceis na concepcdo de Agostinho. A questdo da origem e
da relacédo entre as duas cidades nada mais é do que uma questdo da relagao entre aquele
que da e aquele que recebe®®®.

Mas a ansia de dominar cega os olhos dos cidadaos da cidade terrena. O orgulho
desses cidaddos nega a relacdo de dependéncia e por isso sdo incapazes de gratidao.
Neste sentido, as teorias de homens mortais, criada pela antiga tradi¢do ética, para
desfrutar de uma felicidade completa em meio as misérias da vida, sdo, na opinido do
bispo de Hipona, um circulo fechado, destinado a negar a relacdo entre dar e receber. A
essa tradicdo ele opbs uma ideia que implicava justamente esse tipo de relacdo: a fée e,
acima de tudo, a “esperanca”. Ele vasculhou com afinco os bens verdadeiros de que
desfrutavam os homens, & procura de um indicio de felicidade por que estes ainda
pudessem “esperar”, mas esperar nas maos de um Criador prodigo®.

O reconhecimento de Deus como Criador e fonte da vida é uma das caracteristicas
dos cidaddos da Cidade de Deus. A subordinacdo a Deus, a realizacdo do ordo, a
concordia entre os homens... tudo isso é perfeito, porque a pax caelestis civitatis é, na
linguagem de Agostinho, a ordinatissima et concordissima societas Dei et invicem in
Deo. Na terra, os cidaddos da Cidade de Deus participam per fidem desta pax
ordinatissima, quando vivem a justica™". “Aqui, a justica consiste em que Deus mande
no homem obediente, a alma no corpo e a razdo nos vicios, embora se rebelem, quer
vencendo-os, quer oferecendo-lhes resisténcia, e em que se peca a Deus a graca do

merecimento e o perddo dos pecados e se deem gracas pelos favores recebidos™ .

59 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 403-404.

5%0 Cf. BROWN, Peter. Santo Agostinho. Uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2015, p. 403-404.

%L Cf. MEIS, Anneliese. “Paz y violencia seglin san Agustin. De civitate Dei, XIX, 10-17”. Teologia y
Vida 25 (1985), p. 58.

%52 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 27. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.
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Os cidaddos da Cidade de Deus vivem em comunh&o com Deus e concordia com
0 Sumo Bem. Deus é a vida bem-aventurada do ser humano. “Desgragado, pois, do
povo afastado de Deus! Também goza de certa paz propria, que ndo deve ser
desprezada, paz de que ndo gozara no fim, porque dela ndo faz bom uso antes do
fim™>*%, Mas interessa igualmente & Cidade de Deus que dela goze neste mundo,
porque, enquanto ambas as cidades vivem misturadas, os cidaddos da Cidade de Deus
também usam da paz de Babil6nia. O povo de Deus € libertado pela fé e para com ela
caminhar. Esse € 0 motivo que leva Paulo a advertir a Igreja que reze pelas autoridades
constituidas, a fim de levarem vida tranquila e calma no exercicio da caridade e da
piedade®™*. “Assim, a paz terrena ¢ ponto de chegada, na minima aspiracdo natural da
Babil6nia e, ao mesmo tempo, ponto de partida, na maxima tensdo unificadora de
Jerusalém™™.

Aqui se encontra a paradoxal cidadania dos cristdos: tendem, em virtude da graca,
a pax aeterna, mas vivem, em virtude da natureza, na pax terrena. Vale ressaltar que o0s
cidaddos da Cidade de Deus partilham com todas as pessoas a amargura, a tristeza, a
desordem, a injustica que reina na historia; todavia, sdo chamados a tarefa inaudita de
converté-las ao interno, pois na casa do justo que vive da fé e esta ainda a caminho da
cidade celeste os que também comandam est#o a servico dos comandados>>°.

Inflamados pelo amor divino, os cidaddos da Cidade de Deus caminham
pressurosos ao encalco da verdadeira paz, peregrinam em direcdo da felicidade total. E a
paz do céu. A bem-aventuranga eterna. “Nela, a vitoria ¢ a verdade, a honra ¢é a

santidade, a paz ¢ a felicidade e a vida é a eternidade”™’. No dizer de Agostinho,

Na paz final (...), que deve ser a meta da justica que tratamos de
adquirir aqui na terra, como a natureza esta dotada de imortalidade, de
incorrupgdo, carecera de vicios e ndo sentiremos nenhuma resisténcia
interior ou exterior, ndo sera necessario a razdo mandar nas paixdes,

553 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 24. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

54 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 24. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

> ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 109.

6 Cf. ALicl, Luigi. Il libro della pace. La citta di Dio, XIX. Brescia: Morcelliana, 2018, p. 109.

>7 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, II, 29, 2. Parte I. Petropolis: Vozes, 2016. Para Agostinho, a
eternidade é a perfeita estabilidade e simplicidade do ser enquanto ser que, platonicamente, é traduzida na
afirmacéo da plenitude do eterno ser uno consigo mesmo, a absoluta identidade de si mesmo consigo
mesmo. Enquanto que na eternidade ndo existe nenhuma mudanca, o tempo, ao contrario, esta marcado
pela mutabilidade: ele transcorre na mudanca, no movimento, no devir. O homem decaido esta sujeito a
essa mutabilidade. Alienado de Deus, ele vive a temporalidade como multiplicidade que se dissolve sem
conseguir permanecer, como absoluta diversidade e diferenca de si mesmo consigo mesmo. Neste
sentido, vive o ndo ser (cf. LETTIERE, Gaetano. I/ senso della storia in Agostino d’Ippona. 11 “saeculum”
e la gloria nel “De Civitate Dei”. Roma: Borla, 1988, p. 260).
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pois ndo existirdo. Deus imperard sobre 0 homem e a alma sobre o
corpo. E havera tanto encanto e felicidade na obediéncia quanta bem-
aventuranca na vida e na gloria. Tal estado sera eterno e estaremos
certos de sua eternidade. Por isso, na paz dessa felicidade e na
felicidade dessa paz consistira o soberano bem®®,

No texto citado, a pax caelestis civitatis é sinbnimo de comunhdo com aquele que
€ 0 Unico que pode satisfazer todos os desejos do ser humano. A paz final permitird aos
“adoradores de Deus” a harmonia com eles mesmos e com o proximo. Serdo amigos do
proprio corpo. Havera paz entre o corpo ressuscitado e a alma. N&o havera guerra
consigo mesmos. N&o havera obstaculos a ser superados. Nao havera a necessidade de
controlar os proprios desejos de dominio. A morte passara e 0s bem-aventurados terdo
perfeita saude de corpo e alma. Enquanto que nessa vida o ser humano ama as pessoas
que vivem proximas de si, com uma confianca baseada na fé, no céu Deus fara vir a
tona as coisas ocultas na obscuridade e revelara os segredos do coracdo. Entdo o amor
para com as pessoas queridas vai proceder da visdo beatifica. De algum modo, a vida
dos bem-aventurados no céu serd como a vida desfrutada por Addo e Eva no paraiso
antes de pecarem. Como eles, os bem-aventurados caminharéo unidos pelas maos de
Deus. A diferenca estard aqui: no céu todos saberdo que 0 gozo da paz jamais
acabara™.

A paz celeste comecgara com a visio beatifica e se realizard plenamente numa
unido de coragfes, numa comunhao estreita e profunda entre a criatura e o Criador. Ao
procurar descrever como se sentirdo 0s bem-aventurados, quando estiverem banhados
pelo amor infinito de Deus, Agostinho se faz valer dos seguintes verbos: descansar, ver,
amar e louvar. “Ali descansaremos € veremos; veremos € amaremos; amaremos €
louvaremos. Eis a esséncia do fim sem fim. E que fim mais nosso que chegar ao reino
que nao terad fim!”°%°,

Para o agostinologo V. Capanaga, o descanso, a contemplacao, o amor e o louvor
constituem o aspecto subjetivo da paz e da felicidade eterna. Com o termo “descanso”
(vacare), Agostinho entende aquele estado de auséncia de males e conflitos que
amargam a existéncia humana: trabalhos, fadigas, tentacGes, dores, medos, terrores,
prantos, enfermidades fisicas e morais, frustracdes, desenganos, duvidas etc. E a

auséncia de toda forma de guerra e de cansaco, proprios da vida terrena. Usando de

58 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 27. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

9 Cf. BURT, Donald X. “Paz”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin. San
Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 1013-1014.

%0 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XXI1, 30, 4. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.
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muito realismo, Agostinho nunca deixou de mostrar o lado sombrio da existéncia

561

humana". Ao falar da necessidade da oracdo, ressalta:

Os préprios justos tém necessidade de (...) oracdo, porque, embora a
alma deles esteja submetida a Deus, a razdo ndo impera perfeitamente
aos vicios nesta vida mortal e deste corpo corruptivel e opressor da
alma. Embora mande, nunca o faz sem combate e sem resisténcia por
parte das paixdes. E sempre é verdade que mesmo no mais forte
lutador e dominador de tais inimigos neste vale de fraqueza se insinua
algo que, se ndo o faz pecar por facil obra, o faz pela palavra mével
como a onda ou pelo inconstante pensamento. Por isso, enguanto
dominamos as paixdes, ndo ha perfeita paz, porque as que resistem se
debatem em perigosa peleja e as vencidas ainda ndo tém assegurada a
vitéria, mas requerem vigilante opress&o®®.

Essa situacdo vai terminar com a transformacdo do ser dos bem-aventurados.
Quando a morte for transformada em vitoria, ndo havera mais essa situacdo de angustia
e dor, mas somente de paz plena e eterna na Jerusalém celeste, de onde 0 amigo néo sai
e onde o inimigo ndo entra. Os bem-aventurados terdo a Deus como commune
spectaculum, como communem possessionem, cOmo communem pacem>®,

A auséncia de males que perturbam a paz da alma e do corpo terd o seu
complemento positivo na visdo beatifica. O desejo de ver a Deus acompanha o ser
humano ao longo de sua existéncia. Toda a vida cristd, na compreensao de Agostinho, é
um esfor¢o de purificacdo dos olhos interiores para um dia poder ver a Deus face a face
e experimentar a sua paz. A visdo beatifica consiste na presenca clara, imediata e
irresistivel de Deus na alma dos bem-aventurados. E o que a Biblia chama de “visdo
face a face”. Deus ndo se dara aos bem-aventurados através de um retrato, ou imagem,
ou palavra de mensageiro, mas em sua beleza, colocando-se frente a frente com eles e
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tocando-os e penetrando-os com toda a sua gléria e majestade””. Agostinho faz uma

descricdo da visio beatifica nestes termos:

%61 Cf. CAPANAGA, Victorino. Agustin de Hipona. Maestro de la conversion cristiana. Madrid: BAC,
1974, p. 457-459.

%02 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 27. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

%03 AGOSTINHO. Comentério aos Salmos: Salmo 84, 10. Vol. 1X/2. So Paulo: Paulus, 2008.

%4 Cf. CAPANAGA, Victorino. Agustin de Hipona. Maestro de la conversién cristiana. Madrid: BAC,
1974, p. 457-459. A visdo beatifica pode também ser chamada de intuicdo ou visao intuitiva, oposta a
outra forma de apreensdo do divino: a mediata ou discursiva. Essa visdo recebe de Agostinho o nome de
intelectual. Ela é superior a sensivel e a espiritual. O ser humano percebe as coisas com os sentidos
corporais, resultando assim num conhecimento ou percepg¢do sensivel. A fantasia também tem a faculdade
de representar as coisas, fazendo-as ver, ja que a imaginacgdo é uma forca da alma, inferior a mente, onde
se imprimem as semelhancas das coisas corporais. Daqui nasce a visdo espiritual, como as que se tem no
sonho. Superior a ambas é a visdo propria do mesmo espirito ou da mente racional, onde existe uma
espécie de “olho da alma”, a que pertence a imagem e o conhecimento de Deus. Esse “olho da alma” ndo
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Vé-lo-emos ndo como agora vemos as coisas invisiveis de Deus, pelas
coisas criadas, em espelho, em enigma e em parte, onde vale mais a fé
com que cremos que a espécie das coisas corporais que vemos por
meio dos olhos corpéreos. Veremos como vemos 0s homens entre
gquem vivemos e que vivem e executam movimentos vitais. E ndo
apenas cremos que vivem; vemo-lo, apesar de sem o corpo ndo
podermos ver-lhes a vida, que pelos corpos neles contemplamos sem
ambiguidade alguma. Aonde quer que levemos essas luzes espirituais
de nossos corpos veremos, com 0 corpo, 0 Deus incorporeo que
governa todas as coisas. Logo, veremos Deus por meio de olhos que
em poder se assemelhardo ao espirito, o que lhes permitird ver
também a natureza incorpdrea, coisa dificil ou impossivel de justificar
por testemunhos das divinas Escrituras, ou, o que é mais facil de
entender, Deus ser-nos-a tdo conhecido e tdo visivel que com o
espirito o veremos em nos, NOs outros, em si mesmo, no céu e na nova
terra, e em todo ser entdo subsistente. Vé-lo-emos também pelo corpo,
em todo corpo, aonde quer que os olhos espirituais do corpo espiritual

se dirijam*®.

Com a visdo imediata de Deus, a vida afetiva vai alcancar um grau altissimo de
amor e de louvor a Deus. Por que se o conhecer ou ver € uma exigéncia do ser humano,
0 amor também ndo deixa também de ser uma necessidade da alma humana. Para o
bispo de Hipona, o ser humano ¢é relacional e afetivo. Tanto a racionalidade quanto a
afetividade precisam encontrar um objeto adequado que os plenifique e satisfaca. E o
coragdo do ser humano ndo quer apenas amar, mas também ser objeto de amor. A paz
beatifica € a posse do sumo bem. A vida bem-aventurada é o gozo da verdade. Mas é a
verdade pela qual sdo verdades todas as coisas. Por ela é também verdadeira a felicidade
eterna, na qual se aquieta toda espécie de apetite. Da-se assim o repouso das trés
grandes aspiracoes do ser humano: eternidade, verdade e felicidade®®.

Finalizando a reflexdo sobre a dimensdo escatoldgica da paz, € importante
ressaltar que a pax caelestis é a paz plena, que orienta toda a compreensao agostiniana
da paz. Enquanto os cidaddos da Cidade de Deus buscam a verdadeira paz, os cidadaos
da cidade terrena desejam a paz terrena, da qual tambem participam os adoradores do
verdadeiro Deus. Agora, na paz terrena, existem dois aspectos dignos de ter em conta:

um positivo e outro negativo. O positivo se refere a ordem que ela exige e que, em si

consegue ver, na vida presente, Deus cara a cara, mas somente por meio do discurso ou através da
dialética. Na visdo de Deus, o “olho da alma” é elevado a uma capacidade superior de conhecimento,
através do qual intui a Deus, em si mesmo e por si mesmo, em sua propria majestade e na sua grandeza
infinita (cf. IDEM, p. 459).

%65 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XXII, 29, 6. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%66 Cf. CAPANAGA, Victorino. Agustin de Hipona. Maestro de la conversion cristiana. Madrid: BAC,
1974, p. 459-460.
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mesma, € um bem; o negativo diz respeito a caréncia de projecdo a um ordenamento
superior, a um fim sobrenatural que realmente eleva essa paz a uma ordem
transcendente. Por causa do seu aspecto negativo, Agostinho chama a paz terrena de
copia ou imitacdo da verdadeira paz. Acerca do gozo da paz da Cidade de Deus, o bispo
de Hipona apresenta duas etapas distintas: a que gozardo os seus membros ao término
de sua peregrinacdo, quando entdo a ordem serd perfeita e a vida sera plena, sem dor,
pranto, angustia, lagrimas. E aquela paz precéria que eles gozam ainda na terra e que é
mais consolo da miséria do que gozo da ventura>®’. Sempre presente-ausente na vida
terrena, a paz alcanca a propria perfeicdo e plenitude — a pax sive vespera®™ — na

eternidade de Deus, onde non erit vita mortalis, sed plane certeque®®®.
2.7. O problema da guerra justa

Grande parte dos 28 capitulos que formam o Livro XIX, da obra A Cidade de
Deus, trata do tema da paz. Agostinho, unindo sabedoria e experiéncia, apresenta uma
reflexdo solida e profunda sobre a paz como tranquillitas ordinis. Ao interno da
discussdo agostiniana sobre a paz é também possivel descobrir uma reflexdo sobre a
guerra. Na concepcdo do bispo de Hipona, a guerra se move no ambito da paz. Por isso,
até mesmo quem promove a guerra n4o deixa de desejar a paz°’°.

De antemao, é importante dizer que Agostinho jamais foi um filésofo e te6logo da
guerra, mas sim da paz. Por ter vivenciado muitos conflitos religiosos e sociais e ter
sofrido na pele a violéncia das consequéncias da queda de Roma, o bispo de Hipona
odiava a guerra, considerava-a consequéncia do pecado. Os escritos agostinianos néo
glorificam, de maneira alguma, a guerra. Pelo contrario! Notam-se neles apenas

lamentos. Era preferivel matar a guerra com palavras a matar os seres humanos com a

%7 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 27. Parte I1. Petropolis: Vozes, 1989.

%8 AGOSTINHO. Confissdes, X111, 35, 50. S&o Paulo: Paulus, 2013.

%9 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 17. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

>0 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte 1. Petrépolis: VVozes, 1989. A primeira ocasido que
levou Agostinho a tratar da guerra foi a refutacdo as teorias do maniqueu Fausto, o qual acusava o0 Antigo
Testamento de ser imoral e impio, uma vez que defende as guerras do povo de Israel na conquista da terra
santa. Das respostas de Agostinho a Fausto resultou a obra Contra Faustum Manichaeum, escrita entre os
anos 397 e 398. O bispo de Hipona também aborda o tema da guerra na carta 138, escrita no ano de 412,
em resposta ao tabelido e tribuno catolico Flavio Marcelino, o qual referiu que Volusiano, juntamente
com muitos outros em Cartago, pareceu convencido de que a ndo violéncia pregada por Cristo diminui a
capacidade de a religido cristd apoiar a defesa do Império (cf. DODARO, Robert. Cristo e a sociedade
justa no pensamento de Agostinho. Curitiba: Scripta Publicagdes, 2014, p. 20).
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espada. Os verdadeiros males ndo dizem respeito a guerra em si, mas a0 amor a
violéncia, o desejo de sangue, a libido dominandi, a ansia de dominar®"*.

A doutrina agostiniana sobre a guerra é resultado de um confronto com dois
adversarios: 0s maniqueus, com seu pacifismo mais tedrico do que pratico, e 0s pagaos,
que acusavam o0s cristdos dos desastres militares do Império. Sobre esta questdo, o
pensamento de Agostinho permanece invariavel: 0 mesmo enfoque e 0s mesmos
argumentos podem ser vistos no livro Contra Faustum Manicheum como também no
De Civitate Dei°"2.

A ideia fundamental que perpassa a reflexdo do bispo de Hipona é, sem duvida
alguma, a da ordem, enquanto “(...) disposi¢do que as coisas diferentes e as iguais
determina o lugar que lhes corresponde™’>. Nem mesmo a guerra fica & margem dessa
ordem, pois nas maos da providéncia divina se torna 0 meio que permite que a ordem
volte a humanidade pecadora. A duracdo e o desenlace da guerra dependem do juizo de
Deus, o qual se faz valer, nos seus justos designios, até mesmo da perversidade dos
seres humanos para purificar, castigar ou premiar 0s povos. O juizo de Deus € incapaz
de injustica. Sabe impor penas segundo o merecimento dos perversos de coragdo>".

No estado edénico de comunh&o com Deus e subordinacdo a sua vontade, a guerra
ndo era concebivel, uma vez que “(...) os bons, se perfeitos, ndo podem ter nenhuma
altercacdo entre si”>"°. Mas na condicdo de homem decaido e pecador, a guerra é uma
lei de expiacdo, um meio de fazer voltar a ordem a humanidade. Essa situacdo
existencial, fruto do pecado, esta marcada pelo desejo de dominar a terra, representado
biblicamente no episddio da torre de Babel, resultando na divisdo dos povos, a ponto de
torna-los inimigos. A pluralidade dos povos e das culturas, se ndo é harmonizada pela

consciéncia da comum natureza humana, gera um reciproco estranhamento e conflito®’®.

*! Cf. RUSSEL, Frederick H. “Guerra”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin.
San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 625.

>’2 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 18.

57 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 1. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989.

574 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 15. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

55 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 5. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

5% Cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 128.
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De acordo com S. Cotta, essa dramatica interpretacdo agostiniana da existéncia

humana possui trés consequéncias®’’

. Em primeiro lugar, a presenc¢a da guerra: “(...) os
maus lutam uns contra 0s outros e, por sua vez, contra 0s bons. Mas os bons, se
perfeitos, ndo podem ter altercacdo entre si”>’®. Mas, por que vivem in statu viae, 0s
bons nao sao perfeitos. Eles também se combatem entre si. “Nesse caso, o bom luta
contra outro pelo mesmo flanco por onde luta contra si mesmo™’®. Tanto 0 mal interno
quanto o externo se condicionam reciprocamente. Na verdade, o primeiro gera o
outro®®.

A segunda consequéncia esté ligada ao fato de que ““(...) guerrear e dilatar o reino,
senhoreando povos, aos maus parece ventura, e aos bons necessidade™®!. A guerra é
razdo de felicidade para os maus, j& que, com isso, eles se sentem soberanos e
poderosos. Para 0s bons, a guerra ndo passa de uma necessidade condicionada pela
situacdo pecadora do ser humano, a qual precisa lutar contra a injustica e o mal. De fato,

“(...) seria pior que os mais justos se vissem dominados pelos injustos (...)”58

, uma vez
que o dominio dos perversos compreende a difusdo da injustica e a proliferacdo das
guerras externas e internas®®.

A terceira e Ultima consequéncia se refere a necessidade de os bons observarem
uma conduta propria. Mesmo ndo sendo perfeitos, eles tém a capacidade de
compreender a ordem de harmonia presente em todo o universo, apesar de ser debilitada
pelo mal. Por isso 0s que estdo guerreando precisam também fazer uso da paz. E uma
vez vitoriosos, devem conduzir ao bem da paz aqueles que foram derrotados. Também
no momento de endossar as armas para 0 combate, 0s bons precisam pensar que a forga
fisica de que dispdem é um dom de Deus. Assim fazendo, ndo passara pela cabeca deles
o desejo de abusar de tal dom®®*.

Ainda que a guerra seja justa, sempre deve ser deplorada, pois é fruto do pecado.

Nas palavras de Agostinho,

" Cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 128-129.

> AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 5. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 5. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989.

0 Cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 128.

%81 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, 1V, 15. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

%82 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, 1V, 15. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

%83 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, 1V, 15. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

%84 Cf. AGOSTINO. Lettere (185-270), 189, 6. Opera Omnia. Vol. XXI11. Roma: Cittd Nuova, 1974.
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O sébio, acrescentam, ha de travar guerras justas. Como se o sabio,
conscio de ser homem, ndo sentird muito mais ver-se obrigado a
declarar guerras justas, pois, se ndo fossem justas, ndo devia declara-
las e, portanto, para ele ndo haveria guerras! A injustica do inimigo é a
causa de o sabio declarar guerras justas. Semelhante injustica, embora
ndo acompanhada de guerra, simplesmente por ser tara humana, deve
deplora-la o homem. E evidente, por conseguinte, que neles reconhece
a miséria quem quer que considere com dor males tdo enormes, tao
horrendos e inumanos. Quem os tolera e considera sem dor é muito
mais miseravel ao julgar-se feliz, porque perdeu o sentimento

humano®®,

Como ¢ possivel notar, Agostinho entende a guerra como um dos grandes males e
misérias da humanidade. Em seu sentido fundamental, a guerra € um conceito negativo.
Por isso a justificativa para a guerra ndo pode ser buscada em si mesma, mas na paz, na
qual a guerra ndo apenas encontra a sua razdo ontoldgica de existéncia como uma
passagem do ser para 0 ndo ser, como também nela se funda a sua razdo final. A guerra
ndo é um bem, mas um mal. A paz sim é um bem>. Por isso, ndo existe nenhuma
pessoa que ndo queira a paz. Com efeito, 0 homem com a guerra busca a paz. Até
mesmo 0s que perturbam a paz ndo odeiam a paz, mas querem que a paz seja segundo a

587

sua vontade™’. “Quem quer que repare nas coisas humanas e na natureza delas

reconhecera comigo que, assim como ndo ha ninguém que ndo queira sentir alegria,
assim também ‘ndo h4 ninguém que ndo queira ter paz’>%,

Na visdo de Agostinho, somente pelo caminho da paz é possivel encontrar uma
justificativa para a guerra. E como um retorno pela dor e a violéncia & ordem perturbada
pela injusti¢a. Por tanto, a guerra ¢ licita e justa enquanto estd ordenada a paz, pois “(...)

h& certa paz sem guerra, mas ndo pode haver guerra sem paz”*®. Seu fim é restabelecer

a ordem rompida pela injustica do inimigo.

Como nao é benfeitor quem corre em auxilio de alguém para fazé-lo
perder algum bem, assim também ndo é inocente quem, perdoando,
permite que alguém incorra em mal ainda mais grave. A inocéncia,
pois, ndo exige apenas nao fazer mal a ninguém, mas também afastar
0 proximo do pecado ou castigar o pecado. Isso com o fim de o
castigo corrigir o castigado e servir de licdo aos outros®®.

%85 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1X, 7. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989.

%86 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 19.

%87 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%88 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 12, 1. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%89 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 13, 1. Parte Il. Petrépolis: Vozes, 1989.

5% AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 17. Parte . Petrépolis: Vozes, 1989.



151

Através desse carater pacificador de retorno a ordem perturbada pela injustica, a
guerra, em certo sentido, transforma-se e se pacifica, passando a ser “paz em estado de
luta”, pois se converte num elemento de ordem. Entdo, ela se torna licita. O que ¢
repreensivel e criminoso na guerra é o desejo de destruir, a crueldade em castigar, a
paixdo por dominar, a intencdo em causar dano, a vinganca, o afd incontido em querer
perturbar a paz, a rebelido feroz, a ambicdo de reinos etc. Para castigar tais vicios e
combater o violento agressor, 0s justos também podem participar da guerra, quando o
oficio os obriga. Todavia, a guerra contra o injusto agressor s6 deve ser declarada em
caso de extrema necessidade, com o objetivo de assegurar a paz e a ordem®.

Para poder falar da possibilidade da guerra em algumas situacdes particulares,
Agostinho vai até a Sagrada Escritura. Na visdo de muitos contemporaneos de
Agostinho, sobretudo os maniqueus, a defesa da guerra proposta por alguns textos do
Antigo Testamento Ihes parecida estar em contradicdo com 0s ensinamentos de Jesus
Cristo. S6 que Agostinho néo via as coisas dessa forma. As guerras do tempo de Moisés
representavam para o bispo de Hipona uma justa e equitativa acdo que impedia que 0s
pecadores continuassem a causar males as pessoas inocentes. Mesmo sendo acbes
contrarias a vontade dos pecadores, as guerras estavam voltadas para o bem deles.
Quando elas eram realizadas sem desejo de vinganga ou sem prazer, 0 castigo aos
malfeitores era um ato de amor>%,

O preceito cristdo de ndo resistir ao mal ndo proibia as guerras, ja que o0 perigo
verdadeiro ndo era o servico militar, mas a malicia do coracdo do ser humano. O
mandamento de “dar a outra face” dizia respeito a intengdo e ndo a agdo. A paciéncia e a
benevoléncia nem sempre estdo em conflito com o fato de infligir um castigo fisico. O
préprio Moisés, quando matava os pecadores, era motivado pela caridade e ndo pela
crueldade. De acordo com o pensamento de Agostinho, 0 amor ao inimigo ndo impede
de usar certa severidade benévola para com ele. Ao fazer a distingdo entre intencdo e
acao, o bispo de Hipona consegue explicar o porqué a guerra é estimada pelo Antigo
Testamento. Assim, qualquer ato hostil contra o préximo encontrava uma justificativa,

desde que fosse motivado pela caridade®®.

%91 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 20-22.

%92 Cf. RUSSEL, Frederick H. “Guerra”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin.
San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 625.

%% Cf. RUSSEL, Frederick H. “Guerra”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin.
San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 625-626.
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Diante dessas consideragdes agostinianas, alguem pode se ver no direito de querer
apelar a violéncia em nome do amor. Todavia, a releitura que o bispo de Hipona faz dos
textos da Sagrada Escritura nega ao individuo o direito de praticar agdes violentas. Na
verdade, Agostinho, quando fala de guerra, esta pensamento no coletivo e ndo no
individual. Por isso, um cristdo ndo pode matar nem sequer em defesa prépria, ja que tal
acdo é, antes de tudo, expressdo de 6dio. Somente os poderes publicos, encarregados de
garantir a ordem social, podem apelar a violéncia, mas ndo por 6dio nem por outras
paixdes pecaminosas. Deste modo, o bispo de Hipona consegue unir um pacifismo
privado com uma defesa da guerra levada a cabo pelas autoridades constituidas®®.

Neste contexto, a atuacdo de um soldado cristdo ndo é negativa, mas positiva. O
soldado é minister legis. Ele mata ndo por paixdo, mas por um dever (officium),
derivado de uma lei que Ihe prescreve de responder com a forca a vis hostilis. O soldado
ndo é culpado se obedece ao poder legitimo e a lei da civitas. Existe, portanto, o
primado da lei sobre o arbitrio pessoal, primado este capaz de justificar a acdo em geral,
j& que a lei € “razdo sem paix@o”. No caso em questdo, a razao da lei estd documentada
pela necessidade de defender o povo. Deste modo, a lei e 0s seus ministros agem em
funcdo da paz™®.

Na tentativa de justificar a liceidade de uma guerra justa, Agostinho trabalha com
algumas condicdes, a saber: 1) que seja declarada pela legitima autoridade; 2) que exista
uma causa justa; 3) que seja estritamente necessaria; 4) que se faca licitamente, de
acordo com as normas da justica e da equidade®®.

A primeira condicdo é de natureza formal: exige que a guerra seja empreendida
pela autoridade legitima, o que inclui também o proprio Deus. E uma consequéncia
I6gica do principio da hierarquia da ordem. A precedéncia da autoridade em casos de
guerra deve ser respeitada. Por isso nenhuma coletividade humana subalterna pode

recorrer a forca para fazer justica com as préprias mados. Quase sempre, quando

%% Cf. RUSSEL, Frederick H. “Guerra”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin.
San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 625-626.

% Cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo (org.).
L’umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari:
Levante, 1988, p. 124.

%% Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 22. Para Agostinho, a liceidade da guerra é possivel, enquanto
contraposi¢do a guerra de conquista e de agressdo. Consiste numa guerra de defesa. Ela é justa porque se
opGe a violagdo da lei. A vitdria, neste tipo de guerra, é gratulanda, ndo enquanto vitoria da forca, mas
vitoria sobre a injustica (cf. COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS,
Matteo [org.]. L 'umanesimo di Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre
1986. Bari: Levante, 1988, p. 126).
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Agostinho fala de guerras justas, esta se referindo a autoridade legitima que a declara e
lhe da o carater pablico e a forma de guerra®’.

A segunda condicdo pertence a propria natureza da guerra. A ambicao, o desejo de
vinganca, a crueldade, o dominio e coisas semelhantes: nada disse justifica a guerra. As
causas que realmente justificam a guerra podem ser divididas em dois tipos: causas
justas para a guerra ofensiva e causas justas para a guerra defensiva>*,

Sobre as causas justas para a guerra ofensiva, Agostinho rejeita abertamente agdes
violentas desencadeadas por razdes religiosas. As armas ndo sdo meios aptos para
propagar a verdadeira fé, mas sim o martirio. Os martires sdo o0s verdadeiros
evangelizadores™.

Também ndo é justa a guerra que busca ampliar o império ou entdo que atenda a
interesses pessoais ou a fama do principe. “Declarar, porém, guerra aos povos
limitrofes, para lancar-se a novos combates, esmagar e reduzir povos de quem nao se
recebeu ofensa alguma, apenas por apetite de dominacdo, que €, sendo desmesurada
pirataria?”®® Tanto na guerra como na paz, o principe deve estar a servico do bem
comum do povo. Quando manda, ndo € por desejo de dominio e sim pelo dever da
caridade. N&o por orgulho de reinar, mas pela bondade de ajudar®®.

Igualmente ndo € justa causa de guerra querer estender a cultura ou conseguir a
unidade mundial. Agostinho v& com bons olhos a existéncia do império romano e a
identidade de lingua, direito e costumes que ele garantia. Todavia, se esses bens foram
alcancados & custa da guerra deixam ento de ter valor®®.

A Unica causa de guerra ofensiva admitida por Agostinho consiste na degeneracdo
da instituicdo politica, ou seja, o caso de os vicios perderem os seus freios e as

597 Cf. RUSSEL, Frederick H. “Guerra”. In: FITZGERALD, Allan D. (org.). Diccionario de San Agustin.
San Agustin a través del tiempo. Burgos: Monte Carmelo, 2001, p. 626. Ao tratar da questdo da
autoridade, Agostinho também se volta para Deus, o qual, de acordo com os textos do Antigo
Testamento, castigava aqueles que se negavam a cumprir as promessa feitas ao povo de Israel. A
autoridade divina fazia, portanto, exce¢es ao mandamento que proibia matar. Esse bellum Deus auctore
era uma maneira fécil e perigosa de justificar a guerra (cf. IDEM).

%% Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 24.

% Cf. AGosTINO. Contro i manichei 111 (Contro Fausto manicheo), XXII, 76. Opera Omnia. Vol. XIV/1.
Roma: Citta Nuova, 2004.

800 AGosTINHO. A Cidade de Deus, IV, 6. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016. A guerra de conquista
consiste numa violacdo da justica universal. A condenacdo agostiniana a guerra de conquista se
fundamenta, portanto, sobre a sua injustica. A vitoria da cidade terrena é moralmente mortifera (cf.
COTTA, Sergio. “Guerra e pace nella filosofia di S. Agostino”. In: FABRIS, Matteo [org.]. L ‘umanesimo di
Sant’Agostino. Atti del Congresso Internazionale. Bari 28-30 ottobre 1986. Bari: Levante, 1988, p. 125-
126).

%01 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 14. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%02 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, V, 17, 1. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.
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concupiscéncias se tornarem descontroladas®®. Neste caso, é justa uma intervencdo
militar com a finalidade de libertar os que ainda permanecem bons. Em virtude desse
principio, um povo pode declarar guerra a outro povo para opor-se a opressao sofrida
pelos homens honrados®*.

Em relacdo as causas justas de uma guerra defensiva, Agostinho, inspirado em
Cicero, afirma que a guerra deve ser empreendida para conservar e preservar a feé:
“Conserva-se ou, por melhor dizer, conquista-se com a fé e pela fé; perdida a fé,
ninguém pode arribar-lhe as praias”®®. No caso de ter que escolher entre a paz celeste e
a paz terrena, a celeste deve vir antes de tudo. Neste sentido, Agostinho nada mais faz
do que transladar para o campo internacional dos principios que ele estabelece em sua
obra A Cidade de Deus o tema dos individuos. Até mesmo a vida terrena, em
compara¢do com o fim ultimo do ser humano, deve ser considerada como algo
puramente acessorio. Nesta compreensdo de guerra defensiva, o bispo de Hipona nao
apenas inclui a existéncia de um povo como também a sua liberdade e honra®®.

A terceira condicdo estabelece que uma guerra so tem direito de existir se ela for
realmente necessaria. A guerra justa € um mal tdo grave que ndo é licito empreendé-la
sem verdadeira necessidade. “Por isso, guerrear e dilatar o reino, senhoreando povos,
a0s maus parece ventura, ¢ aos bons, necessidade”®’. Agostinho propde como modelo
de principe aqueles que somente recorrem & forca por necessidade®®.

Para gque a guerra seja justa é necessario que o recurso a forca seja 0 Unico meio
possivel usado para se defender ou restabelecer o direito violado. Caso contrario, a
guerra se torna um gravissimo delito®®. O cristdo é chamado a manter a paz e nido
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recorrer a guerra’ . O bispo de Hipona acredita que é mil vezes melhor cultivar uma

803 Cf. AGOSTINO. Lettere (124-184/A), 138, 2, 14. Opera Omnia. Vol. XXII. Roma: Citta Nuova, 1971.
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805 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XXII, 6. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

%05 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 26-28.

%07 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, 1V, 15. Parte |. Petrépolis: Vozes, 2016. As guerras imperialistas dos
romanos sdo detestaveis para Agostinho. Elas foram um auténtico banquete infernal, a consequéncia
Iégica de uma indescritivel corrupcdo humana e social. Enquanto alguns matavam e eram mortos, outros
renovavam o0s demoniacos jogos e se davam as orgias. Agostinho critica a desumanidade dos romanos
para com os cartaginenses, aos quais, ja cansados, 0s romanos, levados por excessivo desejo de louvor e
gloria, impuseram condicdes que lhes superavam as forgas (cf. BLASQUEZ, Niceto. Filosofia de san
Agustin. Madrid: BAC, 2012, p. 251).

%08 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XIX, 7. Parte II. Petropolis: Vozes, 1989.

%09 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 30.

810 Cf. AGOSTINO. Lettere (185-270), 189, 6. Opera Omnia. Vol. XXI11. Roma: Cittd Nuova, 1974.
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politica capaz de evitar a guerra do que empreender uma guerra apenas para vencer 0
inimigo®.

A quarta condicdo apresentada por Agostinho para que uma guerra seja justa diz
respeito ao modo de realiza-la. A guerra deve ser determinada por uma humanitaria e
crista forma de proceder no emprego da violéncia, de modo que nunca perca 0 seu
sentido pacificador. Neste ponto, o bispo de Hipona vai muito além do direito existente
na época. Ele distingue, com toda clareza, entre o ius belli consuetudinario e o novus
modus ou novo estilo de fazer a guerra, introduzido pela moral cristd e que ele defende
como o Gnico verdadeiro®?.

Quanto ao primeiro, o bispo de Hipona recorre ao testemunho de César: “Virgens
raptadas, criancas arrancadas aos bracos das mées, mulheres entregues aos ultrajes dos
vencedores, casas e templos saqueados, armas em toda parte, cadaveres em toda parte,
em toda parte sangue e luto!”®*® Este era o direito de guerra ndo apenas dos barbaros,
mas tambeém dos senadores e cidaddos romanos. Diante desse direito, Agostinho

apresenta 0 novo modus belli:

Quanto, porém, a milagrosa protecdo de que o nome do Cristo 0s
cercou em toda parte e nos mais divinos e amplos edificios,
designados & multiddo como oferecedores de maior espaco ao refugio
e a cleméncia, cleméncia nova, até entdo desconhecida por
vencedores, por barbaros ferozes, ndo deveriam atribui-la ao
cristianismo, dar gracas a Deus e acorrer-lhe ao nome com sincera fé,
para fugirem aos suplicios do fogo eterno?®**

Durante os ataques dos barbaros, em plena desolacdo de Roma, as capelas dos
martires e as basilicas dos apdstolos foram abertas para acolher cristdos e gentios que
nelas buscavam refugio. Agostinho observa que em nenhum tempo se fizeram guerras
em que os vencedores fossem capazes de perdoar os vencidos por respeito aos deuses
dos vencidos. A novidade se refere ao fato de os espacos sagrados dos cristdos terem
sido respeitados pelos béarbaros®®®.

Contra os protestos dos pagaos que atribuiam ao cristianismo a queda do império,

0 bispo de Hipona mostra que 0s gentios que se abrigaram nas basilicas crista foram

611 Cf. AGOSTINO. Lettere (185-270), 229, 2. Opera Omnia. Vol. XXI1l. Roma: Citta Nuova, 1974.

812 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 30-31.

613 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, |, V. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

614 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, 1, 1. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

615 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, I, 2. Parte |. Petrépolis: Vozes, 2016.
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poupados pelos vencedores gracas ao nome do Cristo, gracas a era crista®'®

. Aqui se
encontra 0 novo estilo introduzido pelo cristianismo. Ninguém atribui essa proeza aos
costumes ferozes dos barbaros. “Quem lhes assombrou, freou, admiravelmente
abrandou as mentes assim truculentas e ferozes foi Ele, que por boca do profetaha longo
tempo dissera: Castigar-lhes-ei as iniquidades com o cajado e os pecados com 0S
flagelos, mas ndo os privarei de minha misericordia”®"’.

O cristianismo introduziu, portanto, um direito novo de guerra ou uma nova forma
de interpretar o ius belli: o respeito aos lugares sagrados, a inviolabilidade das donzelas,
0 amparo do povo inocente ou indefeso. Toda essa doutrina pode ser resumida na
seguinte sentencga agostiniana: tirar vinganca por necessidade da administracéo e defesa
de um povo e néo saciar o 6dio aos inimigos®*.

O espirito pacifico deve estar presente ndo apenas na maneira de fazer a guerra,
mas também na forma de obter a vitdria e alcancar a paz, lamentando mais as desgracas
que a guerra acarreta do que alegrando-se com os beneficios da vitéria®®. Para
Agostinho, “Quando vencem os que lutaram por causa mais justa, quem duvida se deva
acolher com aplausos a vitoria e com gozo a paz? Sao bens e os bens sdo dons de
Deus™®. A paz alcancada deve se estender também aos vencidos, ndo Ihes impondo
condicBGes de paz a margem da moderagdo cristd e do respeito devido a dignidade
humana. Nesta paz, que é plenitude da ordem e harmonia de contrérios, deve culminar
necessariamente toda guerra se realmente é uma guerra justa. Paz enquanto suprema
aspiracdo dos seres humanos e caminho real pelo qual se chega mais facilmente a
Deus®,

Enfim, a guerra, na concepcdo de Agostinho, é ontologicamente um mal, um
conceito negativo, carente de razio de ser. E somente na paz que a guerra consegue
adquirir a sua razdo ontoldgica e final. A guerra é um meio usado pelo ser humano para
recuperar a ordem. O bispo de Hipona ndo descarta a possibilidade de existirem guerras
justas. Neste caso, os cidaddos da Cidade de Deus podem licitamente participar delas,
desde que essa guerra seja declarada pela legitima autoridade, por uma causa justa,

estritamente necessaria e licita, segundo as normas da justica e da equidade crista.

®16 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, I, 7. Parte . Petrépolis: Vozes, 2016.

817 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, 1, 7. Parte I. Petrépolis: Vozes, 2016.

618 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, V, 24. Parte |. Petropolis: Vozes, 2016.

619 Cf. AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 14. Parte I1. Petrépolis: Vozes, 1989.

620 AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XV, 4. Parte I. Petrépolis: Vozes, 1989.

621 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 33.
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N&o sdo justas aquelas guerras que procuram estender a religido, propagar a
cultura, ampliar o reino e aumentar a fama do principe. O Gnico motivo para uma guerra
ofensiva ¢ a de libertar uma nacdo da opressao dos inimigos. Somente € licito recorer a
guerra quando ela se torna o Unico meio possivel de uma nacéo se defender e restaurar o

direito violado®%.

CONCLUSAO

Ao finalizar o presente capitulo, é importante ressaltar os principais pontos
tratados ao longo da reflex&o sobre a concepgéo agostiniana de paz. Antes de tudo, cabe
lembrar que Agostinho € o primeiro escritor latino a fornecer uma verdadeira reflexdo
sobre a paz. Para isso, fez-se valer da mensagem biblica, sobretudo a do Novo
Testamento, e também a da tradicdo filoséfica greco-romana.

O capitulo iniciou-se falando da estrutura e do contetdo do livro XIX, da obra A
Cidade de Deus. O livro reserva uma atencdo especial ao tema da paz, podendo ser
considerado como o livro da doutrina agostiniana sobre a paz. O texto oferece uma
contribuicdo relevante ao pensamento politico ocidental. Mas o tema da paz ndo vem
separado de outros temas, sobretudo da questdo afrontada no inicio do livro: os debiti
fines das duas cidades. Neste contexto, Agostinho oferece uma anélise minuciosa da
ética antiga, voltando a tratar da credibilidade dos ensinamentos éticos do mundo antigo
e tardo-antigo, e do seu sentido eudemonistico.

Em seguida, o capitulo abordou aqueles modelos de paz que vigoravam antes e no
tempo de Agostinho. Trata-se do modelo dos romanos e gregos, e dos judeus e cristdos.
Para 0s romanos, a paz era uma ordem imposta, um programa politico, uma ordem
estavel. Ja para a visdo dos gregos, a paz consistia numa suspensdo da guerra, numa
interrupcao dos conflitos. Diferentemente era a concep¢do dos judeus e cristdos. Para o
povo de Israel, a paz é uma forma de vida, uma experiéncia de bem-estar comunitario.
Indo além dos judeus, para os cristdos a paz € um dom, é a libertacdo do mal realizada
por Jesus Cristo.

Na sequéncia, o capitulo voltou-se para o tema da possibilidade de uma
experiéncia da paz no tempo presente e a perversdo da ordem realizada pela sobreba do

ser humano. A paz é um desejo e uma necessidade profunda da natureza humana. Deus

622 Cf. ORTEGA, Juan Fernando. “La paz y la guerra en el pensamiento agustiniano”. Revista Espafiola de
Derecho Candnico 58 (1965), p. 34-35.
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criou o ser humano com uma abertura para 0 proXimo e uma orientacdo para O
transcendente. A soberba do coracdo do homem alterou essa natureza, criando um
abismo entre o Criador e a criatura. Consequentemente, 0 ser humano passou a exercer
violéncia sobre as demais pessoas. Mesmo nédo destruindo por completo a aspiracao do
ser humano pela paz, essa nova situacdo tornou-se ambivalente em todas as suas
expressdes, sobretudo no que se refere a guerra. Essa mesma aspiragdo subsiste como
ndo ambivalente no mero nivel corporal da natureza orientada pelas leis postas pelo
Criador. Portanto, todo ser humano tem necessidade da con-cordia, da unidade. E a
partir daqui que Agostinho explica o tema do ordo e da sua perversao

Continuando a reflexdo, o capitulo falou das formas de paz propostas pelo bispo
de Hipona. Cada realidade tem a sua paz, a qual é sempre um tipo de ordem. A paz do
corpo € a ordenada complexdo de suas partes; a paz da alma irracional consiste na
ordenada calma de suas apeténcias; a paz da alma racional se identifica com a ordenada
harmonia entre o conhecimento e a acdo; a paz do corpo e da alma é a vida bem-
ordenada; a paz entre 0 homem mortal e Deus consiste na obediéncia ordenada pela fé
sob a lei eterna; a paz dos homens entre si é a ordenada concordia; a paz da casa se
identifica com a ordenada concérdia entre 0s que mandam e os que obedecem nela; a
paz da cidade € a ordenada concdérdia entre governantes e governados; a paz da cidade
celeste é a ordenadissima e concordissima unido para gozar de Deus e, a0 mesmo
tempo, em Deus; a paz de todas as coisas consiste na tranquilidade da ordem.

Para fechar o capitulo, colocou-se em relevo a tensdo escatoldgica da paz e o
problema da guerra justa. A verdadeira e plena paz so € possivel na vida eterna, quando
entdo haver4 uma adequacdo perfeita entre o real e o plano ou regra com que Deus
dirige todas as coisas. A paz terrena € uma paz relativa, precéria, incapaz de garantir a
felicidade ao ser humano. A razdo ndo consegue comandar os vicios sem um conflito e
isso sempre deixa aberta a possibilidade de pecar. Somente na vida futura, quando entéo
a natureza humana sera totalmente curada e transformada, ndo havera mais vicio nem
conflito interior. Ai sim a paz sera plena e total. Enquanto a paz é um bem ontolégico, a
guerra é ontologicamente ma. E um conceito negativo, carente em si mesmo de razéo de

ser. Por isso somente na paz a guerra encontra a sua razdo ontolégica e final.
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CONCLUSAO

A presente dissertagdo ndo representa, de modo algum, uma palavra final sobre a
concepcao agostiniana de paz. Por ser um tema central e fundamental na arquitetura do
pensamento de Agostinho, estudado, nesse caso, numa obra densa e complexa, como € a
Cidade de Deus, 0 objeto deste estudo ndo pode ser compreendido através de um unico
olhar. S&o necessarios outros olhares. Por isso, mais do que querer dizer tudo sobre a
paz em Agostinho, buscou-se, na verdade, somar forcas no desafiante trabalho de querer
oferecer uma luz ao estudo da filosofia da paz do bispo de Hipona. Apesar desse limite,
foi possivel chegar a resultados satisfatérios. E com esse pensamento que se busca
agora apresentar as principais conclusdes obtidas na presente dissertagéo.

Cabe, antes de tudo, ressaltar que Agostinho, apesar de ndo ser um pensador da
politica em sentido estrito, é capaz de oferecer uma reflexdo profunda e densa sobre o
tema da paz, especialmente no livro XIX, da Cidade de Deus, considerado por muitos
estudiosos como o texto mais importante sobre a paz do mundo tardo-antigo. Com uma
extraordinaria riqueza de andlise, Agostinho apresenta a paz ndo como uma realidade
idilica ou nostalgica propria de um periodo de ouro da humanidade, mas como um bem
presente de modo precario em todos os seres viventes. De fato, a teoria agostiniana
sobre a paz ndo € fruto de uma construcédo ideal, mas de uma reflexdo sobre a condicédo
real da humanidade, como se da na experiéncia historica.

Enquanto tema da filosofia politica agostiniana, a paz lanc¢a as suas raizes em sua
antropologia. Para o bispo de Hipona, 0 homem é um ser inquieto, inconsistente,
inseguro. Nada do que existe no mundo é capaz de preencher o seu cora¢do. Todas as
aspiracdes do homem estdo assinaladas por um continuo referre ad, que é proprio da
natureza original do ser humano, criado como ser aberto ao transcendente. Eis porque a
vida do ser humano é marcada por tensdes consigo mesmo, com 0s demais e com Deus.
Estas tensdes ddo origem as mais diversas formas de violéncia. A vontade perversa do
ser humano, a soberba do seu coragdo, o desejo de se tornar centro do mundo...
explicam a existéncia da violéncia em suas diversas formas. Na visdo de Agostinho, o
surgimento da violéncia coincide com a origem da cidade terrestre. Seu primeiro
membro foi Caim, um assassino. Ela se desenvolveu na historia em suas mdaltiplas
expressdes de egoismo. A paz, ao contrario, desenvolve-se em suas diversas formas
conjuntamente com a Cidade de Deus, condensada em figuras eximias ao redor de

Cristo, o verdadeiro portador da paz, para poder chegar a sua consumacéo na eternidade.
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A paz constitui assim um modo de se resolver tensfes entre 0s seres humanos e grupos
sociais, restabelecendo a harmonia entre as partes que estdo em conflito.

E também necessario lembrar que a paz n&o é o Unico tema politico tratado por
Agostinho na obra A Cidade de Deus. Existem outros, especialmente a questdo da
condicdo social do ser humano e a nocao de povo. Paz, sociabilidade e povo séo trés
realidades que caminham pari passu. O homem é por natureza um ente social, um ser
que vive “de” e “em relagdes com”. Essa condi¢do leva o ser humano a se associar, a se
reunir de modo concreto e determinado, com os demais seres humanos, obedecendo as
leis da natura communis. A sociedade, neste sentido, expressa aquelas necessidades que
estdo presentes no homem. A sociabilidade da origem a vérias formas de sociedade, as
quais exigem que o ser humano se coloque sempre no caminho da busca da paz,
malgrado os conflitos presentes em determinado grupo social. Em outras palavras: o ser
humano possui a tendéncia natural a viver em paz com todos o0s seus semelhantes. 1sso
acontece porque a aspiracdo a societas e a concordia € idéntica ao desejo universal da
paz.

Por isso, na concepcdo de Agostinho, ndo é a estrutura social que como tal
assegura a concérdia, mas sim as motivagdes que impulsionam os seres humanos a criar
suas estruturas sociais ou entdo a muda-las. A paz externa depende da paz do coragéao de
cada ser humano. O que realmente inquieta Agostinho é a questdo da qualidade dessas
motivacdes. O problema esta no egocentrismo com que o ser humano pretende levar a
cabo as realidades politicas. Para o bispo de Hipona, o fundamental é o amor
desinteressado a Deus e ao proximo. E esse amor que estrutura toda a vida social a
partir de dentro, numa doacdo de servico mutuo a exemplo de Cristo servo e humilde.
Ao insistir no ordo amoris como orientacdo global de todo o ser humano, com
repercussao na vida social e politica, Agostinho marca o pensamento social posterior,
ndo deixando, porém, de correr o risco de legitimar uma vida social politica que se
constitui em fonte de violéncia.

Mas afinal o que é a paz para Agostinho? De acordo com o bispo de Hipona, a paz
é, acima de tudo, um bem escatoldgico. E inclusive o bem por exceléncia. Na
eternidade, havera uma paz tdo perfeita, que nenhuma outra paz podera ser melhor;
existira uma paz tdo grande, que sera dificil pensar numa paz maior. Enquanto se espera
a realizacdo desse grandioso bem, o ser humano faz a experiéncia da paz terrena, que €
sempre relativa, fragil, vulneravel, carente de projecdo escatoldgica e por isso incapaz

de oferecer ao ser humano a completa felicidade. Mas o fato de ser chamada de terrena
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ndo significa que deva ser negligenciada. Pelo contrario. Ela é um bem aproveitavel. E
um valioso resto do naufragio da paz universal sucumbida no pecado dos primeiros pais
e que ficou para ser usada de forma comum pelos cidaddos da cidade terrena e os da
Cidade de Deus.

Para explicar a bondade e a maldade dessa paz terrena, Agostinho usa um
exemplo muito expressivo: se se coloca um homem de cabeca para baixo, esse homem,
perfeito em si mesmo, sofre 0 que se pode chamar de antipaz, ja que se encontra
desordenado com relacdo aos objetos que o rodeiam e as leis da natureza. De modo
semelhante, a cidade terrena encontra na paz da terrena um verdadeiro bem, apesar de
ser incompleto, pois carece da projecdo escatoldgica que a ordena a paz superior. 1sso
ndo impede que também a Cidade de Deus use da paz terrena em sua peregrinagdo. Ela
chega inclusive a sobrenaturalizar tal paz subordinando-a a paz celeste. Essa dimenséo
escatologica garante a paz terrena um novo sentido, transformando-a em meritoria,
caminho de felicidade eterna e condicdo para perdurar em si mesma,

Como ¢é possivel notar, essas consideracGes agostinianas sdo evidentemente
teoldgicas, fruto, sobretudo, dos estudos biblicos do bispo de Hipona. Porém, ao longo
da sua reflexd@o sobre a paz, Agostinho ndo deixa de fundamentar as suas reflexdes em
consideracdes filoséficas advindas também de outras escolas. O préprio ideal estoico de
sébio esta muito presente em Agostinho. Antes mesmo de escrever a obra A Cidade de
Deus, ele chegou a conceber a paz como uma perfeicdo da alma alcancavel ja nesta
vida. Essa influéncia estoica sofreu mais tarde duas metamorfoses: a paz se tornou uma
aspiracdo que nao pode ser realizada perfeita e totalmente nesta vida; e essa aspiragéo
ndo diz respeito apenas ao ser humano, mas a todo o cosmo, ja que todo ser esta
ancorado numa paz originaria e deseja experimentar essa condicdo primigénia e
essencial.

Mesmo que a escatologia seja o coroamento daquilo que Agostinho pensa sobre a
paz, o éxito desse seu itinerario reflexivo passa pela analise fenomenoldgica, axiologica,
ontoldgica da paz, para culminar na iluminante visdo escatolégica. Ndo é a toa que
Agostinho inicia o livro XIX apresentando, de forma realista, a difusdo de dissensdes e
conflitos presentes em toda situacdo terrena: na familia, entre os amigos, na comunidade
politica, entre os povos, entre as culturas. A paz ¢é assim fragil e insegura na condicao
humana. Somente na vida eterna a paz serd plena e perfeita. A paz escatoldgica, de
natureza transcendente, constitui o parametro constante do juizo agostiniano sobre a

verdade do ser da paz e do seu valor. De fato, é essa paz final e perfeita que esclarece a
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verdade integral da paz na variedade das suas expressdes e medidas, constituindo assim
no critério do seu juizo.

Em decorréncia disso, Agostinho observa que a paz € um bem nobre e universal.
Mas para explicar o desejo desse bem, o bispo de Hipona também recorre a uma espécie
de fenomenologia, considerando 0s casos extremos em que, a primeira vista, ndo se
esperaria encontrar um desejo ardente de paz. O caso mais evidente é o da guerra,
particularmente o dos homens que tém uma inclinacdo pela guerra. Suas batalhas ndo
sdo outra coisa que meios para se chegar a gldria e a paz. Para Agostinho, a paz é o fim
perseguido por todos os seres, até mesmo por aqueles que buscam colocar a prova a
forca de guerreiro, promovendo a guerra com a finalidade de imperar e lutar. E um fato
incontestavel que, quando o homem promove a guerra, esta, na verdade, buscando a
paz. Mas a reciproca ndo vale, j& que ninguém deseja a guerra quando promove a paz.
Os que perturbam a paz ndo odeiam a paz, mas procuram instrumentaliza-la. Néo
querem negar a paz e sim submeté-la ao seu bel prazer. Agostinho igualmente observa
que pode haver vida sem dor, mas ndo pode haver dor sem certa vida. Da mesma forma,
a paz pode existir sem nenhum tipo de guerra, mas de nenhum modo existe uma guerra
que nao pressuponha alguma espécie de paz. Isso ndo significa que a guerra, enquanto
tal, implica na paz, mas que a guerra, na medida em que 0s seus promotores sao seres
organizados, pressupde a paz pela simples razéo de que estar organizado significa estar
ordenado e, por conseguinte, significa estar, num certo sentido, em paz.

Esse apelo universal a paz também esta presente nos que sentem ter perdido a paz
de sua natureza por causa de certos restos de paz que fazem que ame sua natureza, por
que, em primeiro lugar, ndo pode haver uma natureza totalmente desprovida de bem e,
mais especificamente, se ndo existisse 0 bem ninguém poderia lamentar-se do bem que
perdeu. Em outras palavras: sentir que alguém ndo esta na paz somente € possivel por
oposicdo e gracas ao que existe desta ordem: a paz. Logo, a paz é o elemento
constitutivo de todas as coisas. Portanto, dizer que algo ndo tem paz significa afirmar
gue ndo existe. Tudo o que existe e é permanece na paz. Toda sociedade, boa ou ma,
busca a paz. Todos 0s seres humanos aspiram a paz. Ninguém pode ser tdo perverso que
ndo queira fazer a experiéncia da paz. A paz ¢ um dos bens mais desejaveis da vida
humana.

A busca da paz é, portanto, uma lei universal da natureza, aplicavel tanto aos
animais selvagens que coabitam, engendram, alimentam os seus filhotes, quanto a unido

da alma e do corpo, unido esta que ndo se desintegrara mesmo que 0 corpo ndo esteja
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numa posicdo natural. Essa € uma desordem que perturba a paz do corpo e por isso
produz dor. O desejo de paz também se aplica ao corpo inanimado, ja que a ordem de
sua paz pede, de certo modo, com a voz do seu peso, o lugar do seu repouso. A unido da
humanidade na paz deve ser considerada como um efeito desta mesma lei natural. Por
essas mesmas leis, o ser humano parece, por assim dizer, forcado a amizade e, na
medida em que se encontra nela, vé-se também forcado a paz com os homens.

A partir dessa descricdo fenomenoldgica do desejo de paz, Agostinho chega a sua
concepcao de paz por uma espécie de raciocinio indutivo. Em todos os casos, a busca da
paz tem como fim uma espécie de “ordenada harmonia” ou “ordenado equilibrio”. A
paz, em seu significado final, é a tranquilidade que resulta da ordem: pax omnium rerum
tranquillitas ordinis. Tal ordem consiste na disposi¢cdo que garante as coisas diferentes e
as coisas iguais o lugar que lhes corresponde. A paz é assim um bem ontoldgico, uma
estrutura do ser, uma condicdo necessaria da vida nos seus diversos niveis, um élan vital
do homem, um valor universalmente apreciado e desejado, que orienta a acdo dos seres
humanos. A preservagédo dessa ordem da paz na sociedade depende da obediéncia a dois
principios: ndo fazer mal a ninguém e socorrer a todos 0s que passam por necessidades.
Esses dois principios obrigam a cuidar primeiro dos proprios familiares, assegurando
assim a paz na casa. O marido deve cuidar da esposa; os pais, dos filhos; os senhores,
dos escravos. Por outro lado, a reta ordem exige que aqueles que sdo objetos de tais
cuidados prestem obediéncia aos que cuidam deles. Assim, as mulheres precisam
obedecer aos maridos; os filhos, aos pais; 0s servos, aos senhores.

Todavia, essa relacdo puramente natural, fundada na obediéncia, é abrandada e
enobrecida na casa dos verdadeiros adoradores de Deus. Na familia cristd, os que
parecem mandar sdo na verdade os servos de todos. Essa relacdo harmoniosa ndo exclui,
todavia, a pratica do castigo aos que perturbam a paz. E um castigo para corrigir o
coragdo dos pecadores e servir de exemplo aos outros. Essa paz doméstica redunda em
proveito da paz e da ordem na sociedade. Por isso o pai de familia deve fazer que as leis
sejam respeitadas pelos membros da casa.

Mais que auséncia de guerra, a paz agostiniana é harmonia, tranquilidade e beleza,
plenitude de vida que emerge das dimensbes do ser existente, no nivel corporal-
cosmico, animico-racional, social, politico e religioso. No seu aspecto teologico, a paz €
a adequacéo de tudo o que existe ao plano de Deus. Nada do que existe € capaz de se

subtrair as leis do supremo Criador, aquele que governa a paz do universo. Neste
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sentido, pode-se dizer que a paz, para Agostinho, € também um dom de Deus vivido,
porém, de forma precaria por causa da condi¢do vulneravel do ser humano.

Levando em conta esses elementos, pode-se dizer que Agostinho tem muito a
dizer a0 mundo contemporaneo. O bispo de Hipona deixa ao ser humano uma li¢ao de
abertura e de esperanca. A paz ndo é um bem que o ser humano conquista através da
violéncia e da guerra. A palavra dialogante na verdade € que gera a paz. A alternativa,
neste caso, € evidente: ou uma guerra continua ou a paz. A dramaticidade desta
alternativa coloca em evidéncia o primado da paz e o seu estatuto de valor e de fonte do
dever moral do ser humano. No fundo, Agostinho convida o ser humano a edificar as
suas relagbes sobre os valores universais da paz e da concordia, gragas aos quais um
conjunto de individuos se torna um povo, desenhando, deste modo, a diferenca entre
civil e ndo-civil. O futuro da humanidade depende da paz e da capacidade do ser
humano de superar os conflitos através do dialogo e respeito matuo. A proposta de

Agostinho é possuir a paz com a paz e ndo com a guerra.
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