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Resumo: Desde o primeiro capitulo do Livro XIX do “Sobre a Cidade de Deus”
Agostinho explica e confronta, ou melhor, explica na intengdo de confrontar as varias
interpretacdes dos fildsofos acerca do que seria 0 sumo bem e o sumo mal, com
o objetivo de explicitar qual seria o sumo bem mais adequado a Cidade de Deus,
e obviamente apontar se a cidade terrena compartilha com a primeira cidade esse
sumo bem. Nesse breve artigo, iremos analisar se segundo o hiponense, a felicidade
que todos concordam ser o supremo bem humano, se traduz em viver em sociedade,
e levando-se em consideragao o fato de que muitos sofrimentos como as injustigas
sociais s&o fruto das relagdes sociais, investigaremos a possibilidade de ter paz e
felicidade a despeito desses sofrimentos presentes na vida em sociedade. Levando
em consideragdo a extensao da obra agostiniana, delimitaremos nosso estudo no livro
XIX do “Sobre a Cidade de Deus” e em varios fragmentos do “Comentario a Primeira
Epistola de Sdo Joao” que versam sobre esse assunto.
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Abstract: Since the first chapter of Book XIX of “About the City of God” Augustine
explains and confronts, or rather, explains in the intention of confronting the various
interpretations of philosophers about what would be good and bad juice, with the
objective of explaining what would be the most suitable juice for the City of God, and
obviously indicate whether the earthly city shares that juice with the first city. In this
brief article, we will analyze whether according to the hyponense, the happiness that
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everyone agrees to be the supreme human good, translates into living in society,
and taking into account the fact that many sufferings such as social injustices are
the result of social relations , we will investigate the possibility of having peace and
happiness despite these sufferings present in society. Taking into account the extent
of the Augustinian work, we will delimit our study in book XIX of the “About the City of
God” and in several fragments of the “Commentary on the First Epistle of St. John” that
deal with this subject.

Keywords: Social justice. Love. Happiness.

1 A possibilidade de a sociabilidade humana ser o locus da felicidade

Embora o hiponense no livro XIX do “Sobre a Cidade de Deus” comege a tratar
esse assunto na perspectiva de Varrdo, entendemos que essa discussdo tem peso
consideravel a partir de Aristételes?, que por sua vez trata o tema da eudaimonia
(felicidade) na sua “Etica a Nicomaco”, desenvolvendo uma relagdo entre a
sociabilidade e a felicidade, que interessa em nossa discussao, em sua obra “Politica”,
logo, comegaremos nossa analise pelo estagirita.

Ja no livro |, capitulo primeiro da “Etica a Nicdmaco”, Aristételes desenvolve
sua teoria acerca da felicidade, em sintese chegando a conclusdo de que a mesma
seria o fim supremo para o homem, ou seja, como cada coisa tem sua finalidade, e
essa € o bem dessa coisa, 0 bem supremo do homem € o unico bem com um fim em
si mesmo, de forma que todos os outros fins da vida cooperam para alcancar esse
bem. Esse bem é a felicidade, pois tudo o que fazemos ou deixamos de fazer tem
a intengao de alcangar a mesma, e ela é a finalidade ultima, pois ndo queremos ser
felizes na intengdo de alcangar outra coisa, ela € nosso alvo supremo, o motivo de
nossa existéncia.

Se, pois, para as coisas que fazemos existe um fim que desejamos por
ele mesmo e tudo o mais é desejado no interesse desse fim; e se é
verdade que nem toda coisa desejamos com vistas em outra (porque,
entdo o processo se repetiria ao infinito, e inutil e vao seria 0 nosso
desejar), evidentemente tal fim serd o bem, ou antes, o sumo bem

2 No livro XIX Agostinho em momento algum cita o nome de Aristételes, contudo comegar essa
investigacdo acerca do pensamento agostiniano com essa breve analise da felicidade e sociabilidade
em Aristoteles foi nossa opgéo tedrica por dois motivos: primeiro por entendermos existir ideias
claramente antagbnicas entre os dois pensadores, de forma que em alguns momentos temos a
impressédo de que Agostinho esta tentando desconstruir varios pressupostos tedricos inaugurados
por Aristételes; outro motivo, € que esse artigo é fruto de nosso projeto de pesquisa que relaciona o
pensamento de Aristoteles e Agostinho na tematica da justica social.
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(ARISTOTELES, Etica a Nicémaco |, 1, 1094a).

Nao cabe no escopo do presente artigo, trabalhar a construgéo logico-tedrica
que o pensador desenvolve no conceito da eudaimonia, mas apontar em que essa
importante busca humana poderia ter relagdo com a sociedade e, por conseguinte,
com a Politica. Na mesma obra citada o fildsofo nos esclarece que Etica e Politica
guardam certa parceria acerca do sumo bem, notadamente, caberia & Etica a
conceituacao da felicidade para o individuo, e a Politica a elaboracédo e ordenacéao
das estruturas materiais na polis para que todos tenham a condicdo de possibilidade
de alcanca-la. De forma que a Politica “[...] determina quais ciéncias que devem ser
estudadas num Estado, quais s&o as que cada cidadao deve aprender, a e até que
ponto [...] (ARISTOTELES, Etica a Nicémaco |, 2, 1094b). A despeito de ser inegavel a
relagéo entre o sumo bem e a natureza social humana na obra supra citada, é na obra
“Politica” que essa relacao é trabalhada com mais profundidade.

Aristoteles desenvolve a ideia de sociabilidade humana no Livro | de sua
“Politica”, pois o filésofo intencionava responder, entre outras coisas, qual seria 0
fundamento do poder politico®, e a defesa de uma natureza social humana entra na
construgcao conceitual de uma polis advinda dessa natureza humana, sendo uma
“criagdo natural” (ARISTOTELES, Politica |, 1, 1253a). Assim, segundo o pensador de
Estagira por uma pulsdo natural o homem e a mulher ndo conseguem ficar sozinhos, e
na intencao de perpetuar a espécie e melhorar a sobrevivéncia constituem uma familia.
Em seguida, devido a esse mesmo impulso natural, as familias se unem a outras
formando um povoado, melhorando assim a sobrevivéncia e o grau de autonomia
dessa comunidade em se comparando com a autonomia da familia. Rito continuo,
essa mesma pulsdo, que podemos chamar de sociabilidade inata, que formou a
familia e o povoado, faz com que esse ultimo se aperfeicoe gerando assim uma polis,
que como o filésofo diz, possui plena autonomia em se comparando as outras duas
formas de sociedade:

A comunidade constituida a partir de varios povoados é a cidade definitiva,

3 No comeco do primeiro Livro da “Politica”, Aristételes questiona qual a diferenca da natureza de poder
entre um chefe de familia e um chefe de Estado. Em seguida apresenta a compreenséao coloquial de
sua época de que a diferenga € exclusivamente quantitativa, ou seja, o que diferiria as duas formas de
poder seria a quantidade de pessoas e territério sob o dominio de ambos os chefes. Ele refuta essa
hipotese, e afirma que embora de fato exista a diferenca quantitativa, igualmente ha uma distingao
qualitativa, tratando-se de poderes de naturezas diversas (Cf. Aristoteles, Politica |, 1, 1252a). E é
justamente na intengédo de explicar a natureza do poder politico exercido na polis, que Aristételes
defende que o homem possui uma natureza social.
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apos atingir o ponto de uma auto-suficiéncia praticamente completa; assim,
ao mesmo tempo que ja tem condigdes para assegurar a vida de seus
membros, ela passa a existir também para lhes proporcionar uma vida
melhor. Toda cidade, existe naturalmente, da mesma forma que as primeiras
comunidades; aquela é o estagio final destas, pois a natureza de uma coisa
€ o seu estagio final, [...]. Mais ainda: o objetivo para o qual cada coisa foi
criada — sua finalidade — é o que ha de melhor para ela, e a auto-suficiéncia
é uma finalidade e o que ha de melhor (ARISTOTELES, Politica |, 1, 1253a).

Assim, na medida em que o homem é um ser social por natureza, esse sO
consegue dar vazao a esta natureza na polis, visto que exclusivamente nela que é a
causa final da familia e povoado, 0 homem consegue ser em plenitude. Na polis, locus
em que a sociedade consegue alcangar a autonomia completa, econémica, ética e
politica, 0 homem encontra a plena atualizagao de sua natureza social, de forma que
podemos dizer que a causa final da sociabilidade inata é o viver na polis, logo, sé nela
o homem tem plenas condi¢des de alcancar a buscada eudaimonia.

Destarte, € notdria a relagdo entre o sumo bem humano e a sociabilidade
humana em Aristoteles. Nao que a sociabilidade seja a felicidade, mas sé com
a atualizagdo dessa poténcia natural o homem tem condigdes de possibilidade de
alcancar a mesma.

Embora desde o capitulo primeiro do Livro XIX do De civitate Dei, Agostinho
formule uma argumentag&o apologética para desconstruir outras teorias de felicidade
distintas da crista, s6 a partir do capitulo quinto ele passa a tratar da relagao entre a
felicidade e a sociabilidade. No principiar do mencionado capitulo, o hiponense como
recurso tedrico em um primeiro momento acolhe a ideia de que a sociabilidade é
condicao sine qua non para um homem ser considerado sabio, e consequentemente
para alcancar a felicidade. Dessa forma, o sabio ndo é aquele que se isola em uma
torre de marfim na intengao de descobrir os segredos mais profundos da vida, e sim
aquele que compartilha, e no compartilhar se demonstra sabio na alteridade. Até
mesmo na vida dos santos a sociedade é importante, pois é por meio dela que o
homem nasce, e rito continuo aprende com o outro a se tornar o que é. Um fator
menos retdrico em que é valorizada a sociedade, esta no fato de que na Cidade de
Deus, na medida em que é a comunidade dos santos, a sociabilidade é fundamental,
pois € nessa comunidade dos santos que se testemunha e compartilha a proclamacao
das boas novas do Cristo: “Porque donde se originaria, como se desenvolveria e
como alcancaria seu fim a Cidade de Deus, objeto desta obra [...], se ndo fosse vida
social a vida dos santos?” (AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 5).

Mesmo com a alardeada importancia acima mencionada, Agostinho entende
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que na medida em que a paz € conditio sine qua non para a almejada felicidade, a
sociabilidade ndo chega a ser um atributo fundamental para o alcance da paz, muito
pelo contrario, é justamente da sociedade que nascem os mais diversos conflitos. Na
prépria familia, o primeiro germe da sociedade, é perceptivel conflitos de diversas
naturezas, e na medida em que essa sociedade se torna mais complexa como na
cidade ou em uma nacgéo, esses conflitos se multiplicam e crescem em dimensao, de
forma que ndo raramente em uma sociedade temos parca paz e passamos a ter medo
de conviver com o outro, que paradoxalmente € o motivo de existir da sociedade.

Mesmo os instrumentos desenvolvidos para melhorar a paz nas relagdes
interpessoais como o sistema judiciario, que formalmente teria as condigdes
de possibilidade de por meio do poder coercitivo instituido e legitimado pelas leis
elaboradas pelos governantes e legisladores, punir os culpados, muitas vezes trata o
inocente como culpado e o culpado como inocente (Cf. AGOSTINHO, De civ. Dei XIX,
6). De forma que a justi¢ga pouco contribui para aumentar a paz e a tranquilidade, pois
guando se sabe que a qualquer momento vocé pode sofrer um crime sem a devida
puni¢do para o culpado, e ainda ser acusado de um crime do qual vocé é inocente,
afirmar que vivemos em um estado de tens&o constante, ndo nos parece nem de longe
um exagero. Imaginemos viver em um local em que se vive com medo de bandidos, o
que & muito natural, todavia, devido a corrosao das instituicdes igualmente trememos,
mesmo sem fazer nada de errado, ante os soldados e as autoridades, simplesmente por
nao pertencermos a alguma esfera de poder (politico, militar, econémico, eclesiastico,
estético, etc.), assim, como poderiamos afirmar que as relagdes sociais s&o suficientes
para nos brindar com a paz e consequentemente com a felicidade?

Essa falta de paz presente nos esforgcos puramente humanos de convivéncia
social é relevante em todos os niveis possiveis do trato social, como na familia, cidade,
pais e nas relagdes entre os paises (Cf. AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 7). Nas relacdes
entre pessoas que falam em idiomas distintos, existe um natural isolamento, de forma
que se torna mais facil estar na companhia de um animal de estimacgao, de que de
alguém que nao se entende o idioma. Se de fato o homem tivesse uma natureza social,
ele ndo conseguiria conviver mesmo com a barreira da lingua? A argumentacao de
Agostinho se torna radical nessa questao, evidenciando a sua dificuldade em aceitar
com naturalidade o entusiasmo greco-romano com a sociedade, chegando a afirmar
que quando um pais aceita falar a lingua de outro, de forma que possam se entender
sem empecilhos é porque foi forcado pelo dominio da guerra a aprender e assimilar a
lingua e a cultura do vencedor:
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Todavia, dir-se-a, aconteceu que a cidade feita para imperar nao
apenas impds o jugo, mas também o dominio social pacifico de sua
lingua as nagbes dominadas e tal conquista preveniu a caréncia
de intérpretes. E verdade, mas & custa de quantas e que enormes
guerras, de quanta devastacao e de quanto derramamento de sangue
se conseguiu! (AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 7).

A despeito dessa evidente falta de paz nos diversos niveis da sociedade
humana, a natureza humana e n&do humana anseia por alguma forma de paz, pois ela
€ 0 peso da natureza, ou dizendo de maneira mais clara, € a tendéncia natural de tudo
0 que existe buscar a paz e se afastar da guerra. E ébvio que o peso natural da paz
na natureza ndo humana embora sirva como analogia para a humana, Ihe € um pouco
diferente, de forma que ela se manifesta como uma forma de harmonia, um equilibrio
entre as varias espécies participes da natureza. Apaz como pondus (peso) da natureza,
€ cada um cumprir seu papel na holistica do mundo, papel esse que igualmente se
poderia traduzir com ordem natural e submissao a seu status hierarquico no conjunto
das diversas espécies. Mesmo com um animal que respeitando sua condi¢ao natural
serve de alimento ou se alimenta de outra criatura, essa guerra selvagem aparente,
na verdade € uma luta para de alguma forma alcangar a paz, pois essa tendéncia
natural ao equilibrio e harmonia ordenada e hierarquizada, uma determinada criatura
servindo de alimento esta em paz consigo e com a ordem do cosmos (Cf. AGOSTINHO,
Contra ep. fund. 41; De vera rel. 22, 42; De Gen. contra man. |, 21). Todavia, na
natureza sabemos que nenhum animal se entrega a outro como alimento ou para
ser ferido pacificamente, antes luta, e na medida de suas forgas tenta fugir da dor, na
intencdo de preservar a sua paz corporal, e quando possivel tenta ir ao encontro do
que |he causa prazer, demonstrando a sua forma a busca da paz da alma pela busca
do que lhe apetece: “Assim com os animais mostram amar a paz do corpo, quando se
esquivam da dor, e da paz da alma, quando, para satisfazerem as sua necessidades,
seguem a voz das apeténcias [...]” (AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 14). Quando os
esforgos para fugir da dor e da morte ndo forem bem sucedidos, outrossim, a paz da
ordem holistica estara sendo mantida (Cf. AGOSTINHO, De Gen. ad. litt. 1ll, 16, 25.

Os seres humanos igualmente tém como pondus a paz, todavia, visto que sao
seres morais, essa paz buscada nem sempre sera a correspondente a ordem original
crida por Deus, mas uma paz aquém ou distorcida devido a desordem gerada pelo
pecado. Assim, o homem continuamente em suas relagdes tende a buscar a paz, e em
ultima instancia ele tenta impor a paz com a guerra, forma obviamente distorcida de
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paz, que pressupde a submissao imposta pela guerra como paz, que mesmo sendo
imposta com sangue, violéncia, morte € ameaga de morte, implica no fim, em uma
auséncia de guerra, e, portanto na paz. Como nos confirma esse emblematico trecho
em que o hiponense argumenta acerca da paz buscada pelos maus: “Odeia a justa
paz de Deus e ama a sua propria paz, embora injusta. Impossivel € que ndo ame a
paz, seja ela qual for. E que ndo ha vida tao contraria a natureza, que lhe apague até
os ultimos vestigios” (AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 12, 2).

A paz € tao universal, que até mesmo na miséria de alguma forma esta
presente. E obvio que com o olhar anacrénico da hodiernidade, ideias como essas
podem aparentar certo toque de crueldade, mas Agostinho € homem de seu tempo,
fundamentado por uma cultura teoldgica crista, que em sua escatologia estabelece
um paraiso pos-tumulo para reparar todas as misérias e sofrimentos vividos. Assim,
o sofrimento € um disturbio na ordem, pois ele néo fez parte do plano original do
Criador, logo, nos subtrai a paz, de maneira que é dificil encontrar a paz em meio ao
sofrimento, principalmente quando entendemos ser ele injusto. Mas, na perspectiva
do ordenador primeiro, ele € uma natural recompensa advinda do pecado, logo, injusto
nao €, sendo incorporado a ordem como reordenagao gerada por consequéncia do
mal. Assim, por esse motivo os miseraveis estdo onde deveriam estar, pois a miséria
mesmo sendo uma desestabilizagdo da ordem original, passou a fazer parte da
ordem. Destarte, quem esta em sofrimento é imbuido por uma dupla sensacéao, se
por um lado entende ser injusta a dor que sofre, sabe que o sofrimento & condigdo da
vida, e essa ciéncia de alguma forma Ihe traz alguma paz em meio a turbuléncia da
miséria (Cf. AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 13, 1). Ou seja, o sofrimento afasta de nds
a paz, mas com a permanéncia no sofrimento 0 acomodamos a nossa ordem, e essa
acomodacéao ou adaptagao nos traz alguma forma de paz, paz essa que se torna mais
evidente na alma do cristédo, pois cré que a vida continua depois da morte sem dores,
sofrimentos e injusticas, e essa paz perfeita vindoura gera consolo e alguma paz no
presente.

Adespeito do fato de estarmos habituados a rotular os pensadores tardo antigos
como desatualizados, e no caso desses do periodo patristico de pensar exclusivamente
assuntos referentes a fé, Agostinho se mostra sébrio o suficiente nessa questao
demonstrando o quao erréneo € essa rotulagdo. Pois, a despeito do componente
teoldgico do assunto, o sofrimento € algo que faz parte de nossa existéncia, e isso
€ uma verdade tao universal quanto a certeza da morte, de forma que € um fato
que acomete dos mais ricos aos mais miseraveis, dos mais jovens que quase nada
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viveram aos mais velhos que estdao chegando ao fim de sua jornada. Sao sofrimentos
distintos os sofridos por cada um, de forma que mesmo os que nunca tiveram falta
de nada material, sdo muitas vezes acometidos por sofrimentos de tal ordem que
os levam a querer agir contra seu proprio instinto de sobrevivéncia. E 6bvio que o
sofrimento do miseravel € bem mais evidente que o do ndo miseravel, mas quem em
plena coerente lucidez é capaz de afirmar que um sofrimento, independente de sua
causa, que conduza alguém a desisténcia da vida é falso sofrimento? O sofrimento é
participe da ordem, embora desejassemos que nao fosse, mas de alguma forma nos
sentimos injusticados quando somos acossados por ele, de maneira que sentimos que
de alguma forma ele esta fora de lugar, como um invasor da ordem. Esse movimento
quase dialético entre a revolta da n&o aceitacdo e percep¢ao de que ele é universal
nos tira a paz, todavia, os poucos momentos de paz necessaria para abragar o querer
viver nos acontece justamente na acomodagao da dor a nossa ordem, seja aceitando
como algo que ndo podemos alterar, seja utilizando seu desconforto como motivagao
para supera-la de alguma forma. Tendemos a paz, mesmo na guerra, mesmo ao mais
terrivel sofrimento, mesmo as mais terriveis discordias, mesmo nas mais duras crises
existenciais buscamos alguma forma de paz, e até mesmo a tentativa de atentar contra
a propria vida € uma forma, distorcida € claro, de encontrar a paz no desespero mais
profundo oriundo dos sofrimentos da vida.

Por todo o arrazoado teorico supra analisado, parece que o hiponense nio esta
disposto a aceitar passivamente o entusiasmo de Aristoteles com a sociabilidade natural
humana. Curiosamente, no capitulo VIl Agostinho comega a descrever os diversos
niveis da sociedade com distingdes semelhantes aos de Aristoteles: “Depois da cidade
ou da urbe vem a orbe da terra, terceiro grau da sociedade humana, que percorre os
seguintes estagios: casa, urbe e orbe” (AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 7). Todavia a
semelhanga para por ai, pois toda a argumentacdo sera no sentido de demonstrar
que a real esperancga para a felicidade almejada, diversamente do estagirita, ndo sera
encontrada na sociedade, seja qual for seu nivel de desenvolvimento.

2 Relagao entre a felicidade e a justi¢a e injustica social

Atodo o momentojornais, redes sociais, novelas e séries, filmes e documentarios,
e até mesmo um breve passeio em nosso bairro, testemunham que as relagdes sociais
econdmicas sado deveras desiguais, de forma que essa desigualdade se transforma

em uma real relacao de poder, na medida em que 0s que possuem muito pouco ou
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nada tém, se relacionam em situagdo de submissao com os que possuem muito ou
pelo menos se encontram em condi¢gdes de ajudar os primeiros. Essa submisséo de
um homem a outro é justa? Seria possivel existir felicidade, principalmente por parte
do que esta submisso, nessa relagao social tdo desigual? E questionando da forma
agostiniana: a submissdo de um homem a outro faz parte da ordem natural? Na De
civitate Dei e no In Epistolam loannis ad Parthos de maneira diversa Agostinho enfrenta
esse desconfortavel assunto, assim doravante investigaremos de forma reflexiva de
gque maneira esses textos colaboram para pensar essas relevantes questdes.

Em varias obras o hiponense teoriza, em muitos textos apologeticamente, a
ideia de que o cosmos é um todo ordenado holisticamente, e essa ordem holistica
que confere unidade a ordem além de outras caracteristicas igualmente é hierarquica.
Levando-se em consideragéo que hierarquia € justamente a submisséo de uma criatura
a outra de espécie distinta ou conforme o caso da mesma espécie, podemos dizer que
a submisséo faz parte da ordem natural, ou da ordem criada originalmente por Deus.
Essa ordem hierarquica sofreu forte influéncia da ideia presente no neoplatonismo de
Plotino da gradagao ontoldgica a partir do Uno até a matéria sensivel, que em sintese
afirma que a hipostase superior do Uno sendo poténcia inesgotavel (Cf. Plotino, En., V,
3, 16; 4,1; VI, 9, 6, 5-14), emana poder infinito sem nunca diminuir seu poder gerando
assim a hipdstase do Nous (Cf. Plotino, En., V, 2, 1), que lhe é inferior e rito continuo a
hipdstase do Psyché que é inferior ao Uno e ao Nous (Cf. Plotino, En., V, 1, 6). Aultima
gradacéo ontologica propagada do Uno é a matéria sensivel, que advém do Uno, logo
¢ inferior a tudo, pois possui grau infimo de unidade, n&o tendo assim poténcia para
gerar outra realidade inferior (Cf. Plotino, En., V, 1, 2).

Destarte, essa heranca neoplatonica permitiu a Agostinho pensar a natureza
hierarquizada, em que o superior devera sempre ser superior ao inferior, € na hipétese
de uma inversao hierarquica teremos algo fora da ordem. Essa ordem de submissao
serve para as diversas espécies de seres na composi¢ao da natureza, e inclusive nas
partes que constitui ontologicamente o ser humano, pois o corpo sendo inferior a alma
deve estar submisso a ela, e 0 homem (corpo e alma) deve submissao total a Deus
que |lhe é superior ontologicamente (Cf. AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 21, 1; 27). A
despeito dessa corrente de submissao presente na ordem natural, essa mesma logica
nao serviria para categorizar as relagdes entre os seres humanos, pois para haver
submissao devido a hierarquia segundo a ordem, se faz necessaria superioridade
ontolégica de uma entidade com relagdo a outra, e os seres humanos sao iguais
ontologicamente, diferindo em outros aspectos que ndo autorizam a submissao natural
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de um homem a outro. Como nos esclarece essa interessante pericope do De civitate
Deir:
Trata-se de prescricao da ordem natural. Assim Deus criou 0 homem.
Domine, diz, os peixes do mar, as aves do céu e todo réptil que se
move sobre a terra. Quis que o homem racional, feito a sua imagem,

dominasse unicamente os irracionais, ndo o homem ao homem [...]
(AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 15).

A despeito do fato da gradagédo ontologica que estabelece as relagdes de
submissao, o homem sendo superior a natureza deve subjuga-la, mas nenhum homem
esta autorizado pela ordem natural a subjugar a outro, pois todos os homens sao
detentores de alma racional e essa faculdade os torna imagem e semelhanca de Deus
(Cf. AGOSTINHO, De Gen. ad. litt., V1, 12, 21-22; De ord., Il, 19, 49; De verarel., 29, 53).
Subjugar outro homem seria uma agao que nao respeita a dignidade de um ente que é
imagem e semelhanca do Criador. Todavia, € inegavel a existéncia dessa subjugacao,
de forma que na propria ordem politica, social e econdmica essa hierarquia que torna
a todos desiguais em importancia, se tornou algo tao natural que em certo sentido
podemos afirmar que € a maneira como a propria sociedade se organiza para fazer
a vida em sociedade funcional e menos cadtica. Segundo o pensador, essa aparente
naturalidade da submissao entre os homens é fato, e existe uma explicagdo: embora
nao faga parte da ordem natural, foi incorporado a ordem.

Assim, na compreensao do ilustre filésofo cristdo, a submissdo de um homem
a outro nao é algo naturalmente ordenado por Deus, mas algo que foi acrescentado
pelo pecado, que foi o desvio original humano dos propésitos do Criador. Devido ao
pecado, a ordem foi alterada, e em certo sentido desordenada, de forma que se tornou
expediente comum o subjugar de um ao outro, ndo obstante o hiponense entende que
essa corrupgao a ordem foi absorvida pela ordem, e depois dessa revolugéao que gerou
essa nova ordem inaugurada pela queda, Deus utiliza da submissdo como uma das
formas para punir o pecado. Como nos esclarece o pensador: “A causa primeira da
servidao, é, pois o pecado, que submete um homem a outro pelo vinculo da posicéo
social. E efeito do juizo de Deus, que é incapaz de injustica [...]” (AGOSTINHO, De civ.
Dei XIX, 15).

A submissao acomete a todos indistintamente, inclusive aos servos de Deus,
entretanto, esses cientes que essa submissdo é consequéncia justa do pecado se
conformam mais facilmente com a situag¢do, além do fato da plena convic¢ao de
que essa existéncia terrena € apenas parte da jornada, pois a vida continuara de
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forma perfeita e sem subjugacado no pés-tumulo. Essas certezas que para o fiel sdo
verdades inquestionaveis, a despeito do desconforto e da indignidade da submissao,
trazem paz. E como a paz é fundamental para se alcancar a felicidade, mesmo em
intensa subjugacao gerada por uma submissao puramente social, que pode ser por
quantidade de posses financeiras, status social, etnia ou raca que em especifica
sociedade possui maior ascensao social, etc, a consciéncia teoldgica crista gera paz
necessaria para algum nivel de felicidade.

Mesmo correndo o risco de certo anacronismo, podemos dizer que no aspecto
supra a reflexdo agostiniana no que tange a submisséao favorece, mesmo indiretamente,
0 que esta em posicao de superioridade. Além disso, essa paz facilmente poderia ser
chamada de conformismo, e aceitagao acritica da condi¢ao de subjugado, pois, porque
perder a paz confrontando a situacao de opresséao se esta imbuido por plena convicgao
de que na outra vida, que inclusive sera eterna, ndo sera subjugado por ninguém e
tera todas as suas lagrimas, geradas por essa situagao de certa humilhacdo, secas
pelo proprio Deus. Essa paz tem custo altissimo, a conformacgao, por todos os motivos
elencados acima, com a injusti¢ca social seja qual for sua manifestacéo, além de em
certo sentido tornar subjugador uma espécie de parceiro de Deus, na medida em que
Deus utiliza o subjugador em seu juizo ao pecado. Dessa forma, se sentir injusticado
seria aderir a falta de sabedoria em nao reconhecer as consequéncias do pecado € o0
juizo divino, devendo-se na pratica silenciar ndo s6 a voz do inconformismo, mas até
a mais intima voz do pensamento, sob o risco de ser injusta para com a sabedoria e
perfeita justica divina.

Outro fator que se deve considerar nessa discussao, € o fato de que Agostinho
ao enxergar o assunto com o prisma teoldgico, pensa que apesar do sofrimento para
quem é subjugado “[...] & preferivel ser escravo de homem a sé-lo de paixao, pois
vemos quao tiranicamente exerce seu dominio sobre o coragao dos mortais a paixao
de dominar, por exemplo (AGOSTINHO, De civ. Dei XIX, 15). Nesse fragmento vemos
uma reafirmacao de que o subjugado deve se conformar, nisso ndo ha nada de novo,
contudo o0 motivo nos revela algo a mais, pois € mais facil ter paz na submissao que na
paixao de dominar. Ou seja, de forma indireta o comportamento do poderoso é descrito
como uma paixdo pecaminosa da qual o dominador ndo consegue se livrar. E como
se o poder sobre os outros se tornasse um tipo de dependéncia, infeliz dependéncia
por sinal, que tira a liberdade do subjugador, de forma que enquanto o subjugado
consegue ser livre ao menos mentalmente, o subjugador, em sua dependéncia do
subjugar o outro, se torna escravo de seu servo. Enquanto o subalterno, ao servir
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deve obedecer com afinco e em sua servidao encontra paz independente da agao do
subjugador, esse ultimo faz do subjugar algo que o completa, necessitando do subjugar
constante como complemento para o sentido de sua vida. Temos a impressao que
ante as possibilidades historico-contextuais essa foi a critica possivel, demonstrando
0 quao atenta contra a dignidade humana a submissao social.

No In Epistolam loannis ad Parthos Aurélio Agostinho, a despeito do contexto
distinto* com relagdo a obra anterior, nos elucida algo importante acerca do assunto
em analise: “[...] alguém pediu para ter muito dinheiro. Recebeu-o0, mas para mal
seu. Quando nao o possuia, vivia tranquilo. Apenas comecgou a possui-lo e tronou-
se alvo de outro mais poderoso. Acaso ndo foi para a sua infelicidade que foi
atendido?” (AGOSTINHO, In ep. Joan. ad Parthos VI, 8). Sabemos que o principal
fator da desigualdade social esta na disparidade extrema com relagéo as posses dos
individuos, de forma que ndo é raro percebermos a existéncia de pessoas que sao
hiper milionarias, e outras que trabalham literalmente pelo p&do de cada dia, pdo esse
insuficiente para permitir ficar sem fome alguma. Em situa¢gdes como essa, sera nitida
a subjugagao de um ao outro, e no fragmento supra nosso pensador cristdo afirma
que o dinheiro ndo constitui condicdo suficiente para a felicidade por te tirar a paz,
pois os que muito tém, sdo frequentemente alvo da cobi¢ca de quem possui mais,
visto que ao possuir muito o individuo mesmo sem intengdo ameaca o status quo de
quem possui mais, sem falar que alimenta a cobi¢ca dos que possuem menos que ele.

4 A De civitate Dei, foi escrito entre os anos 413 a 427, portanto, trés anos apos a queda de Roma
por Alarico. A obra foi escrita com o incentivo de seu amigo e irmao de fé Marcelino, e a intengao

fica absolutamente clara ja nos primeiros capitulos do primeiro livro (Cf. AGOSTINHO, De civ.
Dei, 1, 1-10). Ap6s a invasdo de Roma pelos Godos de Alarico, alguns ao buscar os motivos pela
queda de Roma propagavam a teoria de que o abandono a fé paga e adeséo ao Cristianismo tenha
influido nessa queda. Entre outros motivos alegavam que a fé cristd, ao pregar amor universal e
incondicional, igualmente estendia esse amor aos inimigos, logo esse comportamento de dar a outra
face da pregacao do Cristo, teria enfraquecido o animo guerreiro dos soldados, desembocando em
incapacidade militar para defender a cidade dos ataques dos barbaros (Cf. FITZGERALD, 2018, p.
235). Nos 22 livros do De civitate Dei Agostinho desenvolveu apologeticamente uma interpretagédo da
histéria na perspectiva da fé crista, escrevendo a primeira teologia e filosofia da histéria (Cf. LEAO, In.
AGOSTINHO, 2000, p. 17). Esse percurso apologético que defendera em resumo que Roma entrara
em declinio muito antes da profisséo de fé ao cristianismo, é escrito estabelecendo a comparagao
entre duas cidades nao geograficas, mas misticas que em sintese se distinguem por dois tipos de
pessoas diferenciadas pelo objeto de seu amor: “Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a saber:
0 amor proprio, levado ao desprezo a Deus, a terra; o amor a Deus, levado ao desprezo de si préprio,
a celestial. Gloria-se a primeira em si mesma e a segunda em Deus, porque aquela [...]. Naquela seus
principes e as nag¢des avassaladas véem-se sob o0 jugo da concupiscéncia de dominio; nesta servem
em mutua caridade [...] (AGOSTINHO, De civ. Dei, XIV, 28).
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Além disso, embora dificiimente esse que muito tem se preocupara com a conquista
do p&o de cada dia, se desassossegara com a preocupagao de aumentar sempre o
que tem, e de n&o perder o que possui, mesmo sabendo que nao levara sua fortuna
consigo ap6s a morte. Nessa perspectiva, embora com recursos financeiros super
abundantes quando comparados com os muito pobres, ndo seria um exagero afirmar
que os primeiros teriam menos paz e mais preocupagdes que esses ultimos. Além do
fato, de que se uma adversidade empobreca a todos, os mais pobres estariam bem
mais preparados para se adaptar, pois seria uma situacdo semelhante a aquela que
eles ja vivem, e os ricos se adaptariam a nova realidade com extrema dificuldade.
Assim, a depender da perspectiva, nao ter dinheiro em grande quantidade pode ser
algo positivo, na medida em que permite com maior facilidade a paz de espirito que
todos buscam.

Apesar do arrazoado tedrico que expomos acerca do desordenamento e
ordenamento da submissdo na ordem divinamente orientada, o filésofo africano ndo
vé com o mesmo olhar quando essa submissao social acontece entre os cristaos.
O “Comentario a primeira Epistola de Sao Joao” € um texto fortemente orientado
para o amor, a tal ponto que é dito que esse € o unico sinal que distingue o fiel do
frequentador de igrejas ou admirador do cristianismo:

Ja o contexto do Comentario a primeira epistola de Sdo Joao é o seguinte: o texto foi escrito entre 413-
418, Agostinho exercia o cargo de Bispo em Hipona, e no contexto que o imbuiu na elaboragéo do texto
foi o combate ao cisma donatista que separava as igrejas da Africa. O cisma donatista surge no inicio
de século 1V, liderado por Donato, por consequéncia da interpretagdo do comportamento que a igreja
deveria ter como as pessoas que apostataram a fé na época da ultima grande perseguigdo romana ao
cristianismo desenvolvida pelo imperador Diocleciano. Os denominados donatistas entendiam que as
pessoas que apostataram a fé entregando as escrituras as autoridades romanas devido ao decreto do
mencionado imperador, ndo deveriam ser mais aceitas como autoridades eclesiasticas, e seus atos
eclesiais ndo deveriam ser autenticados pela igreja. Assim, no ano 311 um grupo de cristdos liderados
por Donato, solicitou a deposigédo do recém escolhido bispo de Cartago, Ceciliano, afirmando que a sua
ordenagéo nao era legitima por ter sido realizada pelo bispo Félix que o grupo acusava de apostatar
da fé na perseguicao de Diocleciano (Cf. CAIRNS, 1995, p. 84). Por fim, como a solicitagdo nao foi
aceita, elegeram outro bispo, o Majorino, e a igreja de Cartago ficou com dois bispos um donatista
e outro catdlico, de forma que depois da morte Marjorino, Donato o sucedeu na sede cismatica (Cf.
MARKUS, in: FITZGERALD, 2006, p. 440-444). Em Hipona, o cisma era especialmente dificil, pois
os donatistas eram em maior numero, e contavam entre seus seguidores com pessoas mais simples
como agricultores e autoridades locais, que muitas vezes boicotavam os catdlicos, boicote esses
que iriam desde a proibicdo de venda de paes até o aumento de dificuldade em alguns processos
para os catodlicos (Cf. BROWN, 2005, p.172, 281), tornando a vida do seguimento defendido por
Agostinho um pouco mais dificil. O cisma donatista em sua versdo mais radical se tornou violento,
tendo um comportamento semelhante ao terrorismo atual, por parte do grupo donatista chamado de
circuncelides. O fato é que, Agostinho estava no centro desse rio de animosidade de ambos os lados,
e no texto em questdo defende a tese de que o amor genuino, fruto de uma real conversao deve
ultrapassar todas as barreiras, inclusive a da inimizade consequente do cisma presente no contexto.
Todos devem ser incondicionalmente amados, sejam eles catdlicos ou donatistas.
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A caridade é o unico sinal que distingue os filhos de Deus dos filhos do
demonio. Todos podem fazer o sinal da cruz de Cristo. Todos podem
responder: amém. Todos cantarem aleluia. Todos serem batizados. Todos
frequentarem as igrejas [...]. Mas os filhos de Deus nao se distinguiram
dos filhos do demoénio a nao ser pela caridade (AGOSTINHO, In ep. Joan.
ad Parthos, V, 7).

Agostinho com certa frequéncia faz uso de trés palavras latinas para se referir
ao amor, notadamente, dilectio, amor e caritas. A despeito do fato de que essas
palavras sao utilizadas muitas vezes de forma intercambiavel, no In Epistolam loannis
ad Parthos, nao raramente aplica sentido distinto entre dilectio e amor, sendo o
primeiro aplicado as coisas superiores (Cf. AGOSTINHO, /In ep. Joan. ad Parthos VII,
4; VIII, 5), e o segundo dependendo do contexto, pode ser usado para as coisas
superiores e inferiores, 10go € 0 que possui 0 uso mais extenso e indeterminado (Cf.
OLIVEIRA, 1989, p. 17). Se a palavra amor se referir as coisas inferiores como uma
comida, por exemplo, possui a intengao de significar que se gosta demasiadamente
desse alimento, e quando se refere aos homens a depender do contexto se refere a
fraterna benevoléncia (Cf. AGOSTINHO, In ep. Joan. ad Parthos VIIl, 5). Com relagéo
a caritas, € o amor superior sem duvida, podendo ser usado intercambiavelmente
com dilectio, entretanto, guarda em sentido uma relagdo muito proxima de amor entre
amigos, irmaos e pais, de forma que com nao pouca frequéncia é utilizado como
amor superior e caridoso para com o proximo (Cf. SARAIVA, 2006, p. 184, 185). No
fragmento citado, Agostinho jogando com as palavras e seus sentidos, utiliza dilectio
no comecgo (Dilectio ergo sola discernit inter filios Dei et filios diaboli - A caridade é
o unico sinal que distingue os filhos de Deus dos filhos do deménio), e caritas no
fim (discernuntur filii Dei a filiis diaboli, nisi charitate — Mas os filhos de Deus n&o se
distinguiram dos filhos do deménio a n&o ser pela caridade). Devemos perceber que
dilectio e caritas sao utilizadas em frases diametralmente com o mesmo sentido, quase
como um paralelismo em que caritas reforca o sentido de dilectio. Nos parece que a
intencéo do autor é ressaltar a importancia do amor na vida do fiel, visto que as duas
palavras latinas usadas para expressar o amor mais elevado sao utilizadas no mesmo
paragrafo, como se o amor caridoso ao proximo (caritas), fosse uma expressao do
amor mais elevado (dilectio) usado na relagdo entre os homens e Deus. Ou seja, com
esse paralelismo em que primeiro aparece dilectio e depois caritas, possivelmente
além de ressaltar a importancia do amor na vida do cristdo, nas entrelinhas se afirma
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que 0 amor ao proximo € uma expressao do amor a Deus.

Dessa forma, o amor sendo expressado de uma relagdo verdadeira com Deus,
igualmente é segundo o texto em analise, a Unica evidéncia da verdadeira fé, e sem
essa evidéncia, qualquer expressao de fé se constitui em mera hipocrisia. Assim, ao
menos por parte do cristdo que deve amar ao proximo com o amor de Deus, nao
Ihe é permitido submeter o outro sob o risco de demonstrar que a sua fé é apenas
religiosidade exterior. No restante da obra Agostinho segue essa mesma toada,
utilizando imagens ilustrativas muito fortes, como a do homem que beija o rosto de
alguém lhe pisando os pés com os sapatos repleto de pregos, expressando a ideia
do homem que diz amar a Deus, sem possuir o devido amor para com o préximo (Cf.
AGOSTINHO, In ep. Joan. ad Parthos X, 8).

Em suma, vimos que por motivos distintos, as relagcbes sociais por si s6 nao
nos traréo a felicidade nas duas obras analisadas nesse artigo. Se no livro XIX do
De civitate Dei a sociabilidade frequentemente nos tira a paz, e essa é condi¢cao
de possibilidade para a felicidade, pois como podemos conceber algum conceito
de felicidade que a paz de alguma forma n&o esteja presente? Por outro lado no In
Epistolam loannis ad Parthos a énfase € no amor, o amor bidimensional, ou seja, o
amor a Deus que gera o amor ao proximo, e, por conseguinte do amor ao préximo, que
€ a unica evidéncia confiavel do verdadeiro amor a Deus, sem esse amor a felicidade
€ impossivel. A despeito de énfases teoricas distintas, percebemos coeréncia nessa
aparente discrepancia, de forma que se por um lado percebemos que a paz, que
sempre procuramos mesmo em sofrimento e dor intensa, € o pondus da existéncia
humana. Por outro lado, podemos concluir que essa paz almejada e buscada a qual
todos tendem, so se torna plena na dilectio. Levando em consideragao a relagao entre
a paz, o amor e a injustica social, existe certa tentativa de acomodacgao por parte do
individuo que sofre, pois embora ao sofrer situagdes injustas, como a submissao por
exemplo, possa sentir sofrimento que atenta contra a sua dignidade de um ser criado
a imagem e semelhanca de Deus, sendo cristdo ele tem plena consciéncia que esse
nunca foi o plano original divino, mas foi um expediente consequente da queda. E
para manter a paz interna que é fundamental a uma vida equilibrada, esse individuo
aceita essa situagao que pensa nao poder alterar, todavia, nos questionamos: até que
ponto essa situagao de injustica social devido as desigualdades sociais de diversas
naturezas, sao aceitas porque de fato ndo se podem mudar, ou ndo se muda por
serem aceitas pelos motivos que expomos, gerando um comodismo acritico? O fato
€ que embora a injustica social, na medida em que impde uma submissdo de um
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ao outro em alguma medida, medida essa a depender do tamanho da desigualdade
social, é fundamentalmente contra a dignidade humana, mas tenha sido incorporada a
ordem pelo juizo Divino, ao menos na relagao entre os individuos participes da Cidade
de Deus isso nao € permitido devido a acdo do amor bidimensional na vida do fiel.
Logo, Agostinho era homem de seu tempo, sendo homem fortemente engajado nas
questdes de seu tempo, foi profundamente marcado pelo contexto histérico de sua
época e pela teologia de seu tempo, de forma que todas essas marcas estao presentes
de maneira indelével em seus textos, ndo sendo coerente cobrar um posicionamento
menos conformista com relagéo as injusticas sociais diversas.
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