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			Para Santo Agostinho, a educação deve ser um esforço de aprimoramento da essência humana para levar o homem à perfeição, e assim aproximá-lo de Deus. É, portanto, uma educação inteiramente voltada para o aprimoramento religioso e espiritual do homem, sem nenhuma finalidade material, política ou social. É uma pedagogia a serviço do desenvolvimento da fé e da espiritualidade do homem.

			Antonio Joaquim Severino, em Santo Agostinho e Santo Tomás de Aquino.

		


		
			
Algumas palavras...

			Começo a apresentação deste livro sobre Agostinho de Hipona (354-430) com as suas próprias palavras, conforme o De catechizandis rudibus (I, 2,3): “Entristeço-me de que minha língua não baste ao meu coração”, porque é assim que me sinto ao ter que falar, ainda que de modo breve, sobre o Doutor da Graça. 

			O que dizer de um cor inquietum que nos provoca a cada linha de sua brilhante escrita, refletindo sobre Deus, sem deixar de nos lembrar – o tempo todo – que, também, devemos fazer uma espécie de autoanálise; ele que, nas Confissões, diz ter-se tornado um problema para si mesmo (Conf., X, 33). Ao buscar a Deus e, ao mesmo tempo, reconhecer-se como um problema, Agostinho abre um espaço imenso para a interioridade, mas, nela, não se fecha de forma egoísta; também se abre à transcendência.

			É este Agostinho que peregrina entre a interioridade e a transcendência, como não poderia deixar de ser, que aparece no livro do Dr. Antonio Patativa de Sales, teólogo, escritor e professor de filosofia, que nos oferece uma reflexão sobre educação e teologia no pensador de Hipona. 

			Por mais que se escreva sobre Agostinho, o que só revela a sua importância, o livro de Patativa tem o mérito de abordar dois temas pouco trabalhados pelos estudiosos agostinianos, ao menos os de língua portuguesa: os temas da pedagogia e da lógica, que se unem sob o título: Santo Agostinho: Educação e Teologia.

			A primeira parte do livro traz como novidade não necessariamente o tema (o ensino), mas a obra escolhida para a abordagem, o De catechizandis rudibus. Nela, vemos um “Agostinho pedagogo” preocupado em mostrar a eficácia do ensino, ao ponto de afirmar que às vezes somos obrigados a descer das alturas do pensamento e demorar-nos na lentidão das sílabas... (De cat. rud., I, 10,15), tendo a consciência muito clara de que é necessário bem conduzir aqueles aos quis se ensina. 

			Na segunda parte dá-se o oposto; ou seja: o que há de novo não é a obra abordada, mas o tema e uma possível influência sofrida por Agostinho – que Patativa indica já no título: o “aristotelismo agostiniano” (ponto não pacífico entre os especialistas agostinianos). Argumentando, o autor mostra, dentre outras coisas, como Agostinho se utiliza (no De doctrina christiana) dos silogismos, para destacar as vantagens do conhecimento da lógica. 

			A lógica é útil em se tratando de seguir uma determinada metodologia ou um determinado método, que não deve se dissociar da vivência prática; por isso, Patativa afirma (na parte sobre o ensino) que “antes de querermos educar a outrem, é preciso que nos eduquemos a nós mesmos”; e, na parte sobre a lógica, que esta “não se esgota na dialética, mas na evidenciação da graça, que também deve ter ‘uma lógica’”. Por fim, unindo educação e teologia está o amor, e nele se reflete o homo viator que, em seu desejo de conhecer, se mostra disponível para a transcendência sem abandonar a imanência, afinal, como Patativa afirma com muita propriedade, “o primado do amor (‘Ama e faz o que quiseres’) tem o peso de: ‘Ama, e assim não poderás fazer senão o bem’”. Parabenizo o autor pelo livro e recomendo a sua leitura.

			Profa. Dra. Maria Simone Marinho Nogueira

			(Curso de Filosofia e PPGLI/UEPB)

			Campina Grande, maio de 2020.

		


		
			
Preparação para a vida, preparação para a morte: pedagogia e catequese no De catechizandis rudibus1 

			V. Caridade preste atenção. 
É questão importante, grande questão.2

			Na medida do possível, 
viro-me do avesso para vocês.3

			Em O mito de Sísifo (1942), de Albert Camus (1913-1960), há esta citação: 

			Nunca vi ninguém morrer pelo argumento ontológico. Galileu, que possuía uma verdade científica importante, dela abjurou com a maior das facilidades deste mundo, logo que tal verdade pôs a sua vida em perigo. Fez bem, em certo sentido. Essa verdade não valia a fogueira. Qual deles, a Terra ou o Sol, gira em redor do outro, é-nos profundamente indiferente. A bem dizer, é um assunto fútil. Em contrapartida, vejo que muitas pessoas morrem por considerarem que a vida não merece ser vivida. Outros vejo que se fazem paradoxalmente matar pelas ideias ou pelas ilusões que lhes dão uma razão de viver (o que se chama uma razão de viver é ao mesmo tempo uma excelente razão de morrer). Julgo, pois, que o sentido da vida é o mais premente dos assuntos – das interrogações.4

			O argumento sucede a questão inicial (e principal) colocada à filosofia: a questão do suicídio; e do suicídio filosófico, conforme o autor, requerido pela religião. Em Santo Agostinho (354-430), e apesar de todos os séculos que o separam do escritor francês, questões de vida ou morte transitam em uma delicada “ponte” “estendida” entre o tempo e a eternidade – noção que, como já tratamos em outro artigo5, é um axioma necessário à resposta da fé, e que a teologia pretende enquanto tal. A urgência de resposta (e sentido) à questão “por que viver?”, proposta por Camus à filosofia, é colocada antes por Agostinho, pelo viés da teologia, nos limites da interioridade6, da introspecção existencial, “existencialista”7. Essa urgência e necessidade – que Paul Tillich (1886-1965) chamaria de “preocupação última”8 – faz com que o Hiponense, ainda hoje, seja um pensador muito atual. “Santo Agostinho”, como Karl Jaspers (1883-1969) afirma, “pensa perguntando”9. Da sua doutrina da interioridade e análises psicológicas – ele é o primeiro a compor uma autobiografia, mesclando a história da sua vida com o progresso do seu pensamento – somos herdeiros, conscientes ou não. Outras questões que o Hiponense coloca e que dominaram a Idade Média são, na atualidade, renovadas e aprofundadas. Três exemplos: Martin Heidegger (1889-1976) valeu-se da linguagem como problema hermenêutico aplicado ao signo e ao significado (vinculado à linguagem e à ontologia enquanto hermenêutica da facticidade), um modelo hermenêutico do qual Agostinho seria pioneiro10; Ludwig Wittgenstein (1889-1951), dentre outros que veem no De magistro (389) o germe da moderna Filosofia da Linguagem11, utilizando uma passagem das Confissões, de modo crítico, aproxima-o de outras questões recorrentes na contemporaneidade12; Hans-Georg Gadamer (1900-2002), finalmente, notou a pretensão de universalidade da hermenêutica agostiniana, e aprofundou-lhe alguns conceitos, estudados agora mesmo em academias seculares e escolas teológicas de todo o mundo.13 

			“Agostinho, como bem se pode ver, é um pensador moderno. Uma razão pela qual reconhecemos instantaneamente na mente de Agostinho uma mente semelhante a nossa é que [...] nossas mentes são – e um grau verdadeiramente assombroso – a herança da mente de Agostinho.14” Nisso, a questão pedagógica, como veremos, não fica atrás de nenhuma outra; mesmo que, ao menos em nosso país, ainda seja abordada de modo mais ou menos tímido. 

			1. Santo Agostinho, mestre do Ocidente

			Por influência de sua vastíssima produção literária, vida e genialidade, Agostinho foi reconhecido como “mestre do Ocidente”. Suas obras, dos primeiros diálogos em Cassissiacum (386) ao polêmico Contra segundam Juliani responsionem opus imperfectum (429-430), foram armas não somente contra as heresias que proliferavam entre os cristãos do primeiro século, mas pelos séculos seguintes, e a base da cultura moral e espiritual do Ocidente Medieval, e ainda depois. “Agostinho é a Patrística”, diz Johannes Hirshberger (1900-1990)15, enfatizando seu lugar de destaque entre tantos Padres e filósofos do período (sécs. I ao VIII). 

			Tratar sobre o alcance e influência de suas obras, entre aqueles que o comentam, é lugar comum; e mesmo agnósticos ou ateus confessos, como Bertrand Russell (1872-1970), não lhe negam respeito e admiração16. Já antes do século IX – que é quando, segundo J. N. Hillgarth, a influência do Hiponense seria “sentida mais claramente”17 –, e até a segunda metade do século XII, principalmente na França, ele domina os campos teológico-filosófico: na reprodução de suas ideias, nas tentativas de superá-las, adaptá-las, etc. Para Sto. Tomás (1225-1274), Agostinho “é tido como intocável”, e o Aquinate “evita ao máximo contradizer as afirmações do Mestre do Ocidente.18” À questão: “Um homem pode ensinar a outro?” (Utrum unus homo possit alium doce), Sto. Tomás praticamente expõe os resultados obtidos por Agostinho no De magistro, na perspectiva platônica19, que preterirá em favor do intelecto possível (intellectus possibilis) aristotélico, entendendo que a “alma humana está em pura potência com relação aos inteligíveis20” e, portanto: “Quando alguém por si mesmo adquire a ciência, não se pode dizer que ensina a si mesmo, ou que é seu próprio mestre. De fato, não preexiste nele uma ciência completa, como se requer de um mestre.21” Quando trata sobre a criação da matéria, recorrendo à filosofia, Sto. Tomás “nos apresenta o que se poderia considerar como as idades da filosofia. Nisso, ele podia se apoiar tanto em Aristóteles (Metafísica, I, 3-6) quanto em Agostinho (Cidade de Deus, VIII, 1-10).22” Assim, através do Doutor Angélico e até a Reforma protestante (séc. XVI), o Hiponense continua falando, sendo invocado como autoridade, como mestre.23 

			Na França do século XVII, o aclamado “século de Agostinho”24, muita coisa mudara com a (re)ascensão do tomismo; mas o Hiponense ainda era fartamente citado, estudado e reverenciado – como na Conversa com o Sr. de Sacy sobre Epiteto e Montaigne, atribuída a Blaise Pascal (1623-1662). O Sr. de Sacy, depois de cumprimentar Pascal por interpretar tão bem Montaigne e Epiteto, “poderia lhe dizer sem cerimônia que dominava bem melhor Santo Agostinho e que sabia interpretá-lo bem melhor, ainda que com pouca vantagem em favor do pobre Montaigne.25” Na primeira parte d’o Ingênuo, conto de Voltaire (1694-1778) publicado em 1767 e ambientado no ano de 1689, o Abade de Kerkabon, prior de Nossa Senhora da Montanha, é “elogiado” por ser “o único clérigo da província que não precisava ser carregado para o leito depois de cear com os seus confrades”. Também o Abade de Kerkabon “sabia muito corretamente a sua teologia e, quando cansado de ler Santo Agostinho, divertia-se com Rabelais: de modo que todos diziam bem dele.26” Referência que, mesmo quando se considera os limites deste tipo de literatura, diz muito sobre o domínio da teologia do Hiponense por aqueles tempos. Ele, por muitos motivos, mantinha-se atual; um que tinha muito a ser dito: por sua teologia e por sua escrita pulsante, como na aclamada Confissões. Nela, e não somente nela, as temáticas que ele suscita mantêm-no atualíssimo. Nas palavras de Henri-Irénée Marrou (1904-1977), um seu comentador: 

			Nada atesta melhor a posição de primeira plana ocupada por Santo Agostinho na mentalidade do século XVII em França que o papel desempenhado por ele na evolução do cartesianismo. Mersenne, já na primeira leitura do Discurso do Método, e o grande Arnauld, logo depois da publicação das Meditações metafísicas, assinalaram a Descartes a coincidência surpreendente entre certos raciocínios do grande Doutor e o argumento do cogito. Entretanto, é o caso de perguntar se Descartes conheceu efetivamente ou não tais textos?27

			Também em Portugal, a grande influência de Agostinho será uma rica herança às futuras colônias. Em 1989, no estudo que examina as influências do pensamento do Hiponense na pátria de Luís Vaz de Camões (1524-1580), feito por Francisco da Gama Caeiro (1928-1994), veem-se os grandes matizes do gênio do Hiponense, aí bem fincados28. Estudo semelhante, no Brasil, ainda não foi feito.29

			Na Europa do séc. XIX, enquanto o escotismo e o tomismo ganhavam mais e mais terreno, e embora as comunidades agostinianas não mostrassem o mesmo ânimo, sendo, conforme Gomes, um “complemento do tomismo escolástico”, o agostinismo, “como prolegómeno de teologia e da virtude religiosa, [em] sua vertente incarnacional, [...] fundamentou o existencialismo cristão.30” Ao período, dominado pela teologia do Aquinate, chamou-se Terceira Escolástica – precedida pela Escolástica Medieval e a Segunda Escolástica, que dominara o século XVII31. Mesmo aí, nas palavras de Gomes, “todos bebem de Agostinho, uns mais, outros menos, e, com efeito, não é só a Escola Franciscana que, apesar de Boaventura e de Escoto, está imersa em augustinismo.”32 

			Um dos livros mais conhecidos e respeitados no Brasil (e no mundo) sobre a História da Filosofia Cristã, é o de Philotheus Boehner (1901-1955) e Etienne Gilson (1884-1978), homônimo. Nele, Agostinho é apresentado como “mestre do Ocidente”. Desde o Hiponense, conforme os autores: “Nenhum dos futuros sistemas cristãos irá poder ignorá-lo.” E concluem que, “todos, de um modo ou doutro, lhe sofreram o influxo. [...] Sua doutrina, perenemente viva, jamais cessou de reviçar a reflexão filosófica.33” Também o medievalista Jacques Le Goff (1924-2014), tratando sobre a formação cultural da Europa do medievo, situando-a entre os séculos IV e V, menciona dois autores que, segundo ele, moldaram o modelo moral/espiritual que se estenderia pelos séculos seguintes34: o primeiro mencionado é São Jerônimo, por sua tradução da Septuaginta para o latim (a Vulgata) e, depois deste, Agostinho, que se destaca, por sua função pedagógica: “Depois de São Paulo, Santo Agostinho é o personagem mais importante para a instalação e o desenvolvimento do cristianismo. É o grande professor da Idade Média.”35 

			Nos primórdios da formação cultural do Ocidente, há o que poderíamos chamar de uma “educação pelo livro”, ilustrada por vasta iconografia36. Aí, Agostinho aparece como um vénérable maître37. “Atribui-se a Agostinho a criação do primeiro currículo e de uma primeira normatização do ensino. Santo Agostinho foi um dos primeiros filósofos a escrever um tratado especial sobre a educação, o De magistro.38” Assim, e como afirma Eduardo Antônio Jordão ao tratar sobre o papel de Agostinho enquanto educador: “Discorrer sobre a influência e importância de Agostinho no mundo Cristão Ocidental, tanto Católico como Protestante, parece desnecessário.39” Desnecessário quando feito como prova e/ou relevância, porque óbvias. 

			2. Pedagogia e catequese no De catechizandis rudibus

			Redigido em 405, o De catechizandis rudibus40precede em sete anos o início da escrita do De civitate Dei (413-427); ou seja: temas referentes à ação de Deus na História Sagrada, espelhada na grande História do Mundo (secular), entrelaçando-as em uma narrativa paralela que caminha para uma resolução escatológico-teleológica41, ainda são, naturalmente, embrionários, e não tão bem desenvolvidos; mas claramente notados. É como faz Almir Ribeiro Guimarães, destacando a individualidade dada ao sujeito na Grande História, situando-o dentro do drama cósmico: “É a partir da história de Deus na vida de cada um que será possível mostrar a ação de Deus na história do mundo. E essa iniciação cristã é, para Agostinho, eminentemente bíblica. O objeto da catequese é a história da salvação.42” De fato. Também a obra, embora olhe para o passado, apontando para o futuro, é retrato de um tempo próprio, em que vem a lume com uma finalidade imediata:

			A Instrução dos Catecúmenos sintetiza a pedagogia da fé e o que de melhor a Igreja desenvolveu na sua prática catequética em seus primeiros anos de existência. Este texto constitui-se em um documento que se refere à forma como a catequese era ministrada e retoma um tripé no qual se alicerçava a dimensão da prática catequética nesses primeiros tempos: instrução na fé, introdução na oração litúrgica e conversão de costumes.43

			Mesmo depois das decepções que tem como professor das “ciências a que chamam liberais”, em Tagaste (373), Cartago (374) e Milão (384)44, Agostinho continuou atuando não mais como catedrático, mas como bispo (επίσκοπος: “inspetor”, “supervisor”); competindo-lhe, conforme o ofício: o pastorado da Igreja, o ensino da sua doutrina, a sacerdócio do culto sagrado e ministério do seu governo45 – e ele foi, como diz Marrou, “um dos raros pensadores cristãos que os não-cristãos sabem pelo menos que existe, e a quem concedem um lugar na evolução do espírito humano.”46

			Para Santo Agostinho, a educação deve ser um esforço de aprimoramento da essência humana para levar o homem à perfeição, e assim aproximá-lo de Deus. É, portanto, uma educação inteiramente voltada para o aprimoramento religioso e espiritual do homem, sem nenhuma finalidade material, política ou social. É uma pedagogia a serviço do desenvolvimento da fé e da espiritualidade do homem.47

			Como pensador, e pelo modo como procurou conciliar a fé com o entendimento – como pode ser visto em seus sermões, biografias (a que ele mesmo escreveu e a que foi escrita por são Possídio, morto por volta de 437), exposições de livros da Bíblia e tratados de filosofia –, é impossível não notar aí a sua posição em relação ao tema da educação48 intrinsecamente vinculada à catequese. 

			A vida e a obra do Hiponense estão entrelaçadas em uma longa jornada filosófico-existencial-espiritual: do maniqueísmo ao ceticismo e, por fim, ao cristianismo, ao qual é convertido, depois da conturbada estadia em Milão. Foi aí que, em contato com o bispo Ambrósio, aprendeu o modo correto de abrir a Bíblia, para que ela se lhe tornasse inteligível; aí também teve contato com livros de neoplatônicos, que lhes falavam da realidade do mundo imaterial, e da não realidade física do mal; as cartas do apóstolo Paulo, por fim, dissiparam suas dúvidas relativas à fé e à graça49. O mestre da retórica tornara-se, agora, um gênio intelectual a serviço da fé. Convertido, “Agostinho mergulha no estudo das Escrituras e dela tira sua base para toda a vida, complementando a filosofia, tanto na teoria como na prática.50” “No mundo de Agostinho, a educação cumpre sua tarefa quando auxilia o homem a atingir o estado espiritual e nele permanecer.51” Como em sua própria experiência – ele acredita –, é após o entendimento da mensagem da Escritura que nasce o cristão, por vontade de Deus e ação do Espírito. “A primeira observação a ser feita quanto a essa busca e empresa é [...] tomar conhecimento dos Livros santos. Se, a princípio, não se conseguir apreender o sentido todo, pelo menos fazer a leitura e confiar à memória as santas palavras.52” “Na verdade”, diz Teresinha Oliveira, 

			Agostinho apresenta diversos aspectos que julga serem elementos essenciais para se compreender as palavras contidas nas Escrituras. A nosso ver, apresenta, de fato, um roteiro de como se deve proceder para ser cristão. Do seu ponto de vista, a conversão é um processo de aprendizagem. No seu tempo, em geral, não se nascia cristão, mas se tornava, pela aceitação da doutrina.53

			Se ser cristão é um tornar-se, então o caminho exige um método – que pode, às vezes, não ser bom, e, por isso, é preciso “jogo de cintura” para adaptá-lo às diversas situações. “Se nos entristece o fato de que os ouvintes não nos acompanham”, ele escreve a Deogratias, “somos obrigados a descer, de alguma forma, das alturas do pensamento e demorar-nos na lentidão das sílabas... tão longe, tão baixo!54” Trata-se, para ele, primeiramente, de um esforço: por amor a Deus, por amor à sua Igreja, por amor àqueles e aquelas que dela fazem parte (ou desejam fazê-lo, através do batismo) e por amor à doctrina christiana; esta, bem fundamentada, é uma trincheira na luta contra as heresias, e um castelo forte que abriga a fé. 

			Diferentemente do que ocorre em seus primeiros diálogos, no De catechizandis praticamente não há especulações filosóficas, rebuscadas análises filosófico-filológicas; trata-se de um manual altamente prático, fundamentado na prática do seu autor, e para a prática de um agoniado Deogratias, ávido por bem conduzir seus ouvintes aos rudimentos da fé; para que, em tal matéria, não sejam mais rudes, mas excelentes.

			3. Esboço histórico-analítico do De catechizandis rudibus

			No final do século IV, não mais prevalecia a catequese moral, própria de textos clássicos como Didaqué55, Carta a Diogneto – praticamente ignorada pelos autores da Patrística e do Medievo56 –, separatas de obras dos Pais Apostólicos, etc57. Fortaleciam-se, desde Irineu de Lyon (c. 130/40-200/02)58, modelos mais sistemáticos, ou “corpos doutrinários” que visavam resumir a História da Salvação (Heilsgeschichte, na expressão dos teólogos alemães)59, “do Gênesis aos dias atuais”. “A história da salvação [...] é o processo da economia de Deus, realizada pela recapitulação de todas as coisas em Cristo; é ela espaço da educação progressiva do homem.60” O De catechizandis rudibus, neste ponto em particular, segue a tradição irineana – como também se nota em Peregrinação de Etéria, escrito no IV século61. O antigo modelo de catequese, fixado desde o início do século III, abrangia uma tríplice e limitada dimensão que procurava responder às perguntas: que é a fé cristã?, como orar corretamente?, como andar na fé (agir moralmente)? “No Império Romano não havia propriamente um sistema organizado e público de educação. A educação era tarefa familiar, desenvolvida através de mestres particulares e não havendo a preocupação de uma educação destinada a toda a população.”62 

			O De catechizandis é uma obra datada, mas vai além da simples datação, atualizando questões e tornando-se “uma pequena obra prima, [...] por suas bases teológicas e antropológicas, pelo espírito que o anima pode ser apontado como o mais perfeito documento de catequético dos primeiros séculos.63” Na pedagogia do De catechizandis, até certo ponto inovadora, quatro etapas antecediam a entrada na vida cristã: 1) educação do povo em geral, os rudes accedentes: aqueles que frequentavam as pregações, procurando instruções sobre os rudimentos da fé, os rudes; 2) educação dos catechumeni (no Oriente), ou auditores (no Ocidente), que eram os candidatos ao batismo, os catecúmenos64; 3) educação dos competentes (ou electi, ou photizomenoi: “os que serão iluminados”), os ex-auditores, ex-catechumeni; 4) educação dos neófitos que, após serem batizados na noite pascal, recebiam instruções sobre os mistérios da fé e os sacramentos. Em todas essas etapas eram combatidas as heresias, ao mesmo tempo em que se apresentavam as bases da doctrina christiana.65 

			A catequese leva a boa-nova aos homens tais como são. E isto por uma dupla exigência, pedagógica e teológica. A História da Salvação pessoal e a da humanidade estão em estreita relação com a experiência bíblica de salvação. Por isso o catequista levará o homem que quer encontrar-se com Deus a primeiro encontrar-se a si mesmo.66

			Esse encontro interior, antes de tudo, é um encontro em que o sujeito se reconhece, procura se reconhecer, perguntando: “Quem sou eu? O que me tornei?67” Somente assim poderá “conhecer” o outro, e o mundo.

			Até o capítulo X da primeira parte, o De catechizandis está dividido em dois assuntos principais: como a narração da História da Salvação deve ser conduzida (sistemática); como transmitir preceitos e exortar sem negligenciar o amor (didática). É a parte mais teórico-metódica da obra. Daí em diante, novo assunto é colocado: como estar alegre e transmitir conteúdos no mesmo espírito (prática). O Hiponense ilustra sua metodologia redigindo um modelo catequético que, embora seja seu, também poderia ser utilizado por Deogratias, que deveria adaptá-lo, fazendo acréscimos e/ou cortes que julgasse adequados à sua própria necessidade. A base da redação, pontuada de exemplos, é a própria experiência de vida e ensino do Bispo de Milão. Os temas da primeira parte são retomados, agora ilustrados em narrativas que têm o objetivo de pôr em prática o que se disse, antes. Deogracias deve ser capaz de, partindo daí, desenvolver seu próprio estilo, visando o feedback orador/auditório, a fim de que todos saiam ganhando. 

			3.1. Como a narração da História da Salvação deve ser conduzida

			A língua, diz Agostinho, às vezes não basta ao coração. Dito de outro modo: é mais fácil (ou rápido) pensar do que, mediante o uso da linguagem sonora (ou a escrita), expor os pensamentos. “[...] a mim me desagrada quase sempre o meu sermão. Desejo ardentemente um melhor, aprecio-o, muitas vezes, interiormente... antes de começar a desdobrá-lo em palavras sonoras; mas quando vejo que é inferior ao que me parecera, entristeço-me de que minha língua não baste ao meu coração.”68

			Por isso, antes de querermos educar a outrem, é preciso que nos eduquemos a nós mesmos: no amor (fundamental), na palavra (modo de exprimir) e no pensamento (a voz interna que antecipa a fala ou a silencia). No amor que deseja conhecer, em que também opera a vontade (querer amar), o amor que há em mim parte em direção ao seu objeto, que é em-mim-e-além-de-mim, e retorna com as novidades dessa fé: “Crê a partir do exame de ti mesmo.69” Contra o que alguém poderia julgar como solipsismo ou a ideia de um fundamento meramente psicológico-mental-individual, o primado do amor (“Ama e faz o que quiseres”70) tem o peso de: “Ama, e assim não poderás fazer senão o bem.71” Com o primado do amor, o Hiponense fortalece o modelo da ética cristã-heterônoma que, da Patrística à Reforma, será dominante. Somente no século XVIII, com Immanuel Kant (1724-1804), é que o modelo heterônomo será confrontado. A ética kantiana, autônoma, fundada em uma moral do “dever”72, é conforme o imperativo categórico (a ordem da razão, a regra indicada por um dever): “Age de tal forma, como se...” (als ob)73; mas a fórmula é praticamente a mesma que encontramos em Agostinho, mudando apenas o princípio fundante: “Por esse amor, portanto, como por um alvo proposto, pelo qual digas tudo o que dizes, o que quer que narres faze-o de tal forma que aquele que te ouve, ouvindo, creia e, crendo, espere e, esperando, ame.74” As semelhanças e diferenças entre os “imperativos” das éticas agostiniana e kantiana foram tratadas em um artigo de John E. Hare (n. 1949)75; tema que, aqui, não nos convém desenvolver pormenorizadamente.

			Dizendo-se entristecido de que sua “língua não baste ao meu coração”, o Hiponense continua:

			Desejo que aquele que me ouve entenda tudo o que eu entendo, mas percebo que minhas palavras não podem consegui-lo: o entendimento penetra a alma como rápido clarão enquanto que a expressão é lenta e longa, e muito diferente daquele. Enquanto se desenvolve esta, já aquele se fechou no seu segredo... embora, maravilhosamente, imprima na memória algumas marcas que perduram durante a enunciação das sílabas.76

			É um tema (e um problema) já presente no De magistro, que reaparece no De catechizandis para ilustrar a dificuldade que é conciliar o pensamento com a palavra; e mais: fazer com que ambos sejam compreendidos por aquele que ouve. Como as palavras de mesmo significado têm, em outras línguas, sinais sonoros próprios – como “ira”, no exemplo –, assim também o entendimento acerca das mesmas, a depender do espírito de cada um; de modo que, aquele que ensina, nada pode fazer senão indicar caminhos, incitar o ouvinte a – solução do De magistro e do De vera religione – voltar-se para si mesmo e, aí, em seu interior, ser iluminado pelo verdadeiro mestre; que a todos (e sobre todas as coisas) ensina intimamente. A noção já existe no Novo Testamento: “[...] sine parabola autem non loquebatur eis seorsum autem discipulis suis disserebat omnia”77; mas, à psicologia aplicada ao processo de ensino-aprendizagem, Agostinho vai além, desenvolvendo-a. Não sabemos até que ponto ele era ciente do “modelo” (paradeigma) socrático-platônico de ensino78. Nesse paradigma: “É preciso conhecer o que se diz e seguir princípios coerentes se se quer educar, diz o filósofo [Platão]. O educador tem que pensar sobre o que diz, não pode ser apenas um inspirado pelas Musas, capaz de mobilizar um auditório.79” Mas a instrução de um mestre exterior – eis a novidade e a grande contribuição de Agostinho – vale pouco sem o auxilio do mestre interior, que confirma se aquilo que nos dizem, de fora, corresponde à verdade que habita em nós, interiormente; verdade que deve ser buscada em nosso interior – como quem, em uma acepção não teológica, “entra em si” para poder pensar melhor, em seu silêncio; como quem se entrega “ao diálogo interior e silencioso da alma consigo mesma”, ponderando, racionalizando, antes de falar ou calar sobre qualquer assunto80. Nas palavras de Agostinho, na perspectiva teológica (é a Doutrina da Iluminação interior), é esta a recomendação: “Não saias de ti, mas volta para ti mesmo, a verdade habita no coração do homem.81” E: “É o mestre interior quem realmente ensina: Cristo ensina, sua inspiração ensina.”82 

			Santo Agostinho formulou o método da questão do ser neste aforismo: ‘Não vás para fora; volta a ti; no interior do homem habita a verdade: a necessidade de buscar!’ (De vera religione, 39, 72). Santo Agostinho não propõe um método subjetivo em oposição ao objetivo. A questão do ser é prévia ao esquema subjetivo-e-objetivo. O voltar-se para o interior não significa ir para dentro em oposição ao vir para fora. A questão do ser é prévia ao esquema dentro-e-fora. Prévia a todos os esquemas, como o surgir da aurora é prévio a todas as modalidades do dia que ela venha a tomar. A questão do ser é a experiência interior e irrecusável da necessidade de busca.83

			1377 anos depois, quando Goethe (1763-1852) põe estas palavras na boca do atormentado Werther: “Volto-me para dentro de mim mesmo e encontro um mundo!84”, é ainda a noção da interioridade do/no homem, herança agostiniana, que ecoa como reflexo daquilo que, em nós, é mais vívido, íntimo e verdadeiro: o eu interior.

			Irei também além desta força da minha natureza, ascendendo por degraus até àquele que me criou, e dirijo-me para as planícies e os vastos palácios da memória, onde estão tesouros de inumeráveis imagens veiculadas por toda a espécie de coisas que se sentiram. Aí está escondido também tudo aquilo que pensamos, quer aumentando, quer diminuindo, quer variando de qualquer modo que seja as coisas que os sentidos atingiram, e ainda tudo aquilo que lhe tenha sido confiado, e nela depositado, e que o esquecimento ainda não absorveu nem sepultou.85 

			Levado a outro nível, a Verdade conhece as verdades que se reconhecem na Verdade interior:

			Eu [...], pela admoestação das tuas palavras aprendi que estas não servem senão para estimular o homem a aprender, e que é já grande coisa se, através da palavra [per locutionem], transparece um pouquinho do pensamento de quem fala [aliquanta cogitatio loquantis apparet]. Se, depois, foi dita a verdade, isto nos pode ensinar somente Aquele que, falando por fora, avisa que habita dentro de nós.86

			São palavras de uma conclusão, de um entendimento advindo não per locutionem, mas incitado per locutionem, na consulta e na confirmação interior, onde Deus habita, no fundo da alma – como na expressão de Noëlla Baraquin87. Não se trata, portanto, de uma crença pelas palavras, nas palavras; mas, antes, de um reconhecimento “por meio das imagens que [o discípulo] traz consigo”, interiormente sensoriadas: no intelecto ativo (mens), na razão iluminada – pois “nada se pode ensinar com palavras [aliquid te didicisse verbis meis]”.88

			Efetivamente, aquele que ouve, se sensoriou [sensorum]89 e apreciou essas coisas [o que ouviu daquele que lhe fala], não as aprende pelas minhas palavras, mas ele mesmo as reconhece por meio das imagens que traz consigo. No caso porém de ainda as não ter sensoriado [si ea sensit atque adfuit], quem não compreenderá que ele propriamente não aprende, mas crê nas palavras? Quando porém se trata de coisas que vemos por meio da mente, isto é, por meio do intelecto e da razão, falamos realmente de coisas que contemplamos presentes nessa luz interior da Verdade, de que é iluminado e goza aquele que se denomina “homem interior”. Mas ainda então o nosso ouvinte, se também ele as vê por meio dessa visão íntima e pura, conhece pela contemplação o que eu digo, e não pelas minhas palavras.90

			A verdade, como uma luz que se acende no interior do homem; e quanto mais o homem se aproxima dessa luz interior, mais se aproxima da Verdade, de Deus91, a Suma Medida – conceito herdado do estoicismo e do neoplatonismo, e de São Paulo.92 

			No ensino sobre a História da Salvação, por exemplo, não há verdadeiro ensino (na ação do mestre exterior) sem a verdadeira aprendizagem (no discípulo, então auxiliado pelo mestre interior):

			Nem se pode externar, ou desdobrar ao entendimento dos ouvidos, pelo som da voz, as marcas que a inteligência imprime tão clara e abertamente na memória como é aberto e claro o semblante: as marcas estão dentro – na alma – e o semblante está fora, no corpo. E se o som da língua nem mesmo se assemelha à impressão na memória, devemos meditar no quanto dista do alcance da inteligência.93 

			A narração da História da Salvação, assim, e confiando-se na ação do Espírito, é o que pode conduzir (motivo externo dado na locução ou mediante o texto escrito, etc.) o ouvinte ao mestre interior, para que esse alcance a plenitude teologal. Plenitude, no caso, significa completude (da compreensão sobre o): início (Queda), meio (História de Deus com o seu povo, até o Cristo e a Igreja) e fim (o retorno do Cristo para levar os seus à Nova Jerusalém). A instrução é completa “quando o catecúmeno é instruído a partir do início da Escritura [...] até os tempos atuais da Igreja.94” A meta é mostrar como, tanto no Velho como no Novo Testamento, a caridade é exaltada e, por todos os cantos, anunciado o Cristo. “Em tudo, sem dúvida”, ele diz, “não somente devemos observar o fim do preceito – a caridade [com a qual fomos amados, pela qual devemos amar] – para que se reflita em tudo o que dizemos.95” Sombra, tipo, figura; sim, “no Antigo Testamento esconde-se o Novo, e no Novo encontra-se a manifestação do Antigo.96” A História da Salvação é a narrativa de como Deus, por todos os séculos, está com o seu povo, conduzindo-os conforme seu santo desígnio. 

			Do capítulo XVI ao XXIV, a começar pelos motivos da encarnação do Verbo (por causa da Queda, como relatada no Gênesis), a narrativa é linear e progressiva, até a atualidade da Igreja e, daí, até o dia do Juízo Final, em que os justos estarão todos juntos na civitas Dei. É uma só História, do começo ao fim, que é a eternidade: “Todos os fatos que agora vês na Igreja de Deus, [...], foram preditos há séculos.97” Assim, e para animar a Deogratias, o Hiponense lhe encoraja: “Crê a partir do exame de ti mesmo: haverás de existir – depois de ter existido, porque agora vês que existes – embora não tenhas existido antes.98” O caminho até a Nova Jerusalém não é fácil, e é preciso, além dos cuidados dispensados aos outros, o cuidado para consigo mesmo: precaução contra os ímpios, os heréticos, os falsos cristãos, etc.

			3.2. Como transmitir preceitos e exortar sem negligenciar o amor

			A concordância entre os testamentos não somente tenciona calar os que veem um Deus diferente (no agir de lá, no agir de cá), mas também fazer tudo afluir para a realização de um plano salvífico pré-determinado, manifesto no amor que doa gratuitamente (graça), expondo a miséria e a arrogância do que não sabe (e nem pode) retribuir em igual medida, tornando-o humilde e dependente. Máxima do dito, o amor divino torna-se paradoxo contra o entendimento não conduzido pela fé: “Grande miséria é sem dúvida um homem arrogante: misericórdia maior é, porém, um Deus humilde!99” O que segue, de imediato, é o que poderíamos chamar de “imperativo categórico agostiniano”. Este, imperativíssimo, reafirma o amor cristão como a maior das três virtudes teologais: “Por esse amor, portanto, como por um alvo proposto, pelo qual digas tudo o que dizes, o que quer que narres faze-o de tal forma que aquele que te ouve, ouvindo, creia e, crendo, espere e, esperando, ame.100” É o mesmo espírito de outra máxima sua, famosa: “Ama e faz o que quiseres.”101
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