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APRESENTACAO

Esta obra, Em busca do Centro, dissertacio de mestrado, foi defendida em
1997, na Faculdade de Ciéncias Humanas da UCP, em Lisboa. Nela propos-
-$¢ O autor reconstituir, nas suas linhas essenciais, o itinerdrio intelectual que
levou o jovem Agostinho de um inicial racionalisme absoluto ao limiar da fé
cristd depois de ter vivido as experiéncias vagabundas do maniqueismo e do
cepticismo.

O dtulo, como refere a Nota Prévia, surgiu subitamente por intuigio da
angustiante auséncia representada pelas duas cadeiras vazias de Van Gogh. Nelas
se encontra simbolizada, em oco e vazio, a excentricidade, o desnorte, a
inquietagio das alimas que perderam o rumo, o centro das suas vidas.

Agostinho é a demonstragio viva e dramitica, humanamente exemplar, da
situagdo de alguém que se sente intmamente perdido e afanosamente se
procura. Pode dizer-se que todo o seu esfor¢o intelectual converge para um
ponto central — a compreensio do desejo de felicidade e sua plena realizagio
—, tematica que se revela cada vez mais pujante e luminosa ao longo da sua
imensa obra, mas que o autor deste trabalho procura surpreender ainda em
estada de efervescéncia nos didlogos de Cassiciaco, Contra academicos, De beata
vita, De ordine.

E fi-lo, recorrendo a ideia de ordem, que depressa se lhe impds como
centro aglutinador de todo o pensamento de Agostinho. Numa 1.* parte, o
autor aplica-se a evidenciar as virtualidades, o sentido e o alcance da nogio de
ordem, por oposi¢io as diversas desordens doutrinais que mais a denunciam e
reclamam, como sejam, sobretudo, o racionalismo, o maniqueismo e o cepti-
cismo. Superado o maniqueismo, por via das contradi¢des internas em que
incorre — materialismo ou indiferenga ontoligica, incompatibilidade com a or-
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dein —, Agostinho sente que é necessirio comegar tudo de novo, desde os
fundamentos ontoldgicos, gnosioldgicos e éticos. Uma 2.% parte &, por isso,
dedicada pelo autor ao estudo das trés grandes dimensdes pelas quais se distende
analogicamente a ideia de ordem — ontologia, gnosiologia e ética, reconheci-
das em relagio de mitua e necessiria dependéncia.

A realidade espiritual, descoberta por Agostinho gragas aos platdnicos, € a
afirmagio da Criagde divina do mundo contida no Génesis, permitiram-lhe
conceber uma realidade diferenciada, que se estende hierarquicamente por trés
grandes regides: Deus, alma e mundo. imersos no tempo, a alma ¢ o mundo
revelam-se inconsistentes, instaveis e inguietos, habitados por um dinamismo
que o5 impele inexoravelmente para um fim, para um centro de pacificagio,
estavel e permanente. Deste modo, o ser, o conficcer € 0 agir — dimensdes que
caracterizam o homem como tal ~—, sio os grandes vectores através dos quais
cresce e ondula todo o dinamismo de que 530 portadores, fungio de uma ordem
ou relagdo unmiversal que tudo convoca e congrega na superior unidade de um
mesmo e Unico centro. Quase podemos dizer que a miitua correspondéncia e
convertibilidade destas trés dimensdes antecipa, de certo modo, o axioma
escolistico da convertibilidade dos transcendentais: wnum, verum, bonum, pul-
chrum, etc. Por isso, cada uma destas dimensdes, tomada isoladamente, contém
j3, ainda que de modo implicito, nas suas grandes linhas, a visio integral da
realidade que a obra posterior vird desenvolver e explicitar.

Na sua anilise, o autor serviu-se metodologicamente do esquema tripartido
da causa essendi, ratio intelligendi e ordo vivendi formulado mais tarde no De civitate
Dei (VIIL, 4). Aplicado retrospectivamente como fio condutor revelou-se
particularmente fecundo, demonstrando, desse modo, a continuidade de um
pensamento em progressio e aprofundamento do que foi a intuigio inicial, mas
sempre aberto a novas descobertas e aquisigdes no seu concreto autodesenvol-
vimento. A hermenéutica agostiniana em que fugares posteriores esclarecem e
cumprem lugares anteriores e aqueles, por seu turno, sio preparados e esclare-
cidos por estes, constituiu-se como creularidade criadora, assente numa presen-
clalidade essencial. Sem rejeitar o ponto de vista hermenéutico-evolutivo ou
genético-evolutivo, cumpre ter presente as suas limita¢des, como a propdsito
observa o autor. De resto, 0 mesmo Agostinho o justifica: «aquilo que compreendo
inimda a minha alma com a rapidez de um raio..., mas a locugdo é muito diferente,
lentta, louga ¢, enquanto as palavras vdo surgindo, o que havia compreendido foge para
o set esconderijor {De catechizandis mdibus, 2, 3). Fol assim com grande lucidez e
arglicia que o autor descobriu nos diflogos de Cassiciaco um fio condutor, uma
mesma ideia directriz, que os relaciona e articula entre si. A aplicacio desse
esquema faz ressaltar a coeréncia das ideias e doutrinas formuladas nos trés
didlogos de Cassiclaco acima referidos, os quais, por isso mesmo, constituem
uma trilogia. Apos ter refutado no Contra academicos, o relativismo e o cepticis-
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mo, Agostinho langa as bases da fundamentagio logica do principio de conhe-
cimento de si mesmo, que prolongara no De beata vita pela tensio teleoldgica
para a verdade e para a felicidade, desenvolvendo, por ultimo, no Dr ordine, o
fundamento objectivo capaz de integrar essa dupla tensio finalistica.

Na dinimica temporal, o cogito impde-se como primeira manifestacio ou
epifania da Ordem, a partir do qual é possivel e necessirio ordenar toda a
realidade. Neste sentido, o cogite da ordent {(gnosiologia} volve-se ordem do cogiro
ou pensamtento, 1 anunciar o célebre aforismio que poe na razie o fundamento
e a legitimidade de toda a possivel ¢ efectiva ordenagio. Descoberta e reconhe-
cida no interior da propria consciéncia, a ordem apresenta uma base ontoldgica,
pois & o proprio ser que por ela se exprime e, por isso mesmo, a dita e reclama
onde quer que esteja ausente ou se encontre de menos.

Analisando-se a si mesmo e 4 humanidade, Agostinho reconhece-se desor-
bitado, excéntrico, radicalmente desorientado e inquieto, como agulha magné-
tica que perdeu o rumo ¢ nio descansa enquanto o nio reencontra. A apreensdo
intuitiva da desordem ontoldgica corresponde psicologicamente a inquietagio
que, por ultimo, vemos concretizar-se no desejo de felicidade. Mais uma vez
¢ a experiéncia a ensinar que s6 & possivel alcancar a verdadeira felicidade no
respeito e observincia da ordem do amor — fruir das coisas superiores e utilizar
as inferiores, Mas é sobretudo no vértice do pensamento filoséfico-teologico
de Agostinho que a ideia de ordem se revela em todo o esplendor da sua
fecundidade hermenéutica. Sintetizando todas as aquisi¢des anteriores, pode-
mos dizer que o pensamento filosofico-teclogico de Agostinho se move dentro
de duas grandes coordenadas: a memdria e o desejo. Meménia transpsicologica ou
imemorial, porquanto inscrita na propria estrutura ontoldgica do homem, e
que uma tendéncia ou desejo natural e espontineo, mas livre e inteligentemen-
te assurnido e potenciado, procura a todo o custo igualar. A memodria desenca-
deia o desejo e este cresce interiormente em esfor¢o de reencontro e acordo
com um passado inaugural que o justifica na sua existéncia e plenitude de
cumprimento ou satisfacio.

Nos livros dos platonicos calleu Agostinho uma concepgio nova e exaltan-
te de ser — o ser espiritual —, a que logo associou a i1deia de Criagdo, recebida
da tradigdo judaico-cristi. Antes de qualquer ordem no tempo, estd a ordem do
ser como condicio de possibilidade de toda a ordem existente ou, mais e
melhor, como causa de todos os seres — causa essendi —, e, por isso mesmo,
como ratio cogroscendi ¢ ordo vivendi. A nietndria intentorial da unidade primeira é
entio assumida e identificada por Agostinho na historicidade do Eden. Por sua
vez, o desejo, sempre a solicitar ¢ a requerer o concurso do homem, avoluma-
-se ¢ dilata-se a dimensdes humanamente impossivets. Desejo de um «wibado
tarde» — satisfagio plena e definitiva de todos os desejos expressos e ocul-
tos —, que a revelacio cristd the anuncia incomensurivel com o tempo, mas por
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vir nunt imenso e intermindvel presente de felicidade e de paz, wo sabado da Vida
Eterna (Conf. X111, 36), Deparamo-nos aqui com a concepgdo agostiniana de
uina natural continuidade entre a filosofia platonica e a revelagio crista. Con-
tinuidade que, no entanto, nio anula a descontinuidade maior da novidade ou
diferen¢a. Na verdade, se a Encarnacgio do Verbo € entendida como resposta is
aspiracOes profundas, mas ignotas, dos platdnicos, nio € menos certo que
Agostinho nunca deixou de a considerar como uma iniciativa de Deus, como
expressio sublime do seu amor pelos homens, sempre livie e excedente,
incomensuravel com todas as humanas possibilidades e expectativas. Em sinto-
nia perfeita com Agostinho, Leonardo Coimbra escreverd, séculos mais tarde,
a propdsito do Verbo que se fez carne e habitou entre nos: «& o Sol inteligivel
descendo voluntariamente a iluminar a indecisdo platénica, a resposta de Deus d
insuficiéncia angustiosa dos homensy (A Riissia de Hoje e o Homem de Sempre, p. 23).
No Verbo de Deus que se fez came reside o Centro de toda a eficaz convergén-
cia e ordenagio e foi isto que Agostinho reconheceu faltar a todas as filosofias
anteriores.

Estas apenas algumas das ideias-chave que o autor desenvolve e articula com
singular mestria e coeréncia na feliz tentativa de reconstituir o itineririo espi-
ritual de Agostinho em busca do Centro. Demonstrando pleno dominio da
matéria e notavel conhecimento de caminhos ja trilhados, o autor nio receia
emitir a sua opinido sempre que lhe pareca justificada, ainda que para isso se
tenha de atastar de nomes sonantes. A posi¢io assumida, p. ex., a respeito de
uma hermenéutica evolutivo-genética ou compreensivo-integradora é fruto de
uma clarividéncia e honestidade intelectual a lembrar resposta aniloga de
Isabelle Bochet aos que minimizam o valor historico das Confissdes s6 porque
nelas certos acontecimentos e episddios sdo sujeitos a uma interpretagdo teolo-
gica: «a releitura de uma experifncia espiritual passada supde sempre uma
reinterpretagio, mas esta é busca da verdade» («Le livre VIII des Confessions:
récit de conversion et réflexion théologique», Nouvelle revue théologique 118
[1996], pp. 363-384).

Obra de profunda meditagio e andlise, Em busca do Centro apresenta-se
enriquecida por um notivel conjunto de notas explicativas que nio s6 ilumi-
nam o texto, mas promovein e estimulam ainda a reflexdo pessoal. De referir,
pelo seu grande poder de sugestio, as notas do Cap. Il sobe a metdfora da viagem,
bem demonstrativas do acentuado pendor simbélico do pensamento de Agos-
tinho.

Lishoa, Julho de 1998
M. B. Costa Freitas

NOTA PREVIA

E inditil fevantar-se antes da aurora, ¢ trabalhiar pela noite dentro, para comer o pao
dum trabalho duro, porque ele o dii aos sens amigos, até durante o sono, reza o Salmo
126.

Durante o tempo que durou a presente investigagio, muitas vezes este
versiculo nos acudiu naturalmente ao espirito — algumas delas noite dentro. Se
nos perguntassem porqué, hesitariamos em responder concretamente. Mas nele
afirma-se um tipo de relagio com 6 tempo ¢ a vida, um estar essencial e simples
que muitas vezes procurdmos € raramente CONSEZUIMOS. No realismo das
metiforas utilizadas — «evantar-se antes da awrorar, <trabalfiar pela noite dentron,
wreceber o pdo durante o somo» — encontrivanios nos a licio simples de uma
sabedoria campestre que, desse modo, denunciava a inutilidade das ilusdes de
auto-suficiéncia e as fentacdes de Hércules, ¢ trazia noticias de uma gratuidade
insondavel que cobre de bens os amigos. E ndo raro a noite reparadora e bon
conselheira acabou por conceder o que o diurno ¢ aturado esforgo reflexivo
nio conseguia formular.

Mas a probidade do Sirdcida — «Antes de falar, infornia-te» (18, 19) — remetia
para uma exigéncia ritmada e laboriosa, onde a palavra escrita deveria surgir no
terminus de um esforco pela verdade, de um cuidado na informagio ¢ confron-
tacio rigorosas. Vai mais longe a precisio da tormula: denuncia todas as formas
de saber apressado, de falatdrio, ¢ a atitude dos rritnfantes ou pretensamente
iluminados que, nio curando da obra lenta e obscura, rapidamente caem no
psitacismo vazio e arrogante.

Por isso, o conselho honesto e prudente do filho de Sird relevava de uma
sensatez aparentemente mais consentinea conl o ftmo ¢ as exigéncias da dita
metodologia de investigagio. De qualquer modo, a aparente oposi¢io entre a
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contianga manifesta pelo salmista na superabundincia divina, e o cuidado
previdente e cientificamente correcto do Sirdcida, resolvemo-la nés, de facto, traba-
lhando neste tempo que nos foi dado.

Efectivamente, o tempo foi a encruzilhada — a nossa cruz, crux interpre-
uim —— onde a admonigio salomonica e o incisivo da ordem «antes de falar,
informa-ter se encontraram, e onde nds nos encontrimos também, nio sem
algum maravilhamento, a observar-nos in motu. O tempo da graga e o tempo do
esforce ndo foram, pois, dois tempos, mas misteriosamente um e 0 mesmo.
Pensamos que também foi esta a experiéncia de Santo Agostinho, poeta da
Graga, sempre em meio de esforcados trabalhos martines e vespertinos.

Reza outro Salmo (41, 8) que wum abismo atrai outro abismo». Em poucos
hugares isto € tio patente como no pensamento de Agostinho. Foi a pensar
nesta tensio dramitica entre dois abismos — o homem e o divine — que
demos a este trabalho o titulo «Em busca do Centron. Apesar da metifora
pitagdrica ser também genuinamente agostiniana, como se vera, o titulo
acudiu-nos subitamente quando observivamos as duas célebres Cadeiras de
Van Gogh (Cadeira de Bragos de Paul Gaugin e Cadeira de Vincent com seu
Caclimbo, Dezembro de 1888) e entre elas intuimos algo da auséneia angus~
tiante que o pintor queria expressar. E possivel que tal titulo tenha algum
significado num tempo de excentricidade e de topografias mentais paradoxal-
mente férteis em centros, mas, ainda assim, inelutavelmente reveladoras de
uma busca do Centro. Agostinho tentou demonstrar isso a partir da sua
experiéncia de perda, desorientagio e encontro. Todo o seu esforgo noético
convergiu para um ponto, e até li chegar teceu a obra que nos legou. E nossa
intengio refazer em parte os nexos, as razdes e as mediagdes periféricas que
configuram esse movimento de recentramento, nomeadamente reconhecen-
do a ordem por que o préprio Agostinho progrediu.

* *

Deve-se uma palavra de justo agradecimento a quem nos acompanhou e
ajudou ao longo da investigacio.

Antes de mais, 3 Universidade Catdlica Portuguesa nas pessoas do
St. Professor Doutor José Manuel Toscano Rico, Director da Faculdade de
Ciéncias Humanas da UCP, pela constante disponibilidade, e ao Sr. Professor
Doutor Joagquim Cerqueira Gongalves, Director do Departamento de Filoso-
ha, pelo inesperado de sugestdes que, desfazendo lugares feitos, sempre se
revelaram proficuas. A ambos os protestos do nosso agradecimento.

Aos Professores Doutores Joaquim Teixeira e A. Mendo Henriques pela
critica com que joeiraram, pelo estimulo e reparo metodologico durante a
parte lectiva do Mestrado. Ao Professor Dr. Carlos H. do C. Silva, cuja
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mestria hi muito abriu a porta de wna estranhicza que continua a habitar-
~1108.

E ainda ao P.® Francisco Pires Lopes, S.J., da Brotéria, pela facilidade na
obtencio de bibliografia, e a0 Eng.® Antonio José Paulino, da Internel, pela
ajuda informitica.

Finalmente, ac orientador directo desta dissertacio, o Professor Doutor
Manuel Barbosa da Costa Freitas. Desde os bancos desta escola nos veio
estimulando no estudo do pensamento de Santo Agostinho, ¢ agora teve
paciéncia para nos orientar neste trabalho, partithando o melthor da sua reflexio.
Pelo tempe gasto a discutir o esquema global da investigagio e a corrigir os
nossos erros, pelo precioso apoio bibliogrifico, a nossa gratidio.

Sintra,
| de Junho de 1997,
Menidria de Sio Justino, filosofo e mdrtic
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1. Retornar a Agostinho?

Ao iniciar uma investigacic sobre alguns escritos de Agostinho estamos
conscientes de nos inserirmos numa ja longa tradigio do pensamento ocidental.
Com efeito, em todas as épocas posteriores houve quem voltasse 4 sua obra,
quer para nela encontrar principios de solugao para as questdes crucials, que
constituem o intemporal da condicio humana', quer para com ela litigar —
duelo que Agostinho, aquém e aléni do wibuto pago ao seu tempo, nunca
rejeitou.

Se Agostinho € um dos obretros ¢ dos rabus® do pensamento ocidenzal, nio
espanta que, por afinidade ou contraposicio, um questionamento essencial
recorrentemente af volte para se refonealizar, para se deixar interpelar e ir mais
além. «Sucede, porém, que esse regresso a Agostinho suporia o acolhimento da

!'Para um conspecto genérico da presenga de Agostinho ne pensamente modernio ¢ contenpo-
rineo, vide Paul Denis, «Présence de sainr Augustin dans la pensée modernes, in Fifosofia 3 (19544),
pp. 9-17; Jean Guitton, Actualité dv Saint Angustin, Grasset, Parts. 1955: Evich Przywara, Augustin.
Passions et destins de 'Occidens, Cerf, Paris. 1987, Henri-Irénee Marrou,  Saint Augustin ot
P Augustinisme, Seuil, Paris, 1956; Fr.-J. Tho}xmnrd. «Saint Augustin et les Grands Courants de la
Philosophie Contemporaines, in Revue des Erndes Awgustinicnnes | (19557 1-4), pp, 649-80, Neste
texto, além da reconhecida presenca de Agostinho na fenomenclogia, nas filosofias da existéncia,
existencialismo, na filosofia da linguagem, no espiritualismo francés, faz o autor o levantamento
das teses principais apresentadas nas comundcacdes dos Congressos Inrernagionais Agostivianes, que
tiveram lugar em Paris ¢ Ronma, em 1934 (cf. Augnstinns Magister, Congres International Augus-
tinien, Paris, 21-24 Septembre 1954, [l Vols., Erudes Augustiniennes, Paris, {s..]: e 8, Agosting
e le grandi correnti della filosofia contemporauea. Arti del Cougresso italiano di filesofia agostiniana, loma
20-23 Ottobre 1954, Edizioni Agostiniane. Ront, mnpress. 1956), Estes evenros do augustinis-
mo sio de facto indispensiveis para quem guiser atender 3 acnafidade de Santo Agostinho. Mas
para além destes eventos marcadamente agostinianos, ¢ de obras expressaments dedicadas a
actualidade do mestre de Hipona, siv de superior relevancia as dezenas de milhares de referéncias,
entre tradugdes de obras e estudos sobre o seu pensamento. que vem consignadss ne Réperrorre
Bibliographique Internationale, so desde 1950 até 995, bemr como no Bullerin Augestivien, Para a
presenga de Agostinho ¢ de augustinismo no pensamento portugues pide Gama Caeiro, «Presenca
de Santo Agostinho no pensamento filosofico portuguess, i Didaskalia 149 (1989/1), pp. 81-Y4;
Joaguim Cerqueira Gongalves, sAugustinismior, i Logos. Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosoffa, [
vol., Editortal Verbo, Lishoa/Sio Paule, 1989, cols. 311-314, ¢ J. M. Cruz Poutes, <Augustinis-
mo em Portugals, in Loges..., 1 vol., 1989, cols. 514-319.

? Vide Eduarde Lourenco, «Santo Agostinho — Tabu do Qcidente?. in Didaskalio 19 (1989/1),
pp. 69-79.
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sua interpelacdo por inteiro, que ndo suporta uma discriminagio entre as
categorias que, cumulativamente, nutriram a sua atitude perante a cultura,
que terd de ser aberta, por irradiagio de amor e nio por imposigio de forga
egoista.n’

Foi dito que Agostinho autonomizou intelectualmente a latinidade. De
facto, se a translatio studii supde um complexo processo de continuidade com
o fundo histdrico, filosdfico e cultural que o antecede”, ndo ha duvida de que
a sua obra constitul o corpus textual onde o mundo latino, cada vez mais
afastado do Oriente, se matriciard’, e pelo qual se ird compreender, interpre-
tar e juveuta”. | i cabeca desse trabalho de Hércules, onde avultam obras
como Confessiones, De Trinitate, ou De cinitate Dei, surgem precisamente os
didlogos filosoficos do periodo de Cassiclaco, de que nos iremos ocupar parti-
cularmente.

E por essa autonomia, € porque en1 certos Momentos entreviu tanto quanto
pode a importincia do seu papel, que foi chamado a primeira consciéncia
ocidental’. E € igualmente por isso que o Ocidente é agostiniano®. Nio
queremos pois, acercar-nos deste pensador genial de forma asséptica, mas antes
comprometida, porque ele ostenta em si as cieafrizes da condigio humana,
Talvez ninguém como Agostinho tenha trazido tio magistralmente ao verbo
essa dimensio de queda, presente no fundo mitico e cultural dos povos desde
a noite antiquissima, ¢ nele particularmente na figura da inquietagdo. Neste
recorte, a experiéncia pessoal de Agostinho podera assumir um alcance univer-

! Joaquim Cerqueira Gongalves, «Preficio 3 edigio portuguesar da obra de Francis Ferrier, Saint
Angustin, PUF, Paris, 1989 [Europa-América, Mem-Martins, 5.d.], p.12.

1 Esta continuidade foi magnificamente demonstrada por Henni-Irénée Marrou, na obra Saint
Augustin et la Fin de la Chlture Antique, Boceard, Varis, 1938,

* Cf. Epistula 20, 3.

® Vide Fulbert Cayré, «Saint Augustin, initiateur de 'Ecole d'Occidents, in Giernale di Metafisica
9 (1954/4), pp. 449-463. Hannah Arendt, cujo estudo sobre Agostinho — Der Licbeshegrieff bei
Awgustin, Versuch einer phitosophischer hiterpretation, Berlinn, 1929 — a orientou decisivamente no
senl proprio percurso, salienta justamente em Agostinho esse imenso poder de comegar. «Quod
initintm eo modo antea nunquam fuit. Hoc ergo ut esset, creatus est home, ante quem nullus fuits
{De chvitate Dei, XII, 20, 4).

7 Dirdo alguns, com André Mandouze, L'aventire de la raison et de la grdce, Paris, Erudes Augus-
tnicnnes, 1968, p. 27, «o primeiro moderno».

* E pelagiano, por reacgiio anti-agostiniana. Cf. Bernard Plongeron, «Faut-il-dire que la Déch-
ron des droirs de Vhomnte de 1789 rend i I'Occident toute sa valeur pélagienne?», in Dy
Jansénisme 6 fa laiclté, by entretions d' Auxerre, Maison de sciences de 'homme, Paris, 1987, p. 220,
cit. por Jean-Claude Eslin, «Le grand tournant augustinien», in Esprit 143 (1988/10), p. 120. Na
p. 119 referia: «Harmack, Bernard Plongeron, bien d'autres, ont dit que le débat de Pelage et
' Augustin est le débar matriciel, archétypique, qui forme la conseience occidentale, et ce débat
n'est pas termine. Sonmmes-nous maitres de note lberté? Ou notre apticude § nous déterminer
nous-mémes dépend-elle de domaines que nous ne pouvons déterminer nous-niémes?»
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sal’, porque ele viven em protundidade o Homem, quer nos rasgos de grandeza
e plenitude, quer nos recessos de miséria ¢ contradigio. Universalidade que,
paradoxalmente, lhe advém da fisionomia prépria, encarnada, agdnica, situada,
singularissima como uma obra de arte, como se, por arte doutro Fidias, tivesse
encarnado concretamente a ordein universal que os gregos demandavan. Assim,
aceder ao mundo ¢ 20 pensamento de Agostinho, mil seiscentos e tantos anos
volvidos, pode ser também ler-se ¢ reconhecer-se nele: «regressar a Agostinho
significa sempre a peregrinagio pelo mistério humano»": descobrir nele o
pulsar do irmio inquieto, o homem de carne ¢ 0ss0. 0 incendiado vindo do
deserto, ou 0 pagio gque nos habita.

Antes de mais, ao longo desta investigacio, querermos conviver com Agos-
tinho. Impoe-se todavia, que o facamos através da mediacio possivel: os rextos.
Teixeira de Pascoaes sugeriu mesmo que essa mediagio nio ¢ imprescindivel"'.
Haverd outras mediagdes porventura mais imediatas. De qualquer modo, para
aceder a0 espirito & inevitivel a passagem: pela lera. Mas para 1a deste renminus
quo, da acribia na investigacio, do cuidado na interpretacio, da fidelidade a.-
facto, da atengio ao comentirio, procuraremos fazer com ele uma experiéncia
de pensamento. E que a erudi¢io dos estudiosos nunca nos afaste do seu
CONtacto, €1 a regra de ouro que procuraremos seguir.

Também por isso, se bem que tenhamos que compreendé-las, e com elas
manter um intimo didlogo, procuraremos nio nos escudar por detrds das
aitoridades em Agostinho com temor de arriscar a nossa propria aportagio e
leitura, porque se nos apropriarmos da razio da autoridade, entio teremos
outrossim a autoridade da razio'

Quer isto dizer também, a0 iniciar esta investigacio sobre o pensamento do
catecumeno de Cassiciaco™, que estamos cOnscios das dificuldades que a mes-
ma comporta. Pelo cardcter dindmice da sua reflexio constantemente in fier,
em busca de novas sinteses que sio outros tantos pontos de partida _para

? Cf. Joaquim Cerqueira Gongalves, al’reficio...», pp. Y.20: john O'Meara, La jewnesse de Sain
Augustin, Paris, Plon, 1958, pp, 15,16, pasin, afirma que «'histoire du genre hunsin et celle
d’Augustin sont semblables, (...} Augustin fur convaincu de la véricé "une relle théore de b vie
humaine par la maniére dont elle s'énir vérifiee dans sa propre vien, £ neste sentido que se deve
compreender que Agostinko tenha incluido «dans ses Confissions 1on sealement le récit de sa
propre vie, mais aussi des dounées sur celles de Monique, d'Alypiuos et de Victorinuss. Assim, ule
récit de celle [conversion| d” Augustin est, dans une certaine mesure, celui dune conversion-type;
c'est Thistoire de Chacunn. E Eduardo Lourenyo. «Sante Agostitho — Tabu...», pp. 71.72: «A
conversio de Santo Agostnho € um dos poucos actos transcendentes da cultura ecidentals, um
«contecimento mitico da histdria da subjectividade crisis,

* Joaquim Cerqueira Gongalves, «Preficio. s, p. 23.

" Vide: Santo Agestinhe, Assirio & Alvim. Lishoa, {995,

" Cf. Epistula 118, 4, 26-27.

'* Cf. Retractationes, Prologus, 3.
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ulteriores aprofundamentos; pela espantosa retorica de um mestre também na
arte de criar realidade pelo espelho; pela amplitude dos temas que abordou e
polémicas que travou; pela ousadia subtil de uma solugio alcangada no alto de
sinuosos argumentos; pela vastidio da sua cultura; e sobretudo pela posteridade
espiritual que gerou — ¢é quase desencorajador o volunie da produgio sobre as
diferentes dimensdes do pensamento de Agostinho—, o pensamento de
Agostinho & de molde a fazer vacilar os cedros do Libano.

Nio pudemos, pois, deixar de nos interrogar sobre o sentido de tamanha
investigacio que nos precede e nos envolve: atengdo ao eterno na filosofia
agostimana, € portanto wm a propésito para com Agostinho filosofar? Mera
curiosidade intelectual por um pensador que de tio prolifico nunca deixou de
pairar como sombra sobre a cultura ocidental? Prolongamento do debate
Peligio-Agostinho, quer para fazer sair o homem da sua menoridade culpdvel,
quer para mostrar os limites do seu fusério progresso? Regresso saudoso a uma
visio ordenada da sociedade, do mundo e da histdria, de molde a combater a
insistente inseguranga que grassa na hora? Intento de superagio de um adimico
complexo de culpa, de molde a avangar para além do bem e do mal?' Interesse
teologico, eclesiologico, dogmatico, moral? Mera pesquisa histdrica, filologica,
literiria? Simplesmente, uma boa temitica para concluir uma qualquer disser-
tacio? Pouco nienos que esmagados por esta inesgotavel, pletdrica e «babelicar
investigagio, parece-nos impossivel que ji nio tenha sido dito, sobre Agosti-
nho, quase tudo de todas as maneiras. Quase tudo, dissemos!

Nio poucas vezes, antes e a0 longo desta investigagdo, nos questionanmos
sobre se a0 menos alguma vez chegariamos a focar a orla do sen manto. E para-
doxalmente, sempre sentimos com verdade que o e para ld do truismo, do lugar
feito, da retorica, do apdlogo — «si Augustinus adest, sufficit ipse tibiy —, do
panegirico, das loas e investigacdes mil vezes repetidas, algo de espantosamente
novo continua a desafiar quem se aproxima desta obra de génio. Como se,
por imperativo proprio do pensamento ardente do niimida, uma corda em
nés nio pudesse deixar de vibrar enarmonicamente ao ritmo daquele coragio

Y Referia a este propésita um dos mais insigues augustindlogos actuais, Goulven Madec,
«Christus, scientia et sapientia nostra. Le principe de cohérence de la doctrine augustinienner, in
Recherches Augustindennes 10 (1975), p. 771 «(...) 7°ai souvent pensé que b production €crite sur
Augustin était de nature 3 décourager, non seulement les lecteurs de bonme volonté, mais aussi
les spécialistes, patrologues et méme augustinienss.

% Friedrich Nietzsche, Carfa a Franz QOverbeck, 31 de Margo de 1885, apnd Marcel Neusch,
Augustin, Un dhentin de conversion, Desciée de Brouwer, Paris, 1986, p. 9 «(...) Je viens de lire pour
e distraire les Confessians de saing Augustin. Oh! ce vieux rhéteur, qu'il est faux et papelard! qu'il
fait rire! quelte duplicité psycologique! Valeur philosophique égal i zéro, Du platonisme pour la
populace, autrement dit, une mentalité inventée pour la plus haute aristocratie de l'esprit
acommodée av golit de mtures d'esclaves.»
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inquieto. Neste sentido, atrevemo-nos a dizer que nunca tudo foi nem seri
dito sobre Agostinho, porque o essencial continuard sempre 3 espera de ser dito
de nove por cada um, reconhecido e actualizado com Agostinho. Podemos
mesmo dizer que a antitese que Agostinho via entre a antigiridade e a novidade
da Verdade tardiamente encontrada', com alguma for¢a de razio se pode aplicar
ao investigador da sua obra: de um certo ponto de vista Agostinho é muito
antigo, tio ou mais antigo que ele proprio; de outro é sempre novo, e talvez
ainda mais neste tempo de didspora filosética'” em que somos desafiados a nio
esquecer as questoes essencials que com rectitndo cordis também ele colocou.
A filosofia agostiniana é uma luta da memoria contra o esquecimento, através
de uma renovada atengio ao presenre, de uma vigilia que nem comeca muito
antes da aurora nem vai pela noite dentro, porque rompe sempre de novo num hic
et HHuAC.

Por 1550, a recorrente afirmagio de crise ou morte iminente da filosofia,
comum em trabalhos filoséticos, e que parece ser tema obrigatdrio, ou nioda
reiterada, em todas as épocas, ¢ talvez manifestacio dissimulada de wn certo
narcisisme intelectual, como se assim a coprrario estes trabalhos ganhassem
urgéncia e valor acrescidos. E de tal modo insistente esta justificagio que acaba
por tornar-se uma banalidade, gerida pacifica ¢ comodamente por certo saber,
a que agrada a afirmagio de crise permanente, ji gue isso transmite uma ilusio
de perigo, e confere uma séria pertinéncia i reproducio de saberes perencs que
visariam justamente colmatar a crise e coroar os saberes™.

Dizer que fomos nds que retornimos ¢ elegemos Agostinho, ou melhor,
parte da sua obra, como objecto da nossa investigagio sé é verdade em certo
sentido. Noutro nio corresponde 3 verdade e seria mesmo presumir. E se é
verdade que hi uma dose considerivel de sintonia pessoal com a investigacio
— o que ndo & conditio sine qua 1oy para que a obra nasca, mesmo com ale-
gria —, a verdade € que em muitas coisas na nossa vida parece ter trabalhado
um invisivel fio condutor que escapou d nossa mente planificadora e as nossas
mios executoras e nos constitulu amadores, Passe a nota mais inthma, nio
deixa de ser para nds enigmatico que as coisas verdadeiramente fundamentais
na nossa vida tenham acontecido malgré nons. E esta investigacio nio é
excepgio.

" Confessienres, X, 27, 38: «Sero te amau, pulchritudo tam antiqua et ram noua, sere te amanils
" Digspora que culminaria num impensivel niilismo. Cf. Stanislas Breton «Penser 'histoire.
Entretien avec Stanislas Breton sur la Cigé de Dieus, in Esprit 205 (1994/10), p. 103,

" Cf. o paradoxo da filosofia da o man’s land em Carlos Silva, «Valor e esséncia da Filosofiar, izt
Actas do I Congressa Nacional Luso-Brasileiro de Filosofia — Revista Portuguesa de Filosofia 38 (1982/2),
pp. 255-273; Joaquim Cerqueira Gongalves, Fazer Filosofie — Come e Oude?, Faculdade de
Filosefia-UCP, Braga, 1990, p. 39 «nio hi filosofia de regides indefinidasy,
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2. Principios hermenéuticos

A maxima do mestre medieval perante o aprendiz de nadador que hesitava
enl entrar na agua, aplicar-se-ia aqui as mil maravilhas: sé se aprende a nadar
nadando! E se mesmo assim resiste, talvez um empurrio valha mais que mil
argumentos, nio vi ele ficar enamorado da sua figura espethada na dgua.

Seja como for, o que interessa mesmo ¢ principiar, ji que «ndo importa por
onde comecemos, pois aqui havemos de voltar»®, Pretendendo mostrar-nos a
vacuidade de todo o movimento, e por isso de toda 2 interpretagio, tecido
tlusoério que os meortals vio tecendo para se entreterem a matar as horas,
também elas lusdrias, Parmeénides acaba talvez por nos dar is escondidas aquilo
que parecia recusar-nos. A lhaneza do fragmento é a ligio hermenéutica por
exceléncia: & interpretagio & uma tatefa in fier, nunca terminada. E isto nio
significa o relativisino, como certas hermenéuticas serddias apregoam. Pelo
contrario, seria tentar desvelar o pensivel oferecido pelo texto a cada momen-
to — vBv éoTur, Mas nunca a veleidade dos mortais ouse crer que aprisionou
a realidade nas suas malhas. E assim, a licio do poeta de Elia poderia ser o
contrario do que sempre se disse.

Ora, também o nosso trabalho se defronta com este movimento omnipre-
seitte de antecipagio e retorno, constitutivo do pensamento de Agostinho:
umas vezes a palavra escrita antecede, prepara e esclarece o que serd, ou nio,
uma ulterior experiéncia; outras Agostinho tem a experiéncia intuitiva de
determinada realidade, mas ainda nio tem palavras para a comunicar. Encon-
tramos entio o retor numa frenética actividade de criagio de linguagem,
tentando forgar as portas do sentido por um intenso trabalho do verbo, de
modo a tornar explicito o que estd em transe de maturagio. Poderiamos pois,
saber por onde comecar?

Mas esta desfasagem entre pensamento e a sua eXpressio escrita — o tex-
to — legitima precisamente o nosse propdsite de vivificar os nds de sentido
incoativo que, ji se encontrando, por exemplo, na quinta de Cassiclaco, sé a luz
de textos posteriores se tornario de todo explicitos. Por isso, as principats
nogdes através das quais Agostinho expressa a ideia de ordem gue procuraremos
dilucidar sio sobretudo vectores, flechas-de-sentido, ideias-forga, ndo completas,
perfeitas, mas dinimicas, animadas de intencionalidade, passiveis de historia,
expectantes pelo ultertor adimplemento das suas incoagdes e implicacdes, por
ainda nio estarem completamente presentes a si mesmas, no sentido de cons-

® Parménides, Poema, frg. 5: «.. Euvov 8¢ pol oty ommober dpfouat: 7601 yap wahr (Eopal
5 ITE,
T
JQUTLS
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ciencializadas e possuidas nas suas implicacdes e desenvolvimentos. Este nio-
mento, verdadeira aurora do pensantento de Agostinho, porém, ras suas impre-
cisdes e claro-esaras, colhe ja a tonalidade por que sempre se orientari: um
pensamento essencialmente relacional e diferencial.

Exactamente porque nem tudo ainda ai é claro, a nio ser na orientagcio
matricial, e porque o seu pensar ainda nio ganhou a maturagio ¢ o aprofunda-
mento que o estudo continuo lhe trara, serd em textos posteriores que o filho
de Monica, retrospectivamente, ird acribuir pleno significado a esses vectores ali
presentes, por vezes reorientando-os para o sentido e o saber que, nesse
momento, a vida, a experiéncia, a reflexdo, ji lhe alcangaram. Depois das
investigacGes de Charles Boyer, Pierre Courcelle, fohn O’Meara e Goulven
Madec®, entre outros, nio ¢ possivel continuar a sustentar hoje a tese que,
desde o século passado, tentava pér em conflito os didlogos de Cassiclaco com
escritos posteriores, nomeadamente com Confissdes. Uma convicgio, que ao
longo deste estudo dos escritos se firmard cada vez mais, é que em Cassiciaco
estio ja esbogados os contornos fundamenrais e as grandes linhas que norteario
o pensamento de Agostnho. O desenvolvimento posterior, as inflexdes e
cortecgdes, € mesmo as autocriticas no que diz respeito a algumas concessdes
d ética estoica e ao neoplatonismo, nio invalidam o principio geral. A partir
daqui Agostinho nio mudard o seu pensamento: visari aprimora-lo sempre
mais, focar melhor a lente em ordem a uma sintese sempre problematica. Por
este sinuoso e parabolico percurso importa fomentar rectitudo cordis ¢ sanctitas
vitae.

Portanto, o proprio Agostinho ndo s6 permite, mas exige, ser interprerado
quer prospectivamente, quer retrospectivamente. 56 esta dialéctica temporal
nos poderd abrir uma cada vez maior compreensio dos textos de molde a nunca
os fechar em fundamentalismos estéreis, abrindo-os 20 invés em todas as sias
potencialidades, sobretudo aguelas nio expressas®’.

Este seri um dos principios hermenéuticos de que nos socorreremos no
nosso trabalho. Donde que Cassiciaco tanto pode ser considerado ponto de
partida, como ponto de chegada. Depende do angulo de visio, o que nio

* Christianisme et néo-platonisme dans la fornation de sainr Augustin, Beauchesne, Paris, (920:
Recherches sur les Confessions de Sainr Asgusein, Trudes Augustiniennes, Paris, 1950; «The Histori-
city of the Early Dialogues of Suint Augustines, in Vigiliac Chuistianae 5 (1951), pp172-177;
«L'historicité des Dialogues de Cassiciacunw, i Revie des Endus Augustinfanes 32 (1986/3-4)
pp- 207-231, respectivamente.

M De ciuitate Dei, X1, 19: «sine cum multa tractantur, ad id quotue peruerdatur, quod sensit ille
qui scripsit; siue id quidem Jazear, sed ex oceasione tractandae profundae obscuritatis alia quae-
dam uera dicuntur.» Neste sentido, considerames que qualguer obra 6 estard realmente escrica
quande for traduzida em todas as linguas. A raducio, longe de ser uma aicio, € o seu horizonte
¢ destino naturais,

[
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invalida, muito ao contririo, o preceito que manda purificar o olhar. De facto,
o que mais importa € mesimo aprender a ver e limpar a acies mentis, de modo a
conseguir a visio mais completa possivel. Nio se perca nunca de vista, portan-
to, u principio seguido na leitura e prospec¢io do pensamento de Agostinho:
se para compreendermos os escritos de Cassiciaco é fundamental atendermos ao
anterior processo psicologico e intelectual, isto €, 3 viagem, ou mediagdes por
que ai chegou, o acesso a este processo s6 nos é facultado por textos posteriores
que, por seu tumo, foram rambém influenciados por aquilo que descrevem.

A aparente incongruéncia ndo cria dificuldades a Santo Agostinho: cruze-
mos a ratio cognoscendi con a ratio essendi e teremos a rede de dupla malha capaz
de nos dar o que pretendemos. E 0 exemplo com que o excelente sermondrio
nos brinda, de modo a explicar o principio, nio poderia ser mais eloquente: diz
a Escritura que FEsall nasceu em primeiro lugar e Jacob veio em segundo,
agarrando com a mio direita o calcanhar do seu irmio. Porgue a mdo saiu prinieiro
poder-se-i dizer que ela precede em poder e dignidade a cabeca, que saiu depois?,
interroga Agostinho™.

Assim, nio s6 podemos com toda a leginmidade mas devemos, por impe-
rativo do ritmo do seu pensar, subverter a ordem temporal no acesso ao
pensamento agostiniano, até o tornar wm leitor do nosso tempo™. Para a sabedoria
antiga esta perspectiva nunca € viciosa. No paralelo hebraico, segundo a exe-
gese muassorética das escolas rabinicas e talmddicas, sobrecudo na vertente
hagidica, verifica-se que o texto vai informando a vida, a vida vai configurando
o texto e a palavra vai-se explicando a si mesma, numa leitura que tanto é vilida
do presente para o passado e o futuro, do passado para o presente e o futuro,
e do futuro para o presente e o passado. Isto explica-se pelo caricter vivo e
integrador da cultura biblica. O proprio Jesus, ao ler em Nazaré a passagem de
Is 61, 1-2 — «O Espfrito do Senhor estd sobre mim, porque ele me ungitmy —, e ao
dizer, em Lc 4, 16-20: «Cumprini-se hoje aos vossos ouvidos esta passagem da
Escrituras, consagra a validade desta circularidade criadora. E também para esta
presencialidade essencial que remetem os livros X-X1 de Confissdes, e veremos que
a propria ordem temporal por que Agostinho comeg¢a a escrever em Cassiciaco

2 Em De catechizandis rudibus, 3, 6, comentando Gn 23, 25, a propdsito das relagdes entre Antigo
¢ Novo Testamento, defende reireradamente que a ordem cronolégica € irrelevante, O que vem
depols (1o caso, Cristo que cumpre o Antigo Testamento) € que di comipleto significado ao que
era antes, ta] como a hermendutica do De doctring chiristiana mostrara ja. Cf. Joaquim Cerqueira
Gongalves, «Due amori fondarono due citie, in Rivista Internazionale di Teologie ¢ Cultura,
Communio 144 (1995}, pp. 29-41 (sobretudo ponto «3.Un'ermeneurica fneditas; este niimero da
revista foi tado Jdedicado ao tema Ordine politico ¢ Inicitd).

2 Cf. Joaquim Cerqueira Gongalves, «Santo Agostinho, leitor do nosso tempos, in Didaskalic 19
(1989/1), pp. 127-133; Amaldo de Miranda Barbosa, «Ordem do tempo ¢ ordem da razio no
método wugustinianos, in Flosofia 3 (1954), pp. 1-8.
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acabard por demonstrar isso mesmo. De facto, «(...) a légica verdadeiramente
retroactiva, que permite utilizar o ensinamento escalonar sem o automatisnio
da ascensio ou da queda pelos seus graus, é dada de forma lapidar no décimo
livco das Confissées, quando a doutrina dos graus ¢ caracterizada por Santo
Agostinho em termos de graus de memoria (...). [Mas] os diferentes graus da
memoria nio sio o retomo a um passado que se podena até dizer como
‘memoéria de um futuro’, como expectatio ¢ desejo de felicidade, como Santo
Agostinho refere, mas, outrossim, como a nmemoéria do presente eterno que cria
a possibilidade de um acerto (...). E ainda este hiato [abismo de meméria que
faz sentir 0 homem “entre dois infinitos”| que mostra que a conjugagio cristd
da escalada de graus de perfeicio supde como que a inversio do sentido do
tempo.»*!

A hermencutica agostiniana escapa assim ao famoso circulo, pois exige e
supde desfazer a sucessividade da ordem cronologica, de modo a cruzar a ordem
da descoberta com a ordem da realidade descoberta®™. Isto requer, diriamos, um
constante exercicio de analepse proléptica pela qual, como num reticulado, uns
lugares vio dando razio de ser e compreensio a outros: os posteriores esclare-
cem e cumprem os anteriores e sio, por seu turno, preparados e esclarecidos
por estes, numa dinimica flectida em antecipagio e retorno, fluxo e refluxo,
dando-se multua inteligibilidade®™. E com esta hermenéutica circular se vai
alcangando uma visio o mais sindptica possivel.

Por terem1 hipervalorizado a ordem da descoberta, relanivamente a realidade
descoberta, Prospero Alfaric e outros puderam afirmiar que a obra Confissdes &
tendenciosa, vai ao arrepio dos escrites de Cassidaco e, invertendo a ordem de
alguns acontecimentos e menosprezando a importincia de outros”, oculta, por
exemplo, a importincia do neoplatonisimo. Mas este estd para o cristianismo, conio
Esail para Jacob, responderia tranquilamente Agostinho.

Tal exemplo elevado a principio exige, portanto, nio sé que analisemos o3
proprios escritos desse periodo, como detectar-lhes ligagdes com outros textos

* Carlos Silva, «A doutrina diferencial dos graus de perfeicio segundo Santo Agostinhos, in
Didaskalia 26 (1996/1). pp. 189.191-192 (cf. também Pierre Courcelle, Recherdies. .., pp. 37.44 ss.).
% Goulven Madec, «Notes sur Vintelligence augustinienne de la foin, in Revie des Erudes Aupus-
tinfennes 17 (1971/1-2), pp. 137-142, {2.Le «cercle herméneutiques| — comentando o antellige,
ut credas, uerbum meuny; crede, ut intelligas, verbum Deis (Sermo 43, 4) —, demonstra como a
doutrina augustiniana escapa ao circule hermenéutico (cf. n. 69, p. 142).

* Em Retractationes — Prologus, 3: «Inueniet enim fortasse quomodo scribendo profecerin,
quisquis opuscula mea, ordine quo seripta sunt, legerit. Quod ut possit, hoc opere, guantum
potero, curabo ut eumdem ordinem nouerits —, Agostinho parece sugerir a ordem cronoldgica.
Porém, escrever uma obra de Revisdes, ipso faco, indica-nos gue a perspectiva ¢ muito mais
complexa.

7 Cf. também Pierre Courcelle, Redherches..., p. 63.
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passiveis de trazerem 3 luz as nogdes que nos propusermos abordar, Como estes
sdo os primeiros escritos de Agostinho, com excepgio de De pulchro et apto, que
nio chegou até nds, terdo portanto de ser as obras posteriores a ajudar-nos a
compreender estas, ndo necessariamente de forma directa, mas mostrando-nos
o seu percurso até ali. Mas, como sabemos, Agostinho considera tempo perdido
aquele que gastou em tantas ruas da vida, antes da conversio ao cristianismo.
Donde que a relagio com esse periodo teria de ser uma relagio polémica — e
temos as obras antimaniqueias, que nos dio a contrario o recorte do manique-
tsmo de Agostinho — e/ou de contricio: e neste caso, entre todas, sobressal a
obra Confissdes. Tanto umas como outras™sio indispensiveis para aceder ao
menrento agostiniane que temos em vista,

Tal interpretagio circular, porém, parece que nos obrigaria a leitura integral
da obra de Agostinho, pois para compreender a parte precisariamos do todo, e
assim teriamos de acompanhar na integra o desenvolvimento dos principios e
nogoes presentes em Cassiciaco. Se assim fora, todavia, tal hermenéutica seria
impraticivel neste ambito, e a propria tarefa interpretativa em geral ver-se-ia
em apuros. Por isso, importa desde ji esclarecer o alcance e os limites do uso
das obras de Agostinho que nio pertencem directamente ao periodo em
questio.

Na [ Parte, as obras antimaniqueias utilizadas procuram mostrar e tornar
compreensivel o esquema intelectual mais persistente de que Agostinho acaba-
va de sair. Sio textos indispensiveis ao estabelecimento de um contraponto
claro e perceptivel com os textos deste momento. Sio portanto obras posteri-
ores que nos ajudam a compreender textos anteriores. E sdo tanto mais indis-
pensaveis, quanto € certo que nos escritos de Cassiclaco ndo hi um antimanique-
ismo sistematico, ainda que por detris, na sombra de De ordine, se encontre um
confronto claro com o maniqueismo.

Por outro lado, sempre que, para tentarmos mostrar toda a importincia de
uma ideia presente nestes primeiros escritos, recorrermos a lugares de obras
posteriores, essas referéncias serio tomadas como exemplificativas de todos os
outros lugares em que tal ideia se poderia confirmar, o que, porém, a ser feito,
multiplicaria infindivel e inualmente as citagdes. Com o préprio Agostinho,
fomos compreendendo hermeneuticamente o principio €V TavTL TAVTéS.

Por isso, as referéncias a obras posteriores, de uma maneira geral, visam tio-
-56 indicar como algumas daquelas ideias-forga acima referidas, presentes nestes
textos tempordos se desenvolveram e se podem encontrar condensadas em
tormulas da maturidade; nio se lhes concede aqui um valor probatdrio e

2 e ; : s
Por exemplo, De ntilitate credendi também tem um grande valor confessional, como outras obras,
pontualmente.

INTROGDUCAD 27

demonstrativo, mas apenas indicativo, ¢ que torne possivei uma leitura anatrép-
tica a quem a queira fazer. Além do mais, se se busca o Cenro, toda a
investigagio, pelo menos in intentionis ordine, ndo pode deixar de se lhe referir.
Ainda se pode aduzir mais um argumento exterior: a imensa obra de Agosti-
nho, e talvez paradoxalmente para quem olha de fora, visa uma sintese. Neste
sentido, é possivel defender que ela orbita er tornoe de alguns nécleos funda-
mentais, que passam por Confissdes, De Trinitate e De cinitate Dei. Estas obras da
maturidade, seja de que maneira for, nio podem deixar de ser encaradas chave
de acesso ao resto da obra de Agostinho, sobretudo de textos anteriores ou
doutras polémicas travadas. E por isso, indicagdes, confrontagdes, referéncias,
etc., de outras obras, podem e devem ser reconduzidas a estas polaridades.

Porém, diga-se desde ji explicitamente, nio podemos nem queremaos abor-
dar aqui 2 tio falada evolugde intelecnial de Santo Agostinho, trabalho ji feito e
profundamente debatido, a ponto de se tornar mais uma vexata quaestio das
muitas em que o estudo de Agostinho é prodigo. O que também nio quer dizer
que nos atheemos da progressio psicologica e doutrinal de Agostinho — nem
o poderiamos fazer. Significa tdo-somente que vanos trabalhar mais de um
ponto de vista estrutural.

E ndo é porque o ponto de vista hermenéutico-evolutive, ou genético-cvolutive,
que o século XiX viu nascer nio faga sentido™. Os trabalhos de Prospero Alfaric,
de Charles Boyer, de Pierre Courcelle, Olivier du Roy, Jean-Marie Le Blond,
Victorino Capédnaga e, mais recentemente, Goulven Madec, Marie-Anne Van-~
nier, Kurt Flasch, entre outros insignes investigadores, estio ai para demonstrar
a sua pertinéncia. Cumpre, pois, nio rejeirtar tal meétodo, mas observar-lhe as
limitagdes. De facto, como salienta Goulven Madec, sobretudo foi preciso
superar alguns exageros ¢ ingenuidades de uma visio puramente genética das
doutrinas, assente quase exclusivamente na siucessao cronologica. E o aurer,
apesar de concordar em principio com a abordagem evolutiva, nota justamente
que é preciso ter em conta as circunstincias onde Agostinho viven, penson ¢
escrevert™. Deste modo, mais que evoligio, termo anacronico neste particular, e

® Karl Friedrich Hermann aplicou-o a Platio, Werner Jaeger 1 Aristoteles, sendo continnados por
muitos outros estudiosos, A divida da expressio a fenomenolagia hegeliana € evidente (3 sfimacio
de Hegel, de que ndo hi realidade sem histéria, influenciou decisivaments a viragem historicista
de todo o séc. xnc: Karl Marx, Friedrich Meineck, Leopold Ranke, Withelm von Humboldr,
Wilhelm Dilthey),

3 Cf, Goulven Madec, «Sur une nouvelle mtroduction a la pensée d' Augusting, in Revue des Etirdes
Augustiniennes 28 (1982/1-2), pp. 100-111; 0 autor discute justamente as reses gendiicas assumidas por
Kurt Flasch na obra Augustin. Einfiimng i sein Denken, Sturrgart, 1980, a que ndo tivemos acesso,
Muito justa parece-nos a observagio de Henri-lrénée Marrou, Sainr Augustin..., p. XI: «{...) saint
Augustin fut conduit peu 3 peu 3 une révison critique de tout Papport de [la] tradition antique.»
O processo que o epeni d pens manifesta esteve sempre em aberto aré i suax morte.
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s6 vilido retrospectivamente, conviria recuperar, na abordagem do pensamen-
to antigo, mormente de Agostinho, as nogdes de implicatio e de explicatio, de
modo a conseguir-se uma visio holistica, ou o que chamamos intensdo comtpre-
ensiva, que o concreto autodesenvolvimento daquelas no¢oes implica — leitura
que o De doctrina christiona e as Retractationes permitem e propdem?.

Por todos estes motivos, e por outros que logo se manifestario, qualquer
trabalho sobre um pensamento desta envergadura teri de avangar por desbaste,
como se penetrasse numa floresta dificil de trilhar, consciente da impossibilida-
de de a cada momento dar conta da torrente dos sugeriveis que o pensar de
Agostinho comporta, pois sio outros tantos trilhos gue se poderiam abrir,
Enquanto o pensador, sintético, tem intuicdes fulgurantes — saquilo que
compreendo inunda a mirha alma com a rapidez de um raio»® — o eximio
thetor, analitico, desdobra-se na procura da sempre o mais exacta possivel, ainda
que sempre nexacta, expressio por que passar a intuicio — «mas a locugio é
nwito diferente, lenta, longa, e enquanto as palavras vio surgindo, o que eu
havia compreendido foge para o seu esconderijos®.

Se devemos estar atentos ao valor a atribuir aos diferentes textos, importa
realar aqui que polaridade quer dizer diferenga e nio contradicio, e muito
menos negagio da experiéncia vivida a que se reporta. Se as diferencas sio reais,
€ sobretudo em virtude do alargamento/aprofundamento das sinergias de uma

L Eti‘(.‘l‘lne Gilson, Frrraduction & PEtde de saint Augustin, Paris, Vrin, 1949, pp. 310-311, n. 1, a
proposito desta polémica, assunie uma posicio intermédia; aceita uni evolugdo psicoldgica, mas n;Io
unm evolugio filosdfica. Alids, a discussio sobre a evolugio intelectual de Agostinhotdes,camba s
vezes purs o sent-sentido porque, previamente, os autores dio por consabidos os termos «evolu-
gilor, econversior, etc,, quando a montante se exigiria uma dilucidagio desses conceitos (Goulven
Madec, «Conuersion, in Augnstinus-Lexiken, [ vol,, Schwabe Co.AG, Basel, 1986-1994, cols. 1282-
-1294 consegue uma notivel aclaragio e sintese). Nio foram poucas as vezes que, ao depararmos
com esta polémica, nos acudiu uma analogia: esti-se com sede, perante um regato de dgua (cf.
Epistuda T, 1); estala a polémica sobre a sua origem, por onde passou, deveria ter passado, teria
passado s¢, que afluentes engrossam o caudal, que curvas tent, qual o relevo que atravessn, e,
e, m confusio, alguns ndo sé nio bebem como fumam a dgna a quem gostaria de gjebe;
pacificamente {cf. a utilizagio da metafora a propésito de questdes trinitirias em De fide et Symbolo
9'. 17}. Dre facto, ha quem prefira antes encontrar contradicdes num pensador do que comprecn—’
de-k.}. Talvez fosse teimpo, parafraseando Abel Jeannitre, em Lire Platon, de nos Yvrarmos
previamente do augustinismo, ou dos agostinianismos, para ler Agostinho. Mas esta pretensio de
:lcsnudamcuto total para aceder 4 pureza de um pensamento pode ser ainda uma bela ilusio.

- Pc cateclizandis rudibys, 2, 31 «Maxime quia itle intellectus quasi rapida coruscatione petrfundit
animum (,..).»

B De catechizandis mdibus, 2, 3: «Nam et mihi prope semper semo meus displicet. Melioris enim
:lua.dus-sum, quo saepe truor interius, antequan eum explicare verbis sonantibus coepero: quod
ubi minus quam mihi notus est eualuero, constristor linguam meam cordi meo non potuisse
sutficere. (...} illa autem locutio tarda et longa est, longeque dissimilis, et dum ista volvitur, jam
se ille in secreta sua condidit {...).» !
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consciéncia cada vez mais sinéptica. E se, como ja foi referido, numas esti ainda
o homem que dificultosamente descobriu o mundo espiritual ¢ inteligivel,
desejoso de se entregar ao otinm plilosophandi e, noutras, o sacerdote, o bispo,
o tedlogo, consciente do poder e da importincia da sua palavra™, convém ndo
os separar em demasia sem o que podemos incompreender de vez Agos-
tinho®.

Ao contririo, também nio nos devemos deixar conduzir exclusivamente
pela letra do texto. Agostinho & também um homem da oratoria, da logoma-
quia, capaz de utilizar a mais inesperada eristica, ¢ por isso devemos estar vigeis,
i fim de que a ordem da narracio nio nos oculte a ordem da descoberta e nio
sejamos traidos por um verbo mais imperuoso, ou caiamos nas rentagdes da
facilitagdo. Por exemplo, o que nalgumas dessas obras, nomeadamente em
Confissdes, hi de autocritica exacerbada®, de auto-interpretacio ¢ narragio
intima, volvidos dez, quinze anos, pode obnubilar o processo real da sua
evolucio. Mas, nem sempre ¢ possivel joeirar merodologicamente os monien-
tos, porque muitas vezes a interpretacio e a experiéncia coincidem: hd certas
realidades no percurso de Agostinho que s6 existem na medida em que sio
contadas, narradas, revividas¥ . E pelo olhar que langa para aas, para o presente
dum passado, que ele reconfigura e esquematiza o perfil desse mesmo passado.

H A partir de certo momento, quando tantos homens eminentes Ihe pedem conselho, esclareci-
mento doutringl, opiniio, Agostinho sabe gue a sua palavra tem um peso enorme, pois o orbe
cristio tem os olhos postos em Africa e os ouvidos suspensos du sua voz, passe z hipérbole [of,
v. g., Louis Bertrand, Santo Agestinhe (trad. port. de A, Cardeso), Apostolado da Imprensa, Porto,
1930, p. 241 . Esse acréscimo Je responsabilidade doutrinal retirou-lhe, naturalmente. alguma
liberdade de expressio, sobretudo quando o fildsofo gostaria de se aventurar nas hipoteses do
pensar. Mas o que para si seria hipotético, outros o tomariazm como doutrina, Por isso, o sermio,
no seu tom mais coloquial, & o lugar natural do Agostinho pastor.

5 Cf Goulven Madee, «Sur une nouvelle mtroduction...». p. 106, Wil van Jess, «La razén
como preludio para la fe en san Agusting, i Augustimes 21 (1976), pp. 383-389.

¥ [sso ndo deve ser visto como wma intengiio deliberada de enviesar determinados factos. Depois
de historiar esta interpretagio, desde o séc. xvin aré 1920, Chacles Boyer, Christianisiie et néo-
platonisme...., pp. 13 ss., conclui que «it 0’y a pas dans les Coufessions dinexactitude volontaire,
Nous prenons comme régle directrice de notre recherche celle d'acceprer leur témoignage toutes
Jes fois qu'il nous serait impossible de le récuser sans ncriminer la bonne foi du témain.
Toutefois, la déformation consciente des faits demeurant exclue, une forte préoccupation doc-
trinale ne peut-elle pas causer des inexactitudes inconscientes? Tout entder & Vexaltation de la
grice divine, saint Augustin, avec sa fougne africame, n’aunit-il pas, de la meilleure foi du
monde, fait entrer de force les événements dans le cadre de ses idées sur la justification? Pareille
hypothése, si on la propose avec modération. ne peat éore exclue a prioris Tedavia, se «on peut
ne pas admettre la thése qu'il développe d partir d'un fair (1.} cela n autorise poine d réjeter le faitr,
¥ Por exemplo, Confessiones, 11, 5, % «Ecce cor meum. Deus, ecce cor ineum, quod miseranus s
in imo abyssi, Dicat tibi nunc causa nulla esset nisi malitia. Foeda erat, et amaui cany; amaui perire,
amaui defectuny smeum, non illud, ad quod deficiebam, sed defectum mewm ipsum amaui ().
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Aquém do retdrico, e do escrlipulo da consciéncia sensibilissima de Agostinho,
por exemplo, na descri¢io do roubo das péras, sentimos, amiade, que a retropro-
Jecgio cria aquilo que seria suposto narrar. Em viarias passagens de Confisses
fica-se justamente com a impressio de que o drama moral existe sobretudo na
medida em que é confessado.

Neste labirinto, a0s poucos, apesar das inevitiveis opgOes estratégicas® a
temdtica da ordem foi-se-nos impondo, ao longo destes anos, como possivel
centro aglutinador de todo o pensamento de Agostinho, logo a partir dos
didlogos filesdficos. Com esta convicgio, debrucimo-nos com atengdo sobre os
esCritos e encontrinos wma galixia de inumeriveis nebulosas em busca de wm
centro g’ravitico, cuja convergéncia desenhava uma geometria cardeal e ponderada
— autentica rete cardinum in medium vergere — que s6 a nocio de ordo poderia
traduzir sinteticamente. Vendo isto, sonbemos que para compreender melhor o
se pensamento o nosso esforco deveria evidenciar tais linhas-forga, captar-lhes
a virtualidade, o sentido, o alcance. Até porque esses escricos representam o
primeiro esforgo noético de Agostinho por refazer um mundus que até ai, na sua
leitura, nio fora sendo in mundus.

Por isso mesmo, a ideia de ordem patente nos escritos que levam o nome da
villa do seu comedido amigo, torna-se bem mais clara 4 contrarie, isto &, se, i
contra-luz, a confrontarmos com o esquenia ontologico que Agostinho perfi-
lhara até entio — maniqueismo materialista -, e do qual se comega a desen-
vencilhar progressivamente, devendo entio aquela nogio ser também analisada
na sua {im)possibilidade restrospectiva.

Al ‘Parte desta investigagdo, designadamente o primeiro capitulo, procura
determinar a eventual (in)actualidade do intento de pensar a ordem através de
um conjunto de desafios ¢ interrogacdes que, nio procurando tanto resposta,
tém como Gnica finalidade problematizar e fecundar a reflexio que se vai
encetar. Deste modo, serio imediatamente evidentes alguns dos limites, perple-
xidades e aporias de tal intento. Simultaneamente, procura-se justificar por que
razio se considera a ordem a questdo agostiniana por exceléncia. Como primeira
via possivel de acesso 3 temitica tenta tragar-se, ainda que esquematicamente
o perﬁ.! das nogbes de ordem e de desordem, recorrendo ao que filologica é
semanticamente o grego € o latim nos podem oferecer — tendo em atengio as
relagdes que as nogdes entretecem com outras afins — e também a algumas
narragoes ¢ simbolos mitico-religiosos primordiais, primeiras formas de resolu-
¢io da questio.

E nesta pesquisa necessariamente genérica, em que ji fomos introduzindo

* CF. Joaquim Cerqueira Gongalves, «Preficio. ., p. 10,
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referéncias a Agostinho, enconeramos tma das solugdes/tentagdes mais perenes
do Qcidente: o maniqueismao, cujas teses fundamentais apresentamaes no segun-
do capitulo desta T Parte.

Como durante algum tempo esta fol também z solu¢io agostiniana para o
problema, procurimos determinar os contornos do maniqueismo de Agosti-
nho, de molde a compreender o significado do seu marerialismo, tio patente
em textos ulteriores. Comecou-se por analisar alguns textos antimaniqueus,
que tém o valor de espellio simétrico em relagio ao desiderato procurado nos
eseritos de Cuassiciaco. Fomos, pois, reconduzidos ao esquema ontologico prévio
i sua conversio, esquema que ele, emt confissde, considera ter sido a sua grande
desordem. Interessava, assinl, investigar o contetido dessa desordem, consubstan-
ciado no miito maniquen, Na regula sanctiiatis e no  niaterialismo, ou indiferenga
ontolégica. O grande problema aqui, era como compreender a ordem numa
ontologia radicalmente dualista. Concluir-se-i que tal era impossivel, porque o
que era afirmado de fure (separagio dos principios) era negado de facto (commixtio
histérica). Portanto, saindo do maniqueismo urgia refazer tudo — ontologia,
gnosiologia e ética — desde os fundamentos.

Em funcio deste objectivo, na Il Parte encontramo-nos aos portdes da
quinta de Verecundo, nis Cassiciacim, debrugando-nos sobre o problema prin-
cipal: como é que Agostinho reconfigura esta triplice ordem a que nos referi-
mos. Nio nos importando muito por onde comeqar, se pelo ceutro, se pela
periferia®, demos por nds a pensar que a ordein nio se encontrava exclusiva-
mente nem no Centro, new na periferia, mas na relagdo encre ambos. Farfamos
assim uma escolha em que nio teriamos de escoflier, isto ¢, de separar, mas de
unir, porque hi escolhas que, em vez de exclusivas, sio inclusivas.

Com efeito, em si mesmas as trés dimensoes da ordem estio imbricadas
inextricavelmente umas nas outras. A explanationis erdo, porém, requeria que se
comecasse por uma, na consciéncia de que tal correspondia a uma opg¢io
metodolégica. Um exeniplo desta tmbricagdo: se na ordem da intengio o

¥ Centro e periferia sio aqui metdforas comodas gue rém wmn radugio imediara no pensamento
de Agostinho. Se o neoplatonisma lhe abrira os olhes para a realidade inteligivel — cf! Jean Brun,
O Neoplatonismo, Edi¢des 70, Lisboa, 1991, p. 25 (trad. port. de José Colago, da edigio francesa
Le Neoplatonisme, PUF, Varis, 1988), ¢ 1 aphicagio da imagem da circunferéncia ao pensaniento
de Plotino —, a conversio no jardim milanés reorientara-o para um Absoluto Espiritual Pessoal,
que se revelara historicamente em Cristo — Deus — ¢ que doravante serd o Centio donde tudo
estard suspenso. Alcangada a nova concepgio de Deus, realidade suma — wsimma ration —,
compreende que Ele nio ¢ o Solitdro de Plotino, mas wm Ser de relagio consigo mesimo {(em
Cassiciaco ji hi esbogos de wina reflexio sobre a Trindade), com as criaturas (periferia) que criou
boas, com a verdade que se dd na razio, com a bondade dagueles que ordenam o seu viver, o sen
amor (relagio).
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objectivo de Agostinho é eminentemente ético-religioso, esta auto-ordenagio
da vida supSe uma ordem ontolégica prévia que a possibilite, tendo-a Agosti-
nho reconhecido nos platénicos e na Sagrada Escritura.

Das preocupag¢des imediatas de Agostinho, em Cassiciaco, tendo de certo
modo arntmado a casa e decidido abandonar o ensino da retdrica, uma lhe surgia
com particular preméncia: restaurar a validade ¢ a verdade do conhecimento,
que o maniqueismo e cepticismo, cada um a seu modo, tinham impossibilitado.
Para iss0, em primeiro lugar, era preciso levar os académicos a tribunal. De
facto, sem a legitimagio da linguagem e do conhecimento, rudo o que pudesse
considerar como verdade e avango, estaria sempre sujeito ao dddo da davida
céptica e, nio fundado em bases solidas, perigaria a todo o momento. No
Contra academicos procurard, entdo, decepar a hidra do cepticismo, para utilizar a
feliz expressio de Paul Ricoeur, ao recolher-se na interioridade auto-evidente
do rogito, subindo dai por degraus até i Verdade subsistente em si mesma. Por
isso, ndo ¢ meramente logica a ordem cuja diafania acontece na linguagem.
Como os platonicos, Agostinho vé ai a mostragdo da propria realidade que acede
a0 pensar. A hierarquia presente no verbo depende da ordem na propria
realidade, da qual aquele que pensa também participa. Somos assim recondu-
zidos ao plano ontologico, presente de forma atematica em todos os escritos,
como se fora um horizonte pressuposto, e de modo explicito e mais sistematico
em De ordine. Agostinho nio sentin necessidade de elaborar uma obra de
ontologia, no sentido técnico do termo, porque a descoberta da realidade
espiritual com os platdnicos, e a afirmagio da Cracio, no Génesis, sio a visio
de ser onde se move. De ambas colhe uma ideia de realidade diferenciada,
hierarquizada em trés grandes regides: Deus, alma, mundo. E porque as duas
Gltintas regides de realidade estio imersas no tempo, nio se bastam. Conside-
rando o esquema do ponto de vista da duracio, encontramos seres instiveis,
inquietos, procurando a estabilidade e a incomutabilidade de um Centro. E se
este dinamismo ¢é verificivel em todos os dominios da realidade™, é-o0 de modo
particularmente intenso ao nivel da consciéncia.

Assim, toda a realidade acaba por ser encarada teleologicamente, O ser, o
conhecer e o agir entrelagam-se indissociavelmente, como o De beata uita
mostra. Por outras palavras, ser, conhecer ¢ agir — a que correspondem cauisa
essendi, rafio cognoscendi, orde vivendi —, sio os dinamismos de uma ordems
relacional cuja unidade se encontra na relagio com esse Centro, ponto onde
Justamente a triplice bissectriz se encontra®’.

Podemos mesmo dizer que cada uma destas dimensdes manifesta as outras

* Cf. De quantitare animae, 22, 37,

. . - . . - . .

' A metifora geométrica, desenvolvida em De ordine, recupera uma visio neopitagorizante de
ordem. Note-se, a titulo meranzente exemplificativo e actualizante, que o simbolismo do ecenfron

INTRODUGAC 33

e que, reconduzidas ao seu principio, sio convertivels, antecipando a mixima
posteriormente aplicada os transcendentais — mmim, bonun et terunt convertin-
fur. Por isso, ainda que cada um dos escritos possa ser lido como resposta a uma
pergunta diferente, lidos organicamente, dio-nos a unidade inconsatil que
corresponde ag esquenia, ou seja, A visio de realidade que Agostinhe comeca a
tornar sua, em Cassiciaco,

O nosso autor, contudo, nio buscava apenas uma ordem particular, intimis-
ta, valida apenas para si proprio, o que obrigava a procurar comunicabilidade e
racionalidade 3 ordenacio e ao reconhecimento, sem o que ficaria definitiva-
mente perdido no labirinte da subjectividade. A grande dificuldade de Agosti-
nho, e a0 mesmo tempo o grande desatio, foi recuperar as mediagdes entre
ordem ontolégica e ordenacio. Por ourtras palavras, contra os académicos,
recuperar a verdade do dizer humano. Se Agostinho procurasse apenas resolver
o seut caso singular, encontrar o sentido da sia vida, nio seria tio premente a
validagio da linguagem. Mas Agostinho estava convicto de que o seu problema
— magna quaestio mihi facties sum! — era o problema humano. Encontrar um
fundamento certo e seguro para o conhecimento humano impunha-se, assim,
como tarefa primeira do ponto de vista filosofico. Fot isto que procuraimos
demonstrar no primeiro capitulo da I Parre. Esclarecida a consciéncia por via
de uma autognose, esti-se em condi¢des, no segundo capitulo, de reconhecer
unidade diferenciada e relacional da realidade, e eliminar de vez o materialismo
maniqueu e a substancialidade do mal. Verifica-se que o contributo do neopla-
tonismo foi decisive, mas nio bastava. Importava recuperar a nocio de Rela-
¢io, que s6 a afirmacio da Criacio mantinha. E entre os diferentes seres da
escala ontoldgica, encontra-se o homem. A autognose reconhecera nele uma
tensio para um bem que ainda nio fruia. Esta demanda por um Téhos, que
ordena retroactivamente o amor, é elucidada no terceiro capitulo. Ai as carac-
teristicas daquilo que o homem naturalmence deseja — absoluto, eterno,
imutavel —levam a concluir que o smmim bomun desejado pelo homem nio
¢ nenhum daqueles que as escolas filosoficas da antiguidade tardia tinham
proposto, mas o Deus revelado historicamente em Jesus Cristo. Platdo ainda
vislumbrara o divino como fim da alma, mas ignorara o Caminhe. Nio é o
homem que ascende a Deus, mas Deus que primeiro desce ao homem.

Em suma, também os tres capitulos convergem para um Ceniro, ou um cinro
divino de Ser no primeiro como Verdade; no segundo como Unidade-causa
essencial donde estio suspensos todos os seres; no terceiro como Bondadc

{axis mundi, Odaros, mnbilicus, erc.), encarado quer av nivel espacial, quer temporal, estrurura
toda a pesquisa ¢ hermenéutica de wm historiador das religides como Mircea Ellade, sinal
inequivoce da sua inesgotivel pregnancia,
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suma, revelada na condescendéncia da Encamagio do Verbo. E porque a
filosofia parece exigir a experiéncia cristd, a filosofia agostiniana configura-se
finalmente como uma philosophia christiana catholica.

Assim, entre escolher e acolher a ordem da propria investigagio, e manter
em equilibrio e ordem este mesmo trabalho®, eis como fomos fecendo a trama.

? Umas breves indicagdes de ordent metodologica: do texto latino, seguimos as lectiones da
DBiblioteca de Autores Cristianos {BAC), uniformizando-as entre si quando isso foi preciso, ¢
cotejando-as com as obras editadas no Corpus Scriptorum Eclesiasticorum Latinorum (CSEL) e na
Bibliothéque Augustisienne — Desclée de Browwer. Nos titulos das obras de Agostinho, e no texeo
latino citado em nota o ‘v’ fol sempre grafado com ‘u’, de acordo com CSEL. No corpo do
trabalho expressdes correntes, como verbi gratia, madus vivendi, erde vivend, foram grafadas com *v'.
Ainda que nio tenha sido possivel na integra, também recorremos is obras disponiveis na edigio
Corpuis Christianorum (CC). As citagdes deverdo ir nas linguas originais. Mas quando por motivos
bastantes — reforgar uma idefa, extrair virtualidades, extensio da transcrigio —, acharmos
conveniente traduzir, as respectivas tradugdes serio senipre da nossa responsabilidade, mesmo
quando as confrontimos com as tradugdes francesa, castelhana ou portuguesa (naquelas gue estio
traduzidas em portugués, que sio muito poucas, lamentavelmente). As quotas das citagbes em
latim seguem sempre o cotério do CSEL, per esta ordem: livro, capitulo, mimero divisor de
capitulo: por exemplo, Contra acadenicos, 1, 3, 7. Nos casos onde nio houver livro(s), por ser
unico, por estar dividido em questdes, etc., indicaremos apenas o capitelo/questio e o nimero
divisor de capitulo/questio; por exeniplo, De beata uita, 1, 4; De diversis quaestionibus octoginta
tribus, «De ideiss, .46, 2. Noutros casos € ainda apresentado o livro ¢, caso este ndo tenha
capitulos, o niimero divisor do livio por nimeros: por exemplo, Contra Felicem, 1, %; Contra
Faristim, 11, 5, ete. Por via de regra os titulos das obras de Agostinho irdo semipre completos e em
Jatim, Exceptuami-se aqueles que forem excessivamente longos: por exemplo, De monibus Edesiae
Casholicac et de moribus manichaeprum, que serd abreviado por De moribus..., e 56 nio serio referidos
em latim quando ao correr do texto portugués, ne corpe do trabalho, isso soasse manifestamente
exdtico. Por exemplo, num texto ritmado em portugués escrever sempre Confessiones, qguando o
ouvido espera Confissdes. Ou, ao invés, escrever sempre Acerca dos costmes..., quando & mais
eufénico De moribus... Este &€ um caso onde a uniformidade, que tentimos manter a todo o custo,
poderia retirar uma certa feveza i leitura. No que diz respeito ds citagoes do Antigo Testamento,
irdo de acordo com a Biblia Sacra. Inxta Vulgatam Versionem, 2 vols., Wiirttembergische Bibelans-
talt, Stutrgart, 1969, As eventuais citacdes em grego do Antigo Testamento seguirio a edigio
critica Sepruaginta, Vetus Testamentum Graeann (Auctoritate Academiae Scientiarum Gottingensis
editum), Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen, 1936-1993. As referéncias em htim e grego do
Novo Testamento seguem a edigio trlingue (grego, latim, castelhano) de José Bover y José
O'Callaghan {ed. arftica de), Nuevo Testamente Trilingiie, BAC, Madnd, 1994. Quanto a0 niis, a
mietodologia revelar-se-a in fierd, segundo o principio da uniformidade.
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CAPiTULO I

Acesso a 1deia de ordem:
natureza, limites, problemas



Se alguém nos obrigasse a sintetizar o pensamento de Santo Agostinho
numa tinica ideia, ndo nos ocorreria outra senie a de.ordem e bsca de ordent. Em
tornto desta categoria axial — manifesta em rodos os dominios da realidade, e
na realidade como um todo® — equilibrar-se-i0 progressivamente todas as
outras nogdes do seu pensamento. Assith, antes de qualquer outra concretiza-
¢io, toda a sua acgdo pode ser encarada como um esforgo de esclarecimento da
inteligéncia para que reconheca a ordem estruturante de todas as regides da
realidade: da realidade cosmoldgica a realidade antropolégica e ambas por refe-
réncia, durante muito tempo equivoca, com a summa realidade™. Esforco da
inteligéncia porque procura reconhecer a ordenr estruturante de toda a realida-
de; esforgo cometido igualmente i vontade, porque naquele reconhecimento
comega ja a haver — ou nio, o que é mais dramditico’® — uma disposi¢io, um
pondus, para se ordenar de acordo com o lugar ontolégico que a inteligéncia
reconhece. E esta uma das dimensées fundamentais da conversio, cujas dimnen-
soes ontologicas, gnosiolégicas e ético-morais vio desde o dominio pessoal ao
da historia universal. Serd por aquele reconhecimento do fpsius locus identifica-

® Cf. In Epistulam Ionannis ad Parthos, VUL, 7: De ordiue, 1, 3. 8 «Praeter manifestin — inquit —,
accipio; nam praeter erdinem nihil mihi fieri uidetar.» Na realidade, ainda que parega haver
desordem por forga das irregularidades, das dissonincias, Agostinho manifesta sempre a crenga
numa ordem escondida. Esta fol uma das intui¢oes do pensamente grego [Heraclito, fry. £23,
«pUolLs kpUmTeoOBaL ¢LAelr; a propdsita da presengas daquela triplice ordem no pensamento
grego, cf. José Pedro Serra, <o olhar nio inquieto do herdis, in Inquictacie Humana ¢ Fé Crista,
Editora Rei dos Livros, Lisboa (1996), p. 107], que esse mesmo pensamento desenvolven
profundamente, e que com ardor o pensador de Cassiciaco recolheu dos platonicos, se ben que,
paradoxalmente, para Agostinho «a natureza também ame mostrar-ser (Confessiones X, 6, 9:
«nterrogatio mea, intenrio mea; responsio eorum, species corunw).

M Cf. Marcel Neusch, Augnstin. Un chemin..., pp. 131-132; Goulven Madec, «Diagranume
Augustiniens, in Augustinviamnn (Miscellanea di Suudi Agostiniani i onere de P, Agostino Trapd) 25
(1985/1-2}, pp. 79-94.

* O processo de conversio de Agostinho, contra o pessimisiio e o determinisnio antropoldgicos
dos maniqueus, traz consigo uma visio renovada do humano, visio optimista do honiem e da sua
obra, onde se di uma harmonia quase perfeita entre a inteligéncia e a vontade. Para esta visio
positiva muito contribuiu o ambiente estdico e neoplatdnico que antecedeu e rodeou a sua
conversio, Paulatinamente, desse optimismo antropologico fundamental (sempre mantido quan-
to a condigio da liberdade integra, antes do orgulho original — posse non peecare —), Agostinho
transitou para a consideragio historica da humanidade, da sua propria humanidade, e encontra-
~2 marcada por um divorcio entre o que a inteligéneia vé, ¢ o que a vontade devia querer e nio
quer.
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tionis que o chaos, ou seja, a desordem, sempre serd reconduzido i dimensio da
stibrersdo, compreendido nio ji no plano ontolégico, mas no plano ético. Nio
nos devemos pois esparttar que a sua experiéncia psicologica e existencial de
irrequietude, como ele mesmo diz, sempre tenha sido a face nocturna de um
meridiano desejo de ordem, que aos poucos se foi transfigurando na ordenagio
do desejo ou, por outras palavras, na ordem do amor: «Fecisti nos ad te et inquietim
est cor wostrum donec requicscat i te.»™ Consideramos por isso que Agostinho
pode ser chamado, a justo titulo, um pensador da ordem™.

A guem investiga, porém, um problema se coloca: serd, ou nio, a ordem um
problema pensivel? Tera ainda pertinéncia filosofica? Num momento em que
no terreno das ciéncias o debate confronta modelos estocasticos, teorias que
créem estar quase a alcangar a for¢a que unifica toda a realidade™, e outras que
créem estar o universo destinado 2 entropia®; onde uns vislumbram ordem em
realidades aparentemente cadticas, e outros encontram caos naquilo que se
pensava até aqui ser ordem; onde os paradigmas do descontinuo, do virtual,

% Confessiones, 1, 1,1. E evidente que o capitular de Confessiones nio foi escothido ao acaso: é a
recolha madura de uma experiéncia vivida sob o signo da inguietagdo quer desordenada, quer
orientada (cf. Edgardo de la Peza, El significado de “Cor” en San Agustin, Etudes Augustiniennes,
Paris, 1972).

# As multiplas dimensdes da ordem, em Agostinho, tém sido justamente relevadas por pensadores
contemporineos, como por exemplo, Hermann Krings, Ordo: philosoplische-historische Grundle-
ging elner abendlagndischen Idee, Felix Meiner Verlag, Hamburg, 1982; Eric Voegelin, Studies in the
History of Political Ideas, Hoover Institution, Standford-California, s.d., dact [cf. Peter Opitz &
Gregor Sebba, eds., The philosopy of erder: essays on history consciousness and politics, for Eric Voegelin
ou his 80" birthday, Jannuary 3, 1981, Klelt-Colta, Stutrgard, 1981; Anténio Mendo Henriques,
# Filosofta Civil de Eric Voegelin, Universidade Catélica Portuguesa, Lisboa, 1994; Jacob Schmurz,
«La philosophie de 'ordre d"Eric Voegeline, Revue de Philosophie de Loywain 93 (1995/3), pp. 255-
-284].

" Depois da astrofisica ter esartade o cosmos até 10 de segundo depois da suposta explosde inicial
(Big Baug), ¢ da microfisica ter aompanhado o processo de ordenagio do universo desde as
particulas elemientares até ds mais pesadas e daf 45 mais altas expressdes de complexidade, busca
agora unificar — isto €, compreender o modo come factos aparentemente diferentes sao aspectes de nm tinico
Jendnrono fiundantenttal — as quatro forgas fundamentais (gravitica celeste e terrestre — retém os
planetas em torno do Sol; electromagnética — permite 3s moléculas combinarem-se, por exem-
plo, até s cadeias de ADN; nuclear forte -— liga os protées aos neutrdes para forniar os nticleos
dos atomos; nuclear fraca — radiactividade) numa anica forga. Com esta suposta forga, e cerca
de dezena e meia de “constantes fisicas” (velocidade da luz, massa do protio, carga do electrio,
carga do protio, constante gravitacional, etc.) ter-se-ia entdo alcangado, supostamente, a mars
simples teoria de todo o cosmos, isto €, de toda o ordem (vide Abdus Salam, Paul Dirac, Werner
Heisenberg, Em busea dn Unificagio, Gradiva, Lisboa, 1991, trad. port. de Manuel Nogueira e
Orlando Oliveira, de Unjfication of Fundamental Ferces, Syndicate of the Press of the University of
Cambridge, Canbridge, 1990).

* A entropia € uma fungio da rermodindmica (S=K.Log P°) que mede o grau de ordem/desordem
de um sistema, diminuindo com a primeira e aumentando com a segunda.
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ganham cada vez mais lugar, ndo teremos que repensar totalmente o que até
aqui supuséramos, ou tinhamos gostado de acreditar, ser ordem e caos?™

E 3 filosofia, que tarefa the compete? Nio serd, como quiseram Nietzsche
e seus epigonos®, a tarefa da suspeita e da dentincia de todos os pontos de vista
a partir dos quais € afirmado, com um zombeteiro piscar de ofho, o que deve valer
como ordem?*? Nio nos advertiu ele para que suspeitissemos da gramdtica, dessa
subtil teia que vai enfezando a vida?® Nio foi, por isso, cometido ao filésofo
Jjustamente a tarefa de suspeitar da moralizagio ressentida, reactiva, repressiva,
fascizante, feita em nome da ordem?* Nio lhe foi proposto que se embriagasse
na inocéncia que estd para além do benr ¢ do mal?

De que falamos, afinal, quando nos referimos i ordem? Aqui colegam os
nossos problemas: a ordem assume perante a indagagio um imbito tio alargado
que acaba por incluir a prépria interrogagio pelo ser da ordem, ameacando
curto~circuitar a sua dilucidagio®. Colhendo porém a antiga licio, se assim

* Registe-se 3 este propdsito o litigio que opée Ilya Prigogine ¢ René Thom. O primeiro, com
a afirmagdo da possibilidade de uma «ciéncia do caos: o segundo, a partir da sua eteoriz das
catdstrofesr, € desenvolvendo uma visio mais determinista do universo, invectiva essa pretensa
ciéncia, nada mais que 2 radugio em hnguagem cientifica de preferéngias filosdficas e modas
intelectuais do fim do século passado e do inicio deste, que, a partir de Nietzsche ¢ Hewdegger,
dirigiram todo um cortejo de atagues 2 nogio de ordem e inteligibilidade do real, substituindo-
-as pelas de absurdo, acaso, probabilidade.

* Gilles Deleuze, em Difffrence et répetition, Paris, PUF, 1968, p. 80, saiida em Nietzsche o profeta
do cavs, do schaos-errancer {cf. Jean-Francois Mactéi, L'ordre di monde. Platon-Nietzsche-Herdegger,
PUF, Paris, 1989, pp. 73-74).

32 Cf. por exemplo, em Ainsi pardasi Zarathoustra, Us livre pour tous ef pour prrsonne, Societé du
Mercure de France, Paris, 1906, pp. 17.18 (trad. franc, de Henrl Albert}, depois de anunciar o
super-homer i turba que veio para ver um funimbulo, e nio ter sido escutado, Zaratustra decide
falar-lhes «de ce qu'il y a de plas méprisable: je veux dire ke dermier homme. ™ {...) Je vous dis: il
faut porter encore en soi un chaos, pour pouvoir mettre au monde une étoile dansante. Je vous
le dis: vous portez en vous un chaos.»

3 Le crepuscle des idoles (cextes et variants établis par G. Colli et M. Montinari, traduit de
l'allemand d'aprés les manuscrits originaux de I'auteur par Jean-Clande Hémery), in Oeuvres
Complétes de Friedrich Nietzsche, VIH vol., Gallimard, Paris, 1974, p.78: «La “raison” dans le
langage: oh, quelle hotrible vieille trompeuse! Je crains gue nous ne puissions nous débarsasser
de Dieu, parce que nous croyons encore i la prammuaire.»

* Jean-Frangois Mattéi, L'ordre. .., p. 9: «Quant a la notion de “ordre”, plus inactuelle encore, elle
sera d’emblée suspecte 3 ceux qui s'inquidtent de son “contenn éternelienient répressif’ [o autor
refere a proposito Roland Barthes, Le degré zéo de éerintre, Paris, Seuil, 1953, p- 26; e p. 36
«L'ordre, que ce soit celuj du continu poétique ou cehai des signes romanesques, celui de la
terreur ou celui de la vraisemblance, Perdre est un meurtre intentionel.] et refettent sans appel,
sous couvert d'archaisne, les pensées qui se tiennent au carrefour ambigu du commencement et
du commandement.»

* Cf. Helmut Khun, «Ordenn, in Conceptos Fundamentales de Filosofia {org. por Hermann Krings,
Hans Baumgarntner, Christoph Wild er afs.), Herder, Barcelona, 1978, p. 693. )
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deve ser, quem esti perplexo e maravithado estd também cinscio de ser ignorante™,
pelo que, inquieto, deseja ardentemente conhecer™. Por outras palavras, a per-
gunta pela ordem é, a montante, a ordem de uma pergunta que orienta o desejo
e o questionar para um fim, em funcio do qual se pode falar de uma ordem-
relagio. Invertamos entio o interrogar e fagamos a pergunta na passiva: que
significa estar ordenado? Ser ter uma finalidade, um TéAos atractor e orientador?
E esta realidade que atrai a consciéncia interrogante, por conseguinte, determi-
nard a ordem, ou serd a prépria ordem, qual estrutura inteligivel da realidade?
E excluir-se-io estes dois horizontes de actividade-passividade, ou exigir-se-io
mutuamente?

A ciéncia moderna e contemporinea parece ter optado por obrigar a
natureza a responder ds suas questdes, como propunham as programaticas
afirmacdes de Galileu Galilei e Francis Bacon. Mas a heuristica cientifica
deste século ao avancgar até realidades cada vez mais reconditas nio nos adverte
exactamente para a possibilidade de a ordem ser um conceito-limite, mais um
fecundo horizonte de pensatividade que cresce na proporgio directa da nossa
capacidade de interrogar a realidade — realidade que em certas escalas nio
existiria sem o sujeito — do que uma actualidade alcangada? E, por outro
lado, essa obra de Hefesto, a tecnologia, e sobretudo a tecnocracia com sua
imensa corte de magos e videntes, em vez de guardid perante o descomunal
— como outrora os mitos, de que ela é a herdeira travestida — e, como tal,
abertura dum espago possivel para o humano, nio nos pde hoje em face da
possibilidade de manipula¢io e subjugacio do proprio homem por um Big
Brother, na exacta medida em que a sua disponibilidade ilude porque servida,
vendida, desde jogos Nintendo no quiosque da esquina, até ao superespecticu-
lo do Disneyworld?*®

% Anstoteles, Metaffsica, A, 2, 982 b 18: «6 & dmwopdr kol Govpd{wv oleTar dyvoeiv.s
A interrogagio que nasce da consciéncia da ignordncia ¢, verdadeiramente, algo espantoso. Pelo
menos in medte, poderfamos imaginar uma linguagem sem a fungic interrogativa, onde apenas
houvesse enunciados declarativos, reveladores de um sentido completo, Donde vem pois, ao
pensamento esta excedéncia do interrogar? Donde a ndo-coincidéncia que ele revela? Donde esse
hibrido sentido feito presenga-ausénca? Entio para li do espanto que provoca a interrogagio,
somos levados 3 interropagaoc que solicita um outro espanto mais essencial, 3 interrogagio da
interrogagdo, estranheza que constitui a sina e o guase~destino do homem, A interrogatio surge assim
como a tentagdo antropoligica fundamental, aquela que simultaneamente di ao homem a medida da
sua grandeza e da sua precaridade.

3 Aristoteles, Metaffsica, A, 1, 980 a; «mdvTes dvtpwmol Tob eldévol dpéyorrar dioel.n

5 Estas questdes obrigam a repensar a contemporaneidade d luz das aporias que a modernidade
lhe legou. Cf. o excelente estudo de Artur Morio, «A Modemidade e os seus paradoxos. Esbogo
de uma Jeitura teoldgicar, in Brotéra 143 (1996/6), pp. 533-550.
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Porém, é provivel que esta pretensio de pensar a ordem ou a sua possibi-
lidade, pretensio historicamente génmiea da filosofia®, seja uma tarefa equivoca,
na medida em que nos ilude na compreensio da diferenga entre uma experién-
cia de inquietude radical — aquém e além da sua consciéncia — e aquele desejo
moralizador a que aludiamos, confundindo o pensamento da ordem com a ordem
do pensamento™. Nio poderi a consciéncia, nio s0, mas também por forga das
paixdes, enganar-se, iludir-se acerca do que julga serem os seus fins? A prépria
histéria da nog¢io mostra-nos que houve uma inversio na modernidade, quan-
do a ordem deixou de ser pensada o horizonte ontoldgico e teleoldgico, e
sobretudo passou a ser colhida nos horizontes politico, secioldgico e histdrico.
Para 1ss0, contribuiram o intimismeo reformiista ¢ as filosofias da subjectividade
que lhe sucederam, ao identificarem ordem com mandamento, imperativo, etc., ou
ainda com a mera exigéncia metodoldgica no processo de autocertificagio e
fundamentagio epistemoldgicas®.

E poder-se-4, sem mais, reconduzir a ordem ao principio metafisico, i teoria
cientifica, a0 mandamento da religiio, ao preceito da moral, a0 imperativo da
ética, ao juizo da estética, i lei da cidade, mesmo quando existe a consciéncia
de cuidar a adequacio e o aprimoramento continuos? Por que mediaces
deveri passar a reflexio sobre a ordem, até se concretizar, por exemplo, numa
justa ordem politica? E ou nio este um dos problemas com que a émaTAun
TOAMTLKT] se debate actualmente, seja perante fundamentalismos iluminados,
que créem ter encontrado a ordemt das ordens, seja perante as teorias do fim da
histéria, ou ainda frente i paradoxal erdem anarguista que veio infectando a nossa
época, manifestagio de uma desconfianga ante rodo e qualquer anfincio de
ordem? E que pensar das proprias pretensdes das axiologlas e éticas do eféme-

% f uma opinido aceite sem polémica, sobretudo entre autores que véem a emergéneia da
racionalidade grega como a génese da atitude clentifica moderna. William Guthrie, Historia de Ia
Filosoffa Griega, [ vol. (trad. castelhana, feita por Alberte Medina Gonzilez, do [ vol. da History
of Greek Philesophy, Cambridge Univ. Press, Cambridge, 1962), Gredos, Madrid, 1991, p. 37.55:
«;Qué entendemos por concepcidn de la filosofia griega? Fsta se produjo cuando empezd a cobrar
forma en las mentes de los hombres la conviceidn de que el caos aparenre de los acontecimientos
tine que ocultar un orden subyacente, y que este orden es producte de fuerzas impersonales. (...)
La filosofia y la ciencia surgen de la valiente profesion de fe de que el capricho no es la base de
los fenémenos, sino un orden subvacente, e que la explicacion de la naturaleza debe buscarse
dentro de la misma naturalezar {cf. ainda pp. 142-143).

@ Sobretudo quando aquela ordesn & pensada no horizonte da realizacio de um desgio de felicidade
gue anestesia a «inquietude sem nome do que resta por pensar ¢ por vivers {cf. Carlos Silva, «A
utopia da felicidaden, in Questdo Etica e Fé Cristd. II, Verbo, Lisboa, 1989, Pp- 3t-60; Carlos Silva,
«O homem em questio — Da gquiera inquietide cultural & inguieta quietude espiritual —»,
Inquietagide Humana ¢ Fé Cristd, Editora el dos Livros, Lisboa, 1996, p. 201},

sl Cf. Reoque Cabral, «Ordemp, in Loges..., [ val., 1991, cols. 1254-1255. Unu dus regras de
Descartes nio afirmava precisamente a necessidade de «conduire ses pensées par ordres?
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ro®?, do retorno de novas ideologias, da imposigdo planetaria de modelos econo-
micos, enfim, de todos os projectos de melhoramento do homem?

Perante um quadro de tal forma englobante, uma desconfianga nos assalta:
importard verdadeiramente pensar a ordem? Nio ser mais fecunda a ataxia no
pensar? No pensar divergente, no diferente, no novo, no caético, no metanoé-
tico?™ Todavia, talvez seja esta ainda uma subtl e perversa ilusio de pensamento, no
sentido em que, acreditar que se pensa diferentemente, ¢ ainda e tio-s6 pensar de
acordo com outra ordem. Esta necessidade de uma explicagio totalizante nio serd
apenas a manifestagdo de um principio interno, apenas a ilusio de outra esfera®™,
num interminivel jogo de bonecas russas, quando nio quiméricos sonhos dentro
de sonhos? Pode a autoconsciéncia obviar A vertigem deste regressus ad infinitumn?

Nio acontecerd que o pensar, sempre do ser, mesmo quando se refere a
impensabilidade do ndo-ser, supde e exige inexoravelmente a paragem, a unida-
de, 2 ordem como sua radical condigio? E nesse caso, como nio atender 4 ligio
do velho eleata®®, e abrir os olhos para o inteligivel? Todavia, nio aparecia ai
precisamente erradicada a relagio que toda a ordem supde e exige? Ou entdo,
o mesmo seria a justa tangéncia/participagio entre ser e pensar?® Devemos assim
ter cometido o inevitivel parricidio de que fala o Estrangeiro no Sofista® — isto

2 Por exemplo, Gilles Lipovetsky, L'Ere du vide: essais sur Vindividualisme ontemporain, Gallimard,
Paris, 1983; L'empirc de I"Ephémeére: la meode et son destin dans les sociétés modernes, Gallimard, Paris,
1993; Joshua Halberstam, Everpday Ethics, Viking Penguin — Penguin Books, New York, 1993.
“ Vide Carlos Silva, «Caos e Experiéncia Espiritualy, in Caos & Meta-Psicologia, Lishoa, Fenda,
1994, pp. 279-306.

# Cf. as interessantissimas reflexdes de Anténio José Saraiva, «O homem € a natureza, mas estd
a destrui-las, in Jomal de Letras, 11 de Setembro de 1996, p. 15,

6 Parménides, frg. 3: « .10 yap adTd voely Te kat €lvaw. CE De ordine 11, 3, 10.

* Numa meditagio que vem de longe, salienta justamente Carlos Silva, em «O homem em
questia...», p. 183, que «o 10 autd da wadigio pré-socritica ¢ como paradigma persistente da
metafisica do ser uno e mesmo, tal como atma na metafisica hindu e vedanta, reflecte afinal esse qu-
fis ou al-ter, esse “diferente” em mim, essa impossibilidade do um sem uma relagio, nio apenas
remetendo para os mistérios da orde trinitiria da Transcendéncia, mas, antes de forma mais concreta,
para este “eu” que esti comigo (...).» Compreenderiamos melhor essa aleeridade no dmago da
filosofia de Parménides se pudéssemos provar que o Poema fazia parte de uma iniciagio aos mistédos,
qual pifos ou €mos que deve ser celebrado e dramatizado. Esse ambiente litdrgico, musical,
propiciaria o acesso a estados alterados de consciéncia onde, no seio do mesmo, adviria a estranheza,
o estrangeiro, o outro de nés, na figura do frémito, do delirio, do entusiasmo, expressGes talvez daquela
outra Jucidez. Objectar-se-4 que tais forgas s3o no Poema de cariz apolineo, olimpico. Nio é dbvio:
os immoL {frg. 1, v. 1) representam forgas da natureza que alimentam o Gupds; as ‘HeldBes
(frg. 1, v. 9} assumem o estatuto hibrido de entes psicopompos, entre a Noite € o Dia; a Alkm)
(frg. 1, v. 14) € uma ordem a que o proprio Zeus e o resto do panteiio olimpico se submetem (nio
no Poema, obviamente). Da Deusa gue recebe o jovem, Bed (frz. 1, v. 22}, nem sabemos o nome.
7 Cf. 241 d. O problema fora enunciado em 238 b, em toda a sua aporeticidade: «Como entzo
enunciar oralmente ou mesmo apenas conceber em pensamiento os nio-seres ou © nHO-5¢r, seM
nos servirmos do ndmero?s
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é, encontrado a relacdo no seio da filosofia parmenidea —, ou serd ao invés que
o outro sempre 13 estivera?

Contudo, apesar deste desejado ressalto da consciencia, a nogio de ordem,
se nos surge como conceito filoséfico capital, acaba sempre por neblinar-se
como insusceptivel de definigio, ji que parece requerer um ponto de vista
— tertium quid — que lhe seja exterior. No centro de um dialogo como o De
ordine iremos encontrar, ainda que a ticulo metodoldgico, a afirmacio extraor-
dindria de que, se 5O existisse Deus, nio haveria lugar para qualquer ordem:
suposto que Deus & autor e o fundamentunt ordinis, devera estar para além da
ordem e do caos™.

Contudo, apesar desta afirmagio de Licéncio, € nesses mesmos escritos e
noutros que imediatamente se lhes seguem®, que se comecam ji a manifestar
no pensamento de Agostinho, com um razodvel grau de nitidez, as diferentes
zonas de ser cuja relagio tece a propria ordem. E ai a realidade iiltima ¢ dita
ordem, exactamente pela mesma razio que atras se disse estar para 12 da ordem:
Deus, porque fonte da ordem, ndo pode ser desordenado. Mas isto é ainda o
artificio dum pensar que extrapola para o ponto de vista divino, a fim de definir
e apropriar-se da ordem. E tlvez esse ponto de vista seja excessivo para o
homem. Procurar ver a realidade pelos olhos de Deus, por isso, pode tornar-
-se uma tarefa equivoca que amega curto-circuitar o pensar; pretender alcangar
uma noc¢io de ordem, como se de umn objecttin se tratasse, parece ser uma tarefa
sempre antindémica, ji que ela é condicdo de possibilidade da propria pesquisa.
A ordem ¢é o horizonte transcendental do ser, que solicita una aproximagio, e
nio uma definigio. Todavia, alcangar o universal tem sido a perene tentagio da
filosofia, desde Platio i embriaguez de um saber que se sabe a si mesmo, figura
ultima do sistema hegeliano.

Em muitos trabalhos sobre o pensamento de Agostinho, tentando traduzir
ou maostrar a articulagio entre as diferentes regides de realidade, cujas relacdes
manifestariam justamente a sua visio e concepgio de ordem, é frequente
aparecer a nogio de esquema, esquenta ontoldgice™, e assim por diante. Como o

% Cf 11, 1, 2. Esta afirmagio parece-nos ser claramente devedora da reflexio plotiniana a respeito
do Uno que esta para ld do ser. Mas & assinalivel que Agostinho, aquém da inefabilidade plotiniana,
sempre se tenha inclinado para uma visio eminentemente pensdvel ¢ dizivel de Deus: Eterno,
Imutivel, Absoluto, Verdade, Ser Mesmo, Criador, Governador...

 CF. De libero arbitrio, E. O problema da relagio entre a ordem temporal (lex temporalis) e a ordem
eteena (lex astema); relagio de subordinagio do positivo (legal} 20 nataral (ontoldgico), e do
natural ao divino (teoldgico).

M De Trinitate, XV, 9, 15: «Sicut enim schemata usitanus dicimus quam figura {...).» CE Jos¢ Oroz
Rera, «Porla conversion al ser. Um capitulo de ontologia agustinianar, in Homo Spiritaiis. Festaabe
Siir Luc Verheijen OSA, zu seinem 70. Geburestag, Augustinus-Verlag, Wiirzburg, 1987, pp. 61-75;
Marie-Anne Vannier, «Saint Augustin et la création», in Collectanea Augustininana. Mélanges
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nosso trabalho visa aproximar-se de certas polaridades que estas nogdes come-
¢am a manifestar nos escritos de Cassiclaco, por contraposigio ao periodo mani-
queu, consideramos importante dilucida-las um pouco mais, e interroganmo-
-nos sobre as relagdes que ambas entretecem com outras nogdes conexas.

Vejamos, antes de mais, o que é um esquema. Se remontarmos ao oxfjpa”
uma primeira nota remete-nos para a maneira de ser que determina o modo de
aparcter de uma realidade. O esquema conduz-nos assim para a forma exterior, para
a figura nitidamente recortada. Era utilizado para indicar sinteticamente o
conjunto de linhas peculiares do rosto de uma pessoa, pelas quais ela se
distinguia de outra e que, por conseguinte, a identificavam. Dai o significado
de ¢figic ou aspecto de uma figura magnificente™. Isto acrescenta i nogio uma
constdncia naquele aparecer, implicando e supondo alguma permanéncia e esta-
bilidade na prépria aparéncia, o que culmina na afirmagio de uma quase-
-natnreza. Sem qualquer estabilidade e unidade o proprio esquema seria impos-
sivel, ja que s6 haveria lugar para o diferente. E esta diferenca tomada no seu
caricter absoluto seria, justamente, a recusa do pensar e, como tal, tarnbém de
qualquer ordem. Seria puro chaos, isto é, dmovoia, ausénca, dispersio pura e
impensavel.

Era ainda aquela estabilidade emprestada que permitia aos prisioneiros da
caverna platonica, por exemplo, entreterem-se em caleidoscopicos jogos de
adivinhas, a fim de saberem qual era o mais habil em decorar a ordem da
siicessio por que as sombras — para eles a realidade — lhes apareciam™. Vemos,
assim, que hd um aparecer primeiro de uma quase ndo-realidade que, i contra-
luz, ainda colhe alguma estabilidade a partir do recorte das proprias coisas
visiveis™. Mas este sentido do esquema equivale a uma simples aparéncia sem
realidade, ou seja, a uma sombra, uma ordem aparente que mais se poderia dizer
um conjunto de simulacros. Assim é utilizado ja por Euripides e retomado
por Platio, no sentido de apardncia enganosa, como se houvesse astiicia na

Tarcisiug Jant van Bavel. 1, Institue Historique Aungustinien, Parls, 1990, p. 349, Pierre Courcelle,
Recherchies..., p. 13 ss., usa 2 nogio de esquema teoldgico como conceito clarificador das relagdes
entre os didlogas de Cassiciaeo e Confessivnes.

7 CF. Anatole Bailly, «oxfjpae, aoxnpariCws, in Dictionnaire Grec-Frangais (rédigé avec concours
de M. E. Egger), Hachette, Paris, 1950, pp. 1885-1886.

™ O que também pade se dito por gpiicis: «rov Adiov dlow iV €lxe dpdde;n, «Esse Laio qual
¢ o sen ar?, descreve-o.» Este «ar» pode referir-se também & alma ou ao espirito onde é melhor
traduzido por «caracter» (c¢f. Anatole Bailly, «pogiss, in Abrégé du Dicionnaire Gree Fraugais,
Hachette, Pans, 1901, p. 945).

™ Cf. Repiiblica, 516c-d.

M Repare-se, poréni, que esta é uma leitura feira a partir daquele conhecimento médio, que ja
separou realidade e ilusio. Todo o esforgo de Platio se orientard, porém, no sentido de encontrar
um terceiro nivel que supere aquele wplopds mais ou menos artificial, e onde € descoberto o
cardcter lusdrio da propra distingdo entre ilusdo e realidade.
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realidade, e esta se divertisse em representar para nos, resistindo 3 colheita do
Adyos; ou entio, nos iludisse quanto ao sentido do colfride. Assimi, a sombra,
mMesno enquanto esquema, é parasitiria do real pois, como referimos, indica
um modo de aparecer que depende de um mode de ser, que é também sua cansa.
Esta, por referéncia aquele, é o verdadeiro, representavel e original modo de
ser.

Se tomarmos, portanto, o esguenia como uma totalidade que permite a
relagdo quer entre todo e partes, quer entre original e cdpia, nio estamos longe
do primeiro sentido do €l8os platénico: aspecto visivel de wma coisa visivel™.
Porém, este é ainda, e apenas, o primeiro grau de uma realidade e de um
processo dialécticos mais amplos; primeira nota de uma escala musical que
exige e supoe as restantes notas da escala. Como tal, ¢ tio-sé a primeira epifania
da ordem mais ampla de que participa™. Por isso Platio, e com ele toda uma
longa linhagem do pensamento ocidental, onde se insere conscientermente
Agostinho, transita dialecticamente desse primeiro e fugaz sentido de €i8os

A propésito da relagio entre originais ¢ copias, Carlos Silva, «Cavernar, in Logos..., [ vol., 1989,
col. 922: «A ulterior visio que o prisioneiro (cf. também Pledon, 62 b} terd, nunia progressio
simbolica ainda na sua libertagdo, leva-o a reconhecer a claridade produzida pelo fogo {ibp, 514
b) do lume acese na enirada da caverna, como simbelo de vm conheetmento ou “britho™ mental,
ji nio objectivado nos objectos de uma representagio {OpaTd — os visiveis), mas no seu
relacionamento desses objectos ¢ do seu posicionamento mental (Sidvota) ¢ anteriormente das
BokagTd, ou opinides» (cf. também Abel Jeannigre, Lire Platon, Aubier, Paris, 1990, pp. 147 ss.).
Esta visibilidade do esqurema & amifide utilizada pedagogicamente por Socrates para conduzir o
discipulo do aspecto visivel ao €180s inceligivel (por exemplo Méuon, 82a - 85b), até porque
como refere José Pedro Serra, «Do olhar nio ingquieto...», p. 100, «na lingua grega, ¢ ambém na
latina, a historia ¢ a rigueza semintica do vocabulirio Optico mostram a continuidade entre a visio
sensivel ¢ a intui¢do intelectual, ambas compreendidas a partir da matriz do olhar. Idear é também
ver, Opdw, uideo, ndo ja nos contornos sensivets, mas nas farmas essenciais, tal como a contempla-
¢io [sem fundamento cientifico] € ainds uma visio, divina, ignea, ¢ a Idela, 2 '18éa, & um
principio de plasticidade de real, principio de dererminagio que atravessa os diversos planos da
realidade aeé i sensibilidade, onde ainda brilha.» Neste sentido peculiar o oyfjpe também se
aproxima da realidade do paradigma na sua reversibilidade. iste ¢, um exenplo para atingir a Idefa
(vide a este propdsito Victor Goldschmidt, Le paradigme dans ia dialectique plaromicienne, PUF, Paris,
1947, pp. 9-47). Insistimos ne platonismo na medida em que, como é sabido, foi a filosofia que
mais influencion Agostinhe por via dos neoplatdnicos (cf. De diuitare Def, VIII). Para a identfi-
cagio entre €105 ¢ oxfipa a partir de virias referéncias cotejadas em textos antigos, em Henry
Liddel) & Robert Scott, «€1805», in A Greek-English Lexicon, Clarendon Press, Oxford, 1968,
p. 482.

6 A aparéncia portanto estd entre (tevac0) aquilo de que & aparéncia ¢ a actividade diferencial que
a reconhece como tal, isto €, a consciéncia esquematizadora. Importaria chamar a arengio para
a distingdo feita, por exemplo, por Jean-Luc Marion (cf. L’idole et la distance: cing étides, Bernard
Grasset, Paris, 1997) entre €lBwhor ({dole) e €ikulr (frone): o primeiro com um significado mais
antropomérfico, releva da actividade humana que tenta asstim fivar o visivel: o segundo revela um
excesso que convida o olhar a ver o invisivel ¢ que, per isso, convoca a visio para 1 transfiguragio,
Mas comio saber a diferenca entre um frone e um idofo?
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para outros, progressivamente miais reais, até alcangar o verdadeiramente
real: aspecto invisivel de uma coisa invisivel, coincidindo af com a propria
{8éa. Curiosanente, para traduzir a 18€a de cidade, isto &, a sua constituicdo
essencial, Platio nio liesita em utilizar a nogio de esquema em sentido
inteligivel”, como se uma esquematicidade ontoldgica determinasse o pro-
prio cosmos inteligivel. Desta forma, se 0 esquema pode convir aos diferentes
modos de ser e aparecer da realidade, a fortiori conviri  relagio —xowvwvia
-— da realidade no seu conjunto™ e, por conseguinte, o proprio esquema
conduz-nos ao ontolégico™. Esta perspectiva da actividade esquematizado-
ra aproxima-se da fcoria, isto €, da visio estrutural da propria realidade como
um todo, que nio admite cisdes i raiz, excluindo por completo qualquer
veleidade maniqueia.

Até aqui estivemos a procurar dilucidar a nogdo de esquema, enquanto nrodo
de aparccer ¢ modo de ser da realidade, que se di i faculdade da visdo, quer esta
seja sensivel, quer inteligivel — intui¢io noética, contemplagio. Na andlise ja
se nos foi mostrando uma realidade relevada, impondo-se progressivamente a
consciéncia nessa constincia gradativa. E nesta operagio, a visio sensivel ou
inteligivel, enquanto actividades esquematizantes, nio nos apareceram como
absolutamente atdxicas, ou seja, livres e isentas de qualquer ordem. Ao inveés,
deram-se fenomenologicamente determinadas a ver o ser que se lhes dava.
A este nivel, portanto, a ordem nio depende da consciéncia: & por esta desco-
berta simplesmente, quer em si mesma, quer no que se lhe da®

Mas, se tal actividade é determinada, isso nio implica que o seja absolu-
tamente. Importa notar que, se por um lado o substantivo oxfjia impde esta
determinacio necessiria, nio deixa de haver, por outro, um espago de aber-
tura 3 liberdade esquematizante do agente, nos diferentes campos da ac¢do

7 Pofitico 291 d: «Tpitov 8 oyijpa wolTtelas (...).», {sem terceiro lugar tenios o esquema da
cidader). Platio estd a referir-se i realidade inteligivel que & a Constituigio politica da woAs:
conjunte de leis, organizagio de poderes adentro da cidade, em suma, todo o tecido de rclagoes
que os cidadios estabelecem entre si.

M Cf, Teeteto, 185 ¢; kouavia patente sobretudo na doutrina final dos Géneros Supremos (Ser,
Mesmo, Qutro, Movimento, Repouso; cf. Sofista, 254 d). .

™ Donde a expressio esquenta ontoldgice poder de algum modo ser redundante.

W Na terminologia estdica dir-se-ia «olx €¢’ fifive, «nio depende de néss (ef. Roque Cabral,
«Qrlems, in Logos..., 11T vol,, 1991, col. 1252). Também os atomistas, particularmente Demé—
crito, diz Artstoteles [Merq{’stm, A, 4,985b 13-15: «...) Tag BLadopas aiTias Tiv dMwv elval
$acwv, TalTas pévtoL Tpels elval Myouot, oxfja Te kal TdEy kal Bégwws] utilizavam o
termo oxfipa, figura (conjuntamente com TaES, orden: e BéoLs, posigio) para dar uma ordem
pensivel — ji que os dtomos ndo eram perceptiveis -— A diferenca dos itomos e a0 processo de
organizagio da realidade (a propésito da possivel relagio desta triade com a ordo agostiniana, cf.
Carlos Silva, «A doutrina diferencial dos graus..», p. 173, n. 172). Em De gneneratione et
cormuptione, 1, 8, 325, Aristoteles acrescenta que Demécrito associava oxfijpe e i8€a.
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humana®'. E este dinamismo que o verbo oxMpaTi{w transporta consigo, ji que
esquematizar assume desde logo o sentido de modelar, por exemplo, dar forma a
uma estitua. Fidias pode assim ser dito como o mais eximio esquematizador da
Grécia. Além disso, dependendo dos diferentes conrextos em que se encontre,
axnpaTi{w pode designar muitos outros modos de accio: em continuidade com
o cinzelar ou afeigoar, surgem também os sentidos de adornar®, gesticular, dangar®,
fingir. Estes Gltimos contextos seminticos remeteni-nos para o dominio da repre-
sentagdo teatral, da pantomima. Por isso, de certo modo, a accio por que esque-
matizamoes € uma LENaLS. E nesse acto mimético temos de um lado umna
realidade representivel, e do outro uma ac¢io em vias de representagio, que €
também (re}criativa enguanto ac¢do de reconhecimento/instauracio da ordem.
Estamos, portanto, numa encruzilhada, lugar de enconero que nos engloba, na zona
da experiéneia do ser™, experiéncia que coloca o humano sob o signo da estranheza,
naquela regiio de tangéncia de dois lugares, nio coincidindo, por isso, com
nenhurn deles. Ou seja, na nogio de esquema estdo imbricadas, a0 mesmo tempo,
a realidade esquematizavel, a realidade esquemarizada e a visdo recriativa e reco-
nhecedora em acto de representagio; isto &, o ser, a aparéncia ¢ a consciéncia da
diferenca/homologia entre ambas. E a consciéncia pode reconhecer esta triade
enquanto se mantiver aberta ao real, nio atixica. E assim poderd reconhecer
também a desordem. Encontramos, pois, em ac¢io simultinea e congragada, os
célebres prncipios de reconhecimento do semelliante pelo semelhante ¢ do diferente
pelo diferente. Podemos concluir que esquematizar é unificar, donde que a ordem
seja essencialmente relagdo de tudo com tudo®

¥ De facto hd rambém a ordem €&’ fpuiy», que depende da nossa actividade poiética. A prépria
estrutura verbal grega {activa, média, passiva) prestava-se sobremaneira ao entrecruzamento de

ambas as dimensées. Aristdételes, Metaffsica, A, 1074 b 1 — «mapudedotat 8¢ mapa tov aplaiwy
kal mapmaraiwy év pllBou oxnpatt (..)» —, aplica a noglo 3 actividade mitopoiética dos

antepassados, e noutras dimensdes do agir humano, a dimensio ordenadora liga-se semantica-
mente com outra nogio da familia de TONUL: 8éais {cf. Pierre Chantraine, Dictionnaire Etprro-
logique de la Langue Greegue. Histoire de mors, Klincksieck, Paris, 1984, pp. 1116-1117). Nio seri
despropositade notar a relagio que alguns fazem entre a deusa ©€T1LS, a wlimentadoras, a
sageradorar, com Tiby (pdr no lugar, colocar, ordenary).

% Daqui também a relagio com um dos sentidos de kKOoWROS, que & a de adorno, aderego.

B 10 oxnprdTiov ¢ exactamende uma figrra dangante. A harmonia de movimentos desta figura é um
dos exemplos que Agostinho atiliza no De ordine, 11, 11, 34, para transitar da ordem visivel e
aparente, para a ordent na propria realidade; «Sed histrione saltante, cum bene spectantibus geseus
illi omnes signa sint reruni, quamuis membrorum numerosus quidam motas oculos eaden il
dimensione delectet, dicitur tamen rationabilis illa saltatio, quod bene aliquid significet et
ostendat (...).» O exemplo vinha ji Aristofanes, Fespas, 1485, ¢ Plado, Leis, 66Yd, mas nio ¢
provavel que Agostinho conhecesse as passagens.

¥ Cf. Jean Wahl, L'éxpérience métaphysiqiee, Flammarion, Paris, 1985, pp. 5-22,

¥ Platio, Repiiblica, IX, 591 d, 5-6: «Mas, quanto a nés, nio hd nada de desordenado nas coisas
que sio por natureza e conformes A natureza; pols a natureza €, em todas {as coisas] a causa da
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Um dos grandes esforgos que Agostinho fard em Cassiciaco, e também
posteriormiente nas cinco vezes que retomara o comentirio ao Génesis, é o de
compreender a ordem a partir da Relagdo, isto &, do Adyog, nio i maneira
neoplaténica *, mas como Verbo do Pai, Relagdo essencial por quem todas as
coisas foram feitas ex niliilo, € Verbo Encarnado, feito Pessoa. A ordem releva,
portanto, de uma ontologia teologal progressivamente conquistada, j3 que em
Confissdes, X1, 5, 7, ao interrogar «quomodo fecisti?», a resposta é: pela Palavra.
Deus disse eternamente o Verbo que tudo criou®.

Por isso, a criagio/relagio nio & entendida unicamente de um ponto de
vista estrutural/actual, 3 maneira de uma «fotografia da realidade». Se ainda
estamos longe das rationes seminales, apesar disso ja se pode falar — atrever-nos-
~famos mesmo a dizer sobrefudo — da abertura 3 relagio possivel. O modelo do
Hexameron disponivel, alids, potenciava a compreensio dinimica da relagio.
O problema do surgimento de uma nova ordem, ou de como vem a ser o novo
em geral, foi um dos que o pensamento grego nunca resolveu satisfatoriamente,
talvez porque, parafraseando Heraclito, nio esperassem o inesperado®™. Mas a
matriz judaico-cristd aportard outra resposta: 0 novo vem a ser porgue Deus quer
e, por isso, longe de ser ilusio ou castigo, a criagio € boa, é o espelho adequado
ao olhar humano, onde ele contempla sem cegar. Para superar algumas das
dificuldades especulativas emergentes da ordem possivel, Agostinho recuperari e
superard o esquema grego, com a teoria da dupla criagdo: a primeira, pela qual
Deus teria criado a matéria informe de nihilo (pura novidade: a criagio é o acto
pelo qual a ordem surge em todas as suas possibilidades}); a segunda, pela qual
o Verbo ordenou toda a realidade pelas Ideias. Para além destes dois momentos
de uma mesma criagio, importa frisar uma ideia omnipresente em todos os
Padres, de modo peculiar em Agostinho: Deus esti sempre a criar, a manter os
seres no ser, porque se ndo fossem sustentados e mantidos (tidos da mido) por essa
continua criagdo, logo voltariam ao seu nada. Assim, os seres nio sio ilusdes,

ardem. Ora o infinito nio tem nenhuma proporgio com o infinito, e toda a ordem é proporgio.
{-..) Que ai nio haja nenhuma orden, isso nio ¢ numa obra da natureza» Mas para o grego a
relagdo é um acidente. Com efeito, a ordem intrinseca (relagio entre as diferentes regides da
realidade) depende de uma ordem teleoldgica, que move todos os seres para o seu fim (Acto Puro,
Sumo Bem). Essa realidade altima subsiste em si, alheada de tudo o mais (cf. Metaflsica, A, 9, 1074
b 15 s5). A ordenagio/relagio € exclusivamente de caricter atractivo, j3 que a Inteliggncia das
inteligéneias entave sem ser movida, «move como o amado move o amantes (sxtvel o
KLvoUperas, aiel 8l ws épuipevor, kivoluera 88 TAAAD kivels, of, Metafisics, A, 7, 1072 a
26; 1072 b 3). Todavia, Platio, no Sofista, 255 ¢; 256 d; 259, ef passim, a partir da doutrina dos
generos supremos, ia justamente no sentido de colher o ser e o dizer essencialmente como relagdo.
¥ Cf. Confessiones, VII, 9.19-20,

¥ Cf. Marie-Anne Vannier, «Saint Angustin et la création», pp. 354 ss.; Dominique Dubarle, «Essai
sur 'ontologie théologale de saint Augustine, Recherches Augustinienues 16 (1981), pp. 197-288,

™ Cf. frg. 18: «'Edr pny édmmTar dvéhmiator obk éEeuprioet...»

un
—
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mas a gloria de Deus, o seu resplendor. E a diferenca e a multiplicidade nio
afrontam a unidade do Principio.

Por isso, serd talvez na possibilidade que a ordem se nos revelara niais fecunda,
pois, para além do que ela seja actialnenre a partir da tessitura relacional das
diferentes zonas de ser, importa realcar a relacio que a realidade estabelece com
a sua possibilidade, e a propria futurivel relagio entre os infinitos possiveis, tal
como entre a 1B€a e todas as suas possivels e inesgotaveis participacdes. Esta
ordem, real na sua infinita virmialidade, concede como que uma lufada de ar freseo
iquela dimensio activa que detectimos a partir do oxnpaTi{w, lugar por
exceléncia onde se pode encontrar com a liberdade, isto é, entre o jd e o ainda-
-ndo. Desta perspectiva, a ordem ¢ sobretudo acgdo. Ser e arcio, eis os dois pdlos
(estrutural e dinimico) que constituem a ordem, num Gnico ictus.

Desde os seus alvores, o pensamento prego foi atraido por wma beleza que se
renovava cada manhi, quando a amra de wseos dedos, do informe em que a noite
mergulhara tudo, comecava a trazer todas as coisas ao seu recorte. Por via de we.
necessidade mitica, ancestral, de exorcizar a Noite, lenta e naturalmente emergiz
diurna seguranga, como se o pensamento grego repetisse, a wna escala maior, a propria
passagem da noite para o dia, da desorden 4 orden1. Como muitos ottros termos, cujas
origens remeontarn as actvidades hunanas concretas, e que, progresstvamente, sofrem
um longo e complexo processo de assimilacio semintica, também o termio KOCPOS
surgin com um sentido mais resmrito. Com efeito, e para além da divida 4 arte da
tecedeira que adiante referiremos, j4 na antiga Creta, segundo Aristoteles™, kéapos
designava um género de magistratura encarregada da orden piblica.

A proximidade cultural que o mundo homérico apresenta com o cretense
que, segundo alguns, fol substcuido por aquele, revela-se ainda no sentido
césmico referido as artes da guerra™, artes que a Ilfada canta, e que exigem treino,
regras, disciplina. De facto, a enquadrar o herdi — que surge com um recorte
desmedido, em certo sentido fora da erdem humana —, e por detrds da luta
desenvolvida por cada um deles, adivinha-se, como pano de fundo da sua
ac¢lo, um exército ordenada, sugerido também por diferentes passagens.

A nogio porém revelou uma ductilidade e uma plasticidade extraordinirias,
gue nem cretenses, micénicos, homeridas, ousariam suspeitar. Para além das
artes politicas — koopnTnS designa também o legistador” —, militares™,

8 Peglitica, 2, 1272 a, 6.

* kopos e oxfLa estio muito proximos de oloTnRa, sistema: conjunto, corpo de tropas,
assembleia politica, mais tarde conjunto de doutrinas, Mas cloTnpa também designava original-
mente um grupo de pessoas, una multidio, oude a ordemn nio escava implicita sendio, talvez, em
funcio da finalidade para que estivesse reunida. E o oxfua que vem ordenar esta multidio.

*! Cf. Maria Helena Rocha Pereira, Estudos de Histéria da Cultura Clissiea 1. Culura Grega, FCG,
Lisboa, impr. 1988, pp. 236-238; cf. Herddoto, 1, 65.4, a proposite de Licurgo.

= Cf. Bada, 2, 214: Odissciz, 13, 77.
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foram-se juntando os dominios da religido, da ética, da medicina, e em altos
estratos culturais que se mantiveram, parece ter designado ainda a cabeleira
ornamentada, com todo o cortejo de sentido que a XOOUTTLKT TEXVN pode
assumir™

O alcance holistico da nogio, aplicada ao grande todo, com um sentido
germinal do que nés poderiamos chamar universo, foi efectuada sobretudo pelo
pensamento pré-socritica®: j& pelo pensamento jonio, nomeadamente Anaxi-
mandro”, Anaximenes® e Heraclito”; ja entre os pitagdricos antigos, onde
alcangou grande relevincia filoséfica — foi atribuida mesmeo a uma afirmagio
de Pitigoras® — e daf até 3s filosofias helenisticas, passando por Platio™e
Aristoteles. Se esta intuicio pré-socritica de uma totalidade césmica se foi acen-
tuando, é com a tragédia de Esquilo, e com a reacgio antitrigica de Platio, que
se foram urdindo e tecendo as relages entre as diferentes realidades, ou diferentes
zonas da mesma realidade, quer na sua possibilidade virtual quer na sua actua-
lidade, até essa teia constituir uma ordem, um conjunto de relagdes estaveis que
denominavam KkOOPOS.

Como ja se disse, a metifora da fecelagem, efectivamente, é a mais utilizada
e apropriada para o enlace semintico de k6TlLOS, Ayyos e voU0S, ji desde

% Cf. Hiada, 4, 145; Qs trabalhas € os Dias, 76, Repiiblica, 373 c.

% Bernard Deforce, Eschyle, Potte Cosmique, Belles Lettres, Paris, 1986, p. 35: «Clest li un
moment décisif dans Phistoire du mot, dans fa mesure oit des philosophes comme Platon et
Aristote, suivis en cela par tous les écrivains grecs ultérieurs, vont 'entendre désormais aussi dans
ce sens, qui va lui-méme fonder I'evolution suivante vers la notion plus liche de monde habité,
de terre, de gens (grec tardif et grec moderne), notion particuliérement bien ilustrée par I'eniploi
du ot KoGPoTOALTTS, 4 'époque hellénistique, dans le sens de citoyen du monde.»

* Onde estaria presente na ideia de que hi uma regra permanentemente assegurada pela Auk,
segunda a qual os todos os seres sio encarados como uma comunidade ética de miitua reparagio,
segundo a erdem do Tempo (cf. frg. DK 12 4 9).

W CF frg. DK 13 8 20 «f) kal Bov v xoopor meebpa ()0

¥ Cf. frg. DK 30 3 2: «dopov TovBe (..)»

* TYe scordo com Ecio, I1, 1, 1 (DK, 14.21) apud William Guthrie, Historia de la Filosofia..., 1 val.,
p. 203, «J1. mpiiTos dwépage THY Dhwy meptoxiy koopov ék The év abrd Talews. (cf.
Diogenes de Laércio, Lives and opinions of eminents philosophers in ten books, VIIL, 48; II vol., transl.
by R. D. Dicks, Heinemann, London, 1958). Mas nio 56 como ordem do universo ou do toda, como
surge em Empédocles (frg. 26: «6 Tob mavtds kdoposy, frg. 34). Se é certo que os pitagdricos
antigos uniam estritamente as nogdes de Tépas (limite), x6opos {ordem), avaioyla (proporgio),
apfp6s (namero), ppovla (harmonia), etc., tadas elas tinham também um alcance é&tico (por
exemplo: dMABey dydim) em virtude da analogia, provavelmente também de origem pitagorica —
alguns duvidam que se encontrasse ji e Anaximenes —, entre macrorosmos e micocosmos, que Platio
aceita na integra (cf. Repubhm, 500 c). Cf. ainda William Guthrie, Historia de la Filosofia..., T vol., pp.
2(10-207; Anatole Bailly, «dopos, in Dictionnaire Gree-Frangais, p. 1125; Emile Boxsacq, KOTHOS»,
in Dictionnaire Etymologique de la Lmrguc Grecque, Winter's, Heidelberg/Klincksieck, Paris, 1938, pp.
500-501; Pierre Chantraine, akGOp0S», in Dictionnaire Erymologrque . pp. 570.571.

* Cf. Grgias, 508 a.

ACESS0 A IDEIA DE QRIDEM: NATUREZA, LIMITES, PROBLEMAS 53

Homero e Hesiodo'". Em Os trabalhos ¢ o5 dias, Atena ensina Pandora a tecer

e, finalmente, também compde-the o conjunto — kOoP0s — dos aderegos e
atavios™!. Nido esquecamos também a interpretacio de Heinrich Gomperz da
cosmogonia de Ferecides de Siros!"? que, a propésito do lepds ydpos origini-
rio, colocava Zeus junto da armagio de um tear (carvalho) a urdir um tecido,
ou seja, o proprio mundo.

Platio socorrer-se-a constantemente destes simbolos para nos dar um simile
sensivel, qual filho do bem, do que entende por ordern nas suas multiplas dimen-
s6es'®. Além disso, o fio entregue por Ariadne a Teseu, € o simile de uma orden-
-conhecimento que, no dizer de René Guénon, liga todos os estados da existéncia
com o seu principio, o qual lhe permite, depois de matar o Touro — ser telirico,
descomunal, dionisiaco, simbolo de forgas obscuras e desordenadas —, regressar
desse mundo semicadtico para a claridade da ordem selar, ou estelar™™. De facto,
algumas antigas cosmografias viam nas estrelas os #ds da rede de que estava tecida
aabdbada celeste, que impediam que o céu caisse e produzisse o caos. No que diz
respeito a Aristoteles, aquém da ordem suposta pela doutrina politica, a teoria das
quatro causas, passivel de ser verificada e todas as zonas de realidade, surge como
rede conceptual'® que pode sintetizar a sua concepeio de ordem'”,

% Mada, X, 282; XXII, 440; Odisseia, X1X, 136 s5. {Andromaca e Penélope sio tecedeiras);
Teogonia, vv. 218.905 (Parcas fiandeiras).

1 vy, 63-64; 76; JldrTa 8¢ ol xpol koopor épnppoce [larids "Adnyns {cf. ainda vv, 777-778).
Dissernos acima que a wustdnda no modo de aparecer de certas realidades (ainda que senibrias)
culminava na afirmagio de uma nratwreza, como se os fios de um destino arassent tudo o que vem ao
ser. Recolhendo, porém, o simbolisme da aranha, importa dizer, com Mircea Eliade, que stecer nio
significa 56 predestinar (no plano antropolégico}, ¢ reunir reatidades diferentes (no plano cesmold-
gico), mas tambén criar, fazer sair da sua propria substincia, tal cono faz a aranha, que tira de si
propria a teia.» Mas como esta teia ¢ wma criagio fragi, a aranha tem de estar sempre a criar. Mas
criar o qué? Nos textos védicos diz-se que é a pura ilusio, Muaya, aquilo gue nio ¢, porque aparéncia
desprovida de ser. Mas na cultura mediterrinica, estar sempre a tecer era um castigo i aranhba, uma
puni¢do i sua ambigio denitirgica, pois a aranha £ o ser que quis rivalizar com os deuses {mito do
desafio entre Atena e a jovem lidia, Aracne) ma tarefa de dar ordem i realidade.

12 Frg. DK 7 B 2.

8 Cf. Repiiblica, 506 d; 587 a. Em 616 b, Phatio, depois de nos descrever a estrutura do universo,
apresenta as tecedeiras Liquesis, Cloto e Amopos a fiarenn as sortes — paipal — no fuso da
Necessidade, de acordo cont o Tempo; cf. ntbém Fédon, 87 a ss.; Sefista, 235; 253 a ss.; Politico,
279 ss.; 310 a, e a aplicagiio 4 arte politica do paradigma das artes do tear. Em Leis 1, 645 a-c, o
Adyos surge como lage de onro que liga tude com o Nobs divine. Esta visie & retomada por
Plotino, Endades, 11, 3, 9.

% Cf, Jean-Frangois Martéi, «Nietzsche et I'étoile pythagoriciennes, in L'ordre..., p. 75 ss.

15 Cf. Metaffsica, A, 1,981 b, 6.29; 2,982 2, 2.13-14; b, 2: 3,983 a, 24 — 983 b, 4, ¢ sobrerudo
A, 2,1013 a 16 — 1014 2 25,

1% Esta € a leitura de Eric Voegelin, «Acerca da fungio da Nocsise, in Anamnesis, University of
Missouri Press, Columbia & London, 1990 [orig. publ. pela University of Notre Dame 'ress,
1978], pp. 208-210.
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A relagio entre ordem e wrdidura tornou-se mais evidente na passagem do
grego para o latinl, com a aproximacio expressa entre ordo — que traduz
koopos amplificadamente — e ordior, urdir. Segundo Claudiano'”, Prosérpina,
antes de ser raptada e levada para o Chaos pelo Senhor do Erebo, de acordo com
as leis f1adas pelas Pareas e confirmadas por Thémis, deliciava-se no lavor da teia,
bordando a erdem césmica num tecido, que depois ofereceria d sua mie. Qutro
sentido de ordior (comegar, empreender), veio-lhe da aproximagio com orior:
levantar-se, comegar, surgir, originar-se, nascer, donde origo, origem'®. E num
texto do helenismo tardio, onde a ordem mitica e a causal constituem uma
trama inextricivel, encontramos magistralmente descrita esta ordem cdsmica'”’.
Nestas diversas ireas semanticas sugeridas ou afirmadas, sempre estiveram im-
plicitas na nogio de Kkéopos'as nogdes de beleza, perfeicio, boa disposigio,
equilibrio, o que serd particularmente evidente no esteta Agostinho.

Também na nogio de kOopos se verifica a mesma tensio que detectimos
entre oxfita e oxnuatifw, pois ela supde uma koopoyovia, ou koopomolla,
seja como resultado de uma génese a partir de um xdos, onde assume particular
relevancia a geragio mitica das condigdes da ordem — o espago e o tem-
po'"! —; seja ainda obra de um koopomToLN TS, SNjLLoupYsds, ou ainda Koo-
poupYos, de cuja ordenacio surge'?e é mantido o aranjo final; seja, ainda,

' De Rapti Proserpinae I, vv. 63-64: (...) ne pete firmaras pacis dissoluere leges / quas dedimus
neuitque colus (.5 cf I, wv. 218-219; 246-273.

"% Para a naturalidade desta conexio atente-se no que diz Arnistoteles (Fisica, VI, 1, 252 3 13.16;
Metaffsica, A, 4, 1014 b 16 — 1015 a 19), a propésito da discutida génese da nafureza, dvois {de
dlopmt, isto é, brotar, nascer, vir 3 luz -—— $dic), em parte fruto do Babpa perante a ordem-
-regularidade dos fendmenos. Willlam Guthrie, Historia de la Filssofia..., I vol., p. 39, afirma que
o «intento de ver el mundo como una totalidad sujeta a un orden y en la biisqueda de su arché o
principio, tuvieron precedentes en las genealogias del tedlogo y en su idex del dasmds, o
distribucién de competencia y funciones entre los dioses principaless.

" Hermes Trimegisto, Cerpus Henmeticum e Discurso de Iniciagio, X, 8, Hemus Editora, Sio Paulo,
1987, p. 43.

" Para um aprofundamento dos simbolos da fecelagems, na sua infinita plasticidade, cf. Jean
Chevalier ¢ Alain Gheerbrant, «Aranhas, «Cordas, «Fios, «Fusos, «Redes, «Tecelagenp, in
Diciondric de Simboles, Teorema, Lisboa, (s.d.), pp. 79-80; pp. 227-228; pp. 325-326; p. 342;
p. 564; p. 637, respectv. E, alids, interessante que, para além da presenca do simbolo e da
metafora na mitologia e literatura antiga ¢ contemporinea {por exemplo, Herman Melville), ela
tenha ganho 3o grande actualidade no kdouos informitico, onde a futernet € a sua infinda teia de
linkas de rede, estio em vias de determinar uma ordem planetaria.

" fsto pode ser visto, numa interpretagio possivel, na Teogoria, vv. 154 ss., ende Kpdvos (o
Tempo} castra Qipavds (o Céu que cobria a Terra, isto é, o Espago) com umia seitoira.

"2 Por exemplo, Timen, 28 ab: «{...) “OTou pév obv dv 6 Snulovpyds Tpds T katd TaldTd
éxor BAémww del, ToLolTy TLA Tpoaypupevos TapadelypaTy, THY t8éav kat Sivapw almod
amepydleTar, kakdv €€ dvdykns obrtws anoreXiofar wav. (..) "0 87 nds olpavds - 1
koopos 1) kal dike &7t moTé dvopaldperos pdio’ dr Séxoito, TolT iy dvopdtm (..)»
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como uma auto-ordenagio do Todp, ciclica e eterna, independente dos deuses
¢ dos homens!'s,

Ao k6OUOS grego, como ji deixdmos antever, foram-se paulatinamente
acrescentando as idiossincrasias da historia, cultura, religiio, experiéncia e
lingua latinas, acréscimos que, sem nunca perderem o sentido moral e religio-
so'', convergiram para a nogio de nundis''®, 20 mesmo tempo que TO Ghov foi

(«Todas as vezes, portanto, que o demiurgo, tendo os olhos sempre fixos sobre o que & sempre
idéntico, se serve dum tal modelo, todas as vezes que ele se estorga por realizar na sua obra a fonna
e as propriedades, tudo o que produz desta forma é necessariamente belo, (...) Sei rodo o céu,
ou o mundo, ou se este ser pode receber algum outro nome mais apropriado, demos-lho.»; cf.
Polftico, 272 a ss.).

13 Cf. Heraclito, frg. 30.

U Clemente de Roma, na Carta aos Corintios, XX, faz um grandioso elogio da ordent coHsmica
{owrkpdots) enquante modelo para a vida hwmana € cristd, no seguimento da wetdfora orgduicr que
Sio Paulo utilizara na sua Primeira Carta avs Corlirtios 12 (cf. Werner Jacger, Early Christianity and
Greek Paidela, Cambridge, Mass., 1061; aad. portug, Teresa Pérez, Cristianismo primitivo ¢ Puideia
Grega, Ed. 70, Lisboa, 1991, pp. 27 ss.).

"5 O termo mantém a cosniérica feminina, pois originariamente, em altos estratos da lingua latina,
esta palavra designaria um género de coffe. ou e bad, no qual a mulher guardaria as coisas
necessarias para cuidar da sua foilette, isto ¢, para ndo estar desarrijada, impara, inida — Alfred
Ernout e Antoine Meillet, Dictionnaire Erymologique de la Langue Latine. Histoire des Mots, (queatrié-
me édition augmenté des corretions des mots), Klincksieck, Paris, 1967, p. 420: oFestus identifie
wtuntedus “parure” et mundus “monde” en les rattachane tous deux A monere: P. F. 125, 21 mmndus
apellatur cachin, terra, mare et aer. Muudus etiomn dicieur ormarus nlieris, quia non aliug est quam quod
mouver! postest. Mundus quogue apeflatyir lautus ef purusy —, e cuja origem poderia ser o nome de uma
deusa etrusca que aparece figurada em varios espelhos. Assim o mundo serta a ara onde estariam
organizados ou em vias de organizagio os quatros elementos, tal como kOORos e TdbLs sugerem
(cf. Anaximandro, frg. 1; Platio, Tinter, 30 a). Parece-nos que ndo serd inGtl acrescentar que wina
das interpretagdes mais plausiveis para 0 Xdogs de Hesiodo ¢ a de cavidade, hiaro, bocejo, boca aberta,
Jauce, espaco aberto ou rasgdo entre o Céur ¢ a Terra, como se forz uma ara onde aos poucos, por
diferenciagio progressiva entre forgas divinas, se chega a um k6003 estivel, identificado com o
reinado de Zeus [Esquilo, Promreten Agrilhoadv, (trad. port. Ana Quintela Satromayer, Ed. 70,
Lisboa, 1992), vv. 549-551: «Nunca as deliberacoes dos mortais / Porio de lado a ordem
{xdopos) harmoniosa / Que Zeus estabeleceu.] Todavia, no latim o voeibule mumdus foi
sofrendo historicamente virias restrigoes (cf. Alfred Ernout ¢ Antoine Meillet, Dictionnaire Erymu-
logigue..., p. 421) desde a mera designagio do conjunto dos corpos que povoam o céu (portanto,
dos deuses), até se estender a0 mundo terrestre e seus habitantes. Surge em Ovidio, Fastos, [V,
821-825, no contexto de uma consagragio, com um sentido vrdenador profundamente religioso.
Diz que depois de Romulo ter aberto uim fosso, encheu-o de frutos, cobriu-o de terra e construin
um altar em cima. Depois, com o arado abriv um sulca protector. Plutarco, Romdis, 12, diz que
ao fosso assim estruturado, se deu o nome de mundus, como se ele fosse o universo e, segundo
Macrdbio, Saturnalia, 1, 18, neste lugar intersectavani-se os trés niveis de realidade. No latim
eclesidstico, a partir da exegese neotestamentiria (Jo, 18, 36) o mundus ird ser encarado em
oposigio ao ceu, semn que as categorias cosmicas. morais, religiosas e teoldgicas sejam bem
distinguidas. Nio esquecer, por outro lado, segundo a tradigio vetero-testamentiria, que a Joral
{os Livros da Lei, a Vara de Aardo ¢ uma taga de Man4) era guardada na Arca da Alianca come
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comegando a ser traduzido por universum, isto é, a totalidade das relagdes
intrinsecas e extrinsecas. E assim, sempre em busca de sinteses mais amplas, o
pensar acaba por elaborar a topografia do pensivel, como que uma cartografia
das composigoes da realidade, e a contemporinea fecundidade da tarefa advém
precisamente desta abertura do pensar ao possivel.

E a costela grega da filosofia, nas suas diferentes correntes e diversas épocas
historicas, nas multiplas tendéncias e sistemas, nunca deixou de se manifestar
precisamente nesta procura da unidade''. O pensamento medieval encon-
trou-a nos transcendentais Unum, Bonum, Verum, cuja possivel conversio re-
meteria analogicamente para a unidade altima do Ser — Ser esse que o
medieval cristio, desenvolvendo uma metafisica do Exodo'V, via revelado no

se dentro desse ofre estivesse virtualmente toda a ordens (moral e religiosa, mas também polirica,
Jjuridica, cdsniica,...), cono ourrora a Arca de Noé sobre as dguas (as forgas destruidoras,
acdsmicas ¢, por isso, também renovadoras; ¢f. Gn 6, 13— 9, 17) transportava todes os clementos
niecessdrios @ restauragdo do cosmos (onde se cruza com o simbetismo do eve primerdial, ou do Gitero
Haterno; note-se que na arca se cruzam a quadratura, com a triade — triplo andar — simbolo
de perfeigio, estabilidade, ordem), cuja manifestagio e realizagio completas, de acordo com a
exegese inter- e neotestamentiria aplicada 3 histdria, serio apenas escatolégicas (Cruz de Cristo,
restauragio do Templo, edificagio da Jerusalém Celeste, maturagio do Corpe de Cristo, cumpri-
mento da Cidade de Deus; cf. De diuitate Dei, XV, 26, 1), Na mistica medieval (por exemplo, Hugo
de Sio Victor, De arca Noe morali et De arca mystica) a Arca surge como o simbolo antropolégico
por exceléncia, na medida em que representa o coragio do homemn, sinédoque do homem todo,
lugar da conversio, da trensmutagio, da deificagio (cf. Jean Chevalier e Alain Gheerbrant, «Arcas, in
Diciondrio..., pp. 80-81), ¢ a tradigio espagiria manteri este simbolo nas figuras do forno, cadinho,
crisol, vasos de purificagio e transformagio de chumbo em ouro,

"% Esta filosafia hendtics tomou-se particularmente viva no médio-platonismo, Plutarco, a0 expli-
car o «E» que havia no templo de Delfos dizin que significava «Tu és». Claudio Basevi, «La
polémica contra el De Dee Socratis, de Apuleyi, en la Ciudad de Dios», in Cindad de Djos 202
{1989/1), pp.132-133, n.30, diz — citando o De E a. Delph., 3922 — «Dizer, por isso, do Ser
verdadeiro que “Ele foi”, ou antes, “Ele serd” & quase um sacrilégio. Porque estas determinacoes
sio variagdes e alteragdes de algo que rio nascen para permanecer no ser. Mas Deus — sera
preciso dizé-lo? — “¢”; &, digo, nio segundo o ritmo do tempo, mas na eternidade que & sem
movinento, sem tempo, sem acontecer (...}, Ele & uno ¢ na unidade do presente enche de si o
“sempre”; aquilo que, neste sentido, existe realmente, o que “&"” e nada mais: nio foi, nio serd,
nio comegou, nio serd, nio comegou, ndo terminard.»

"7 Expressio cunhada per Etienne Gilson. Um estudo exaustive da questio surge na colectinea
de estudos Dieu et I'Bire, onde destacamos os textos de Pierre Hadot, «Dieu comme acte d’étre
dans le néo-platonisme. A propos des théories 'E. Gilson sur la métaphysique de 'Exoder:
Goulven Madec, «“Ego sum qui sum” de Tertulien 3 Jerémes; Emilic Zum Brunn, «Lexégise
augustinienne de “Ego sum qui sum” et la “metaphysique de I'Exode», in Dieu ef 'Etre. Exégeses
o' Exode 3, 14 et de Coran 20, 11-24, Etudes Augustiniennes, Paris, 1978, pp. 57-63; pp. 121-139,
pp. 141-164, respectv.; vide também Goulven Madec, Saint Augustin et la Philosoplie, Notes
critignes, Assaciation André Robert, {Paris], 1992, pp. 56-59. Contra esta possibilidade de falar de
Deus como Ser e do Ser como Deus insurgiv-se Heidegger, no seguimento de Nietzsche,
denunciando a ontoteologia ocidental, de que Agostinho seria precisamente um dos obreiros, reparo
1 que os autores acima ddo pouca importincia. Paul Ricoeur, Le mal, un défi d la philosophie et &
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«élryéh aser ‘ehyéh»'*®, onde se poderia ainda ver a afirmagio da mais absoluta
eternidade e unidade""”, Poder-se-ia continuar demonstrando que o pensamento
ocidental, e nio s, vive numa equivoca tensio para a unidade, o que €
particularmente visivel na ciéncia moderna.

A esta exigéncia de unidade, iterada continuamente, correspondem histo-
ricamente todas as tentativas de constriir mundo — nio s& na ciéncia, mas
também na teologia, na filosofia, no direito, na psicologia, na ética, na estética,
na politica, na literatura, na arte —, intentos que supdem esquemas ontoldgicos
determinantes. Reconhecido isto, estamos em melhores condi¢coes de repensar
a relagdo entre a realidade esquemdtica e aquele dinamismo auto e hetero-
ordenador da consciencia.

O acesso psicologico e noético 2 nogio de ordem di-se numa regiio de
tangéncia da autoconsciéncia com a realidade. Um dia, cremos que fasto,
tomimos consciéncia de sermos, conseguimos dizer «so-me...»'™ e assistimos
espantados 4 realidade a flectir sobre si, a ser para 5i mesma, e compreendemos
que verdadeiramente hi um dentro, e que esse dentro somos nos mesmos. Catdos
em n6s, eis-nos na estranheza do jd-a-ser, convidados para esta magnifica peqa
que todos os dias nos acontece. Entdo, num arrepio de realmente se ser, agudamente
cbnscios da possibilidade de podermos nio ter sido ¢ da impossibilidade de
nio sermos nada, e de ndo podermos querer ser nada, avancamos cumprindo um
quase-destino, representando cenas de um acto que comegou muito antes de
nos. E se, por vezes, como Tirésias, entrevemos o sentido da peca, logo o
mesmo nos foge como um Proteu por entre algas, e nio hi quem nos possa
ajudar a capturi-lo™!. Talvez porque a visio do sentido da realidade nos seja
excessiva e a feoria, como acima dissemos e como o prdprio nome indica, s
convenha a uma condigio divina'”, e a nds esteja simplesmente reservada a
petspectiva.

l1 théologie, Labor et Fides, Genéve, 1986, trad. port., p. 34, aceita esta tese ¢ perfilha também que
as tentativas das teodiceias {Agestinho, Leibuiz,) de integrar o mal ns unidade da ordem,
incapazes de manter a tensio significativa do simbolo e querendo substitui-la por um saber,
criaran 0 equivoco da ontoteologia.

18 Ex 3, 14: «Eu soun aquele que sou.»

I R efira-se também o pensamento medieval drabe e judaico, onde se pode dizer que Deus surge
como sintese (iltima de tudo. Esta exegese tem vindo a ser posta em causa e sujeita a cerrada critica.
Cf. Dominique Bourg, «La critique de la "Métaphysique de 'Exode” pour Heidegger et
Pextgése modernes, in L'Etre et Dien, CERFE, Paris, 1986, pp. 215-244,

120 H3 experiéncias ontolégicas, como luzes a fluminar o nosso caminho, que nos constitujram,
¢ esta de assistir a0 proprio desdobramento da autoconsciéncia, gue faz cair todas as mascaras até
tma nudez que arrepia, fol e ¢ para nds sem ddvida a mais marcante ¢ decisiva,

2 o Platio, fon, 541 ¢ Repithlica, 381 d; Claudiano, De Raptu Proserpinae, 111, v.13; Apolénio
de Rodes, Argondutica. Cf. ainda a uglizagio desta mitica figura em Comra acadenricos, 111, 3, 11,
%2 Cf. Heraclito, frg. 78. .
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Donde aquela nogio de esquema ontoligico nos remeter para uma regiio
interina, nem de absolutamente ser, nem de #ndo ser absolutamente, zona
intermédia de presenga e auséncia, actividade e passividade, realiza¢io e
descoberta, ordenagio e reconhecimento. Quando pots, nos referimos i visio
de ser no pensamento do jovem Agostinho estamos a referir-nos a um longo
processo de acercamento do Centro e, a contrario, 3 experiéncia dolorosa de um
sentimento de perda e confusio, onde se inscreve o entusiasmo e desilusio
com o maniqueismo, processo por que Agostinho foi paulatinamente elician-
do os seus fantasmas nocturnos, até ao apaziguante repouso na villa de Vere-
cundo'™. E a experiéncia do filho de Monica continua contemporinea,
aberta, pensdvel.

Do que viemos dizendo fica clara a ideia de que un esquema ontoldgico nio
nasce como Atena, perfeita e completa, anmada da mente de Zeus. E encontro
vivido, experiéncia muito humilde de atengio 4 ordem da realidade: «a questio
da ordem brota directamente da experiéncia vivida»'*. Ora, aquela matutina
experiéncia do sou-me é deveras singular, porque afere de imediato uma
diferenca em face de outros e tio diversos seres. A prépria evidéncia por que
o cogito toma posse de si enquanto tal recorta-se triplamente ordenada em
existéneia, vida e pensamento. Com esta auto-apercepgio, €Nncontraremos o
lugar inaugural da ordem agostiniana no plano cronolégico, o qual serd como
que trampolim e catapulta para o processo diferenciador, no seu todo.

B3 Confessiones, X, 30, 41: «Et tamen tantum interest inter me ipsuni ef me ipsum intra momen-
tum, quo hinc ad soporem transeo uel huc inde retranseo.» Todavia, cada ponto de chegada é de
igual modo e com a mesma veeméneia um ponto de partida, Senmo 169, 15, 18: «Semper tibi
displiceat quod es, si uis peruenire ad id quod nondum es. Nam ubi 1ibi placuisti, ibi remansisa.
Si autem dixeris: suffickt, et peristi. Semper adde, semper ambula, semper profice.»

124 Jean Doignon, «Le De ordine, son déroulement, ses thémess, in L'Opera letteraria di Agostino tra
Cassiciacum e Milano. Agostino nelle terre di Ambrogio (1-4 ottobre 1986), Col. Augustiniana-Testi ¢
studi, I, Edizione Augnstinus, Palermo, 1987, p. 115: «Ansi la question de l'ordre émane-t-ele
directement de 'expérience vécue.s Como o autor refere na nota 10 da mesma pagina, era este
o ponto de vista de D. Qhlmann, De S. Augustini dialogis in Cassidaco scriptis, Diss., Strassburg,
Argentonar, 1897, p. 79, e que foi combatido por John O’Meara, «The Historicity...», pp. 172-
-177. John (O’Meara «considére comme non-historique le récit du débat d’idées nocrurne entre
Augustin et ses disciples et nie voit pas comment Licentius a pu étre capable de soutenir des théses
philosophiques, alors qu'il “vient d’hier i peine de se convertir a ces études” {...). A ces objections
contre historicité, Goulven Madec, L'historicité des «Dialoguess de Cassissincm, REAug 32, 1986,
221-223 particuliérement vient de répondre. Les détails du débat noctumme ne sent pas invraisem-
blables; au surplus, 1ls n'ont pas de modéle littéraire. Quant i I'ouverture de Licentius aux
probiemes philosophiques, pourquoi la juger suspecte? Bénéficiant de I'instruction que donne
Augustin, Licentins est au courant des théses académiciennes (c.acad. 1,3,9). Pour les points qui
lui échapent encore, il a I'Hortensius qui peut Fen informer (ibid. 3,14,31).» Um estudo miais
amplo do cardcter experiendal da ontologia agostiniana surge no ji citado texto de Marie-Anne
Vannier, «Saint Augustin et la création.», p, 349.358 et passim.
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Entio, observando de novo — ef respexi alia...'® — a diversidade esfusiante
desta primavera de seres reconhecemos quer a comunidade, quer a dilferenga de
uns relativamente a outros, e intuimos também o enigmatico devir por que
cada um vai diferindo de si préprio. Imersos no vortice do tempo, ei-los ai,
rranseuntes, sem de todo seremn, nem de todo nio seren. Todavia, e por isto
mesmo, recortam-se ja con um certo indice, ainda que infimo, de penmanén-
cia, pois a impermanéncia absoluta anular-se-1a e identificar-se-ia com o nada.
Se focarmos o olhar do espirito, qualquer deles, singularmente, apresenta uma
unidade sem a qual nunca o poderiamos pensar. Nio dizemos, por exemplo,
uma folha, wm homem, uma casa, wm livro e, assim, a0 atribllir;lhes nmero e
unidade relacional, sabemos diferencii-los uns dos outros?'** E certo que nos
seres criados e compostos nunca poderd haver uma unidade perfeitissitna, mas
tio-sb uma imitatio unitatis que neles se exprime pela congruéncia e harmonta
das partes (concordia partinm)'¥’. Simultaneamente, com o namero, descobrimos
logo um indice de ordem nesta diversidade™. Encontramos também o que
dizemos serem coeréncias, incoeréncias, processos; sonios capazes de os narrar,
de contar a histdria das diferencas e similitudes, narragio por que o tempo
sucede na consciéncia e, igualmente, afecta os objectos dados & consciéncia.
Assim, o estatuto intermédio e metdxico dos entes nio & apenas estrutural, mas
advém-lhes também da corrosio do tempo'”, sindénimo agostiniano de insta-
bilidade, insuficiéncia ontologica, impermanéncia, as quais veém remarcar 4
interinidade dos seres e a sua distingio do Ser, e a0 mesmo tempo 2 sua
orientagio ontolégica para tal plenitude. Esta & ji uma das experiéncias que
travejam os escritos de Cassiciaco e que Agostinho, ndo sem um grande esfor¢o
intelectual, ird convertendo aos poucos em positividade do tempo.

E nés que contemplamos esta sagrada darnga dos seres? Mudameos igualmente;
sentimo-nos também continuamente cortados em dois por um invisivel fio,
experiéncia jd patente no estranho pronome reflexo do son-me. Mas quem sente
a mudanga? Sem compreendermos bem como, nio somos s0 mudanga porque,
se assim fora, a absoluta coincidéncia e imediatez impediria a consciéncia do
mudar. Uma identidade, de que a custo vamos descobrindo a geografia, persiste

15 Cf. Confessiones, VII, 15, 21.

126 COf. De ordine, 11, 18, 48, Por exemplo, «Ergo et in discernendo et in connectendo unum uolo,
et unum amo. Sed cum discerno, purgatum, cum connecto, tntegrum volo. In illa parte uitantur
aliena, in hac propria copulantur, ut unum aliquid perfectum fiat.»; «Quid est arbor? Nonne arbor
non esset, si una non esset?» {cf. ainda De nnusica, VE 17, 36: De wera religione, 32, 59-60}.

2" Cf. De moribus..., 1L, 6, 8.

1% De ordine, 1, 2, 3t «lta enim aninus sibi redditus, quae sie pulchritudo uniuersitatis intelligit,
quze profecto ab uno cognominata est.»

¥ (O que os gregos chamaram «& petafl xpovoss (cf. Hesiodo Teogonia, vy. 459-460, omnde
Kronos devora os seus filhos; ¢ Anaximandro, aprd Simplicio in Phys. 24, 13; DK 12 A 9).



60 EM BUSCA DO CENTRO

para [ deste rio que corre'. Aos poucos, caindo em nds, vamos descobrindo que,
ao contemplarmos este espectdculo, nio estamos totalmente nele, pols entio nio
emergiriamos para o considerar. Ha o vazio de uma distincia, um abismo de
diferenga. Algo permanece na mudanga. Evento extraordinirio este, da cons-
ciéncia flectida sobre si. Por esta fenda da interioridade da-se, concomitante-
mente, a consciéncia da relevincia na realidade: nem tudo existe do mesmo
modo. A experiéncia ontoldgica é simultaneamente a consciéncia de nés
mesmos e do ser diferente. Perante a voragem do tempo, eis-nos nela mergu-
lhades, sim, mas como se tivéssemnos a cabeca de fora. A realidade nio &
indiferenciada, mas pregnante, relevada, com recessos. Poderiamos dizer JA
com Agostinho: € relagio, é ordem. A realidade, a possibilidade, e a relagio
entre ambas: eis o recorte da ordem.

Mas falar de ordem implica admitir, no minimo linguisticamente, a possibi-
lidade da ndo-ordem, ou do outro da ordem™, aquilo a que ndo se pode dar nome sem
com 1550 mesmo o ordenar'™. Desde muito cedo 2 humanidade experimentou
uma presenca estranfia, que podia desarranjar a ordem, e que resistia i actividade
cosmogonica. Nio era ficil dar nome, ou rosto, a essa estranheza, pelo que o
simbolo, mormente o simbolismo da auséuda e da morte, era a melhor maneira
de 2 figurar e, simultaneamente, de a eliciar,

Mas se esta auséncia, que a morte comportava, poderia prefigurar generica-
mente a possibilidade extrema de uma perigosa acosmia, ela representa também
o extremo de uma existéncia concreta, constantemente assolada pela angtistia,
pelo perigo, pelo mal. Esta estranha e inquietante aparicio do mal ex abrupto,
impondo-se de imediato a uma consciéncia desprevenida, que nio distinguiu
ainda os diferentes niveis de tal experiéncia, nem os seus rostos mutantes, nem
as diferentes linguagens que a expressam, choca, repugna, escandaliza e contra-
ria de tal modo a ideia de uma realidade ordenada, que esti aberto o caminho
para que essa auséncia passe a ser traduzida e tratada como presengs — oculsa,
obscura, complexa, é certo'™ — ¢ que, ultimamente, surjam as respostas mani-

¥ Cf. Heraclito, frg. 65; Confessiones, X, 7, 11,

¥ Como se & ordem virtual da Aree pudesse corresponder o seu contririo, qual Caixa de Pandora,
fonte de desordem; ou como se uma Penélope enlouquecida nunca mais pudesse deixar de fazer
¢ desfazer a teta.

" Por exemplo, na Antiguidade e Tdade Média, era considerado altamente terapéutico atribuir
nome aos fendmenos de divisio interior, de esquizofrenia, de heteroniniia, possessio, ainda que
isso significasse atribui-los a um daintone, a Belzebu, ou 2 um espirito antepassado. Poder aomear
tais fendmenos era precisamente a primeira forma de lidar com eles; sem um nome (legido) era
muite niais difici! 2 cura ou o exorcismo, O nome é a primieira ¢ mais importante forma de
ordenagio da realidade.

" Nio raro a mentira, o &dio, a perfidia, a inveja, a agressividade, o sadismo, a perversidade
gratuita, o egoismo, assumem expressdes psicoldgicas e histdricas tio extreras que sb a atribuigio

ACESSO A IDEIA DE ORDEM: NATUREZA, LIMITES, PIROBLEMAS 61

queias. Foi, em parte, aquele escindalo que fez tropegar Agostinho, e em Mil?o
e Cassiciaco assistimos ao processo inteiectual de esclarecimento e libertacio
progressiva da consciéncia. o )

As primeiras justificagdes que alguns antiquissimos textos dao quer para 2
ordem quer para a desordem sobretudo antropolédgica, de maneira geral para os
males que escapavam de todo ao controlo do homem, como é o caso da’ austiicia
que a morte introduz na existéncia, remetem o problema para o arbitrio dos
deuses criadores-ordenadores, porque teriam criado, ou modelado, mal o mun-
do. Muitas vezes esses seres aparecem revestidos das mesmas fraquezas humanas:
distraidos, inconsequentes, brincalhées, irasciveis, invejosos. Resposta ditérgnte é
a que admite ter{em) ofs) deus(es) uma face diurna e outra nocturna, A-ssun, a
linguagem mitica comeg¢a a demonizar a divindade, representando—zf b:fror}te,
daplice, bondosa e terrivel, ordem e caos ao mesmo tempo. No.s antigos ntitos
de origem iranianos, o Bem e o Mal, que posteriormente foram hipostastados ent
dots principios, aparecem-nos originariamente filhos de um pai comuIm: «0O mito
que di um “pai” comum a dois personagens que encarnam os principios polares,
sobrevive até nas tradicdes religiosas que poem a tonica no dualismo, como
sucede com a teologia iraniana. O zervanismo tem Ormuzd e Ahriman por
irmdos, ambos descendendo de Zervan, e no proprio Avesta & possivel encontrar
vestigios de concepgio semelhante. O mesmo muto transitou para as ‘tra‘du;ées
populares: muitas crengas e provérbios romenos afirmam que Deus e Satd eram
irmdos.»'* Talvez seja ainda este modelo de «irmios inimigos», filhos do nesmo
pai, que surge, ja reduzido e transferido para o plano ético, no relato biblico da
violéncia invejosa e fratricida que Caim exerce sobre Abel'®.

a algo exterior — um outro prindpio. uMma outra alna —, parece resolver e justificar esta irrupgio
do mal, ou do mau, na existéncia.

4 Mircea Eliade, Tratade de Histéria dus Religides, Porto, Edigdes ASA, 1992, p. 516 (trad. port. de
Natilia Nunes e Fernando Tomaz, da edigio francess Traité o’ Histoite des Religions, Payot, Paris,
1949). Vide fontes em Mircea Eliade, Histdria das Ideias ¢ Crengas Religiosas, Rés, Porto, [ Vol., [sm}
trad. port. de Daniela Carvalho e Paule da Cunha. da edigio francesa Histoire des Croyanees et des Tdées
religienses, Payot, Paris, 1976-1983], Cap. XXVII, «Novas sinteses ranianase, pp. 259—2?7: Yasna,
30, 3-6, apud Nybert, «Questions de cosmogonie et de cosmologie maz‘dtltcnm:s», in _}mmim'
Asiatique, 1929, pp. 113 ss.; Zane, Proverbele Romdnilor, VI, p. 536; a sndroginia ¢ o dualismo sio
aprofundados pelo auror emt Origens, Edigoes 70, Lisboa, 1988, pp. 153-203 (trad. port. df: Teresa
Perez, da edigio inglesa The Quest, The Univ. of Chicago, Chicago, 1969) ¢ j\f‘[t_’fi'ﬂtjﬂ’hfﬁ ¢
Andrdgino: comportamentos religiosos ¢ valores espivittiais ndo-europens, Martins Fontes, S;;oA l’aulo,' 1941
{(trad. da ed. francesa, Mefistepheles of FAndrogyne, Gallinward, Paris, 1962}, ESE:.l b:ﬁ*gntnluiade.
porém, poderia ser ainda o simbolo de outra consciéncia em que advém o discernimento da
impropriedade das distingdes nentais, como 33 aludimos a proposite doi r}lp:uento :luroTaE do
filesofar [ef. Carlos Silva, «Aikpavol: da dupla visio ao discernimento — Critica da expressio em
Parmeénides (B, 6, 5) e sua revalorizacio simbdlica», in Didaskalia 6 (1970), pp- 369..371.377].

13 Veremos igualmente, que a inveja é a explicacio dos maniqueus para a investida das Trevas
contra a Luz.
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Progressivamente, aqueles seres uranianos primitivos foram sendo re-
legados para segundo plano e transformam-se em dif offosi, mas nunca
desapareceranm. Assim também os simbolismos, tendo dificuldade em re-
presentar tais deunses, foram dando primazia a deuses mais proximos,
deuses solares e fertilizadores'®®, atribuindo-lhes a soberania. Estas divin-
dades acentuam a ambiguidade e o caricter instivel dos seus pais ji que,
nio se comportando sempre da mesma maneira, o que é manifesto de
forma clara ao nivel dos fendmenos meteorolégicos, oferecem poucas
garantias de ordemn e estabilidade. Estes, ou porque gostavam de se diver-
tir com os males humanos, ou porque invejosos das suas alegrias, ou ainda
porque punidores da desmesura e insoléncia dos humanos'’, sio os res-
ponsaveis das desordens periddicas. Dai a crescente importincia dos cul-
tos propictatdrios e sacrificiais. Todavia, em certas expressdes religiosas,
esta passagem foi polémica, e o deus original, no confronto com os deuses
nascentes, manteve € acentuou mesmo a sua soberania, Mas para isso teve
de comprometer a sua ociosidade e aceitar intervir na histéria, como é
patente na tradigdo de Israel™®,

Muitas descrigdes do agir divino, no Antigo Testamento, porém, ainda
permitem recolher aquela face nocturna e insondavel do Deus de Israel: terrivel
Senhor dos Exércitos, ¢ Deus bondoso, sempre pronto a perdoar e a renovar
a Sua Alianga; face aterradora do Anjo vingador, mas carinhoso como a mais

136 - ; impli 3 ; i ia divi ;
" A descoberta da agricultura implicou uma alteragio radical na hierarquia divina. Cf. Mircea

Eliade, Myties, Réves et Mystires, Gallimard, Paris, 1957 (trad. pott. de Samuel Soares, Mitos,
Sonhos ¢ Mistérios, Edigoes 70, Lisboa, 1989, pp. 120 ss.),

¥7 A ninfa Siduri, nesse antiquissimo texto da literatura universal, a Epopeia de Gilgame?, diz a0
lierdi aferroado pelo aguilhio da consciéncia da morte: «Quando os deuses fizeram os homens,
deram-Thes de presente a moste, guardando para si proprios 2 vida.» Para o narrador acadico, em
derradeira instincia, todos os males do homem se reduziam 4 sua condigdo mortal, por cuipa dos
deuses ciosos da sua imortalidade. Que todos os bens vém dos deuses, mas também os males, &
aintda uma idela de Hesiodo evoca emy Os trabalhios € os dias, vv. 668-669,

B8O monoteisnio nio seria assim fruto de uma evolugio do fendmeno religioso, conmo
quiserani Edward Tylor ¢ James Frazer, mas 20 contririo expressaria a resisténcia a uma
evolugio pela tentativa de manter a ordem divina original. A histdria de Israel torna isso
evidente: Javé, terrivel ¢ ciumento, é o (nico Senhor (Dt 6, 4), resistindo is investidas dos
abezerros de ouro» (o Toure & justamente um simbalos das forgas vitais, teliricas, procriadoras),
dos Baals e Astartés, deuses da fecundidade dos povos vizinhos. Mas a atracgio destes fascina
o poveo, e nemt a instituigio de um sacerddcio e de um culto afastaram de todo a tentagio de
ﬁgurﬂr esse Deus que resiste a dizer quem é, Progressivamente, porém, Javé comega a desvalo-
rizar o culto pelo culto, interessando-se antes a disposigio do coragio, a pureza da intengio {cf.
Is 1, 11-17; para um aprofundamento e enquadramento deste complexo processo nas religides
do Médio Oriente Antigo, cf. Mircea Eliade, Mitos, Sonhos..., Cap. VII, «Poder e Sacralidade
na Histaria das Religidess, pp. 109-133),
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terna das mies. Contudo, ora parecem admitir'™, ora nao admitic''a depen-
déncia dos dois principios a partir de wn Unico principio, mantendo-se prefe-
rentemente, na linha da narragio etiolégica, mais significativa que explicativa.
De qualquer modo, para o monoteismo hebraico, a apari¢io da desordem no
mundo actual, se nio & de todo explicivel, nunca ¢ cometida a Deus, mas antes
remetida para uma visio moral da histérica, em funcio da fidelidade/infideli-
dade do povo a Alianga. Correlativamente, sentre a criagio € © caos, encontra-
se a fidelidade afiancada por Deus em alianga», garante da ordem'".

Por vezes, aquela dupla face da divindade aparece e exprime-se no niito
através das metiforas biolégicas — ji que a ordent arcaica se socorre amidde das
imagens biolégicas —, entre as quais assume particular relevo a da bissexuali~
dade ou androginia do principio divino. E se esta androginia divina ¢ um
fendémeno comum em muitas religides'™, interessa-nos relevar aqui, em virtu-
de do que serdo as respostas da maturidade de Agostinho a orderm maniqueia, a
reforma do mazdeismo que Manés pretendeu operar, na linha dos seus mesires
maguseus, cujas implicagdes politicas o conduziram & morte™.

1% {5 45, 6-7: «Sou eu, Javé, e nenhum outro, que criou a fuz e formou as trevas, o que di a
salvagio e a perdigio; sou eu o senhor que fago tudo isso.» Esta menarquia surge ainda na figura
do anjo bom, dextro — simbolo da erdem — ¢ do anje mau, sinistro, nocturna, esténl — simbolo
do caos, sendo ambos, porém, aparigdes ou enviados de Deus (cf. Gn 32, 22-32: Ex 4, 24-26; 1 Sm
2,25; 16, 14; 2 Sm 24; Jz 9, 23; 1 Cr 21, 1-5; Job 1, 6-13; Zac 3. 1, etc.). Joaquim Carreita das
Neves, «O mal na Biblias, in  Cotmrario 6 (1989/5), pp. 404 ss.0 os «demonios do deserto
defendiam o caos primitivo (o fohit e bolni de Gen 1, 2), e utavam, por isso, contra tado o gue
fosse ordem, vida, felicidade, cosmos. Trata-se da luta do caos contra & cosmos, do deserto contra
a terra arivel, ou seja, o édens Note-se, contudo, que o éden transporeava consigo wma
enigmaticidade constitutiva simpolizada na mistura de contririos, bem e mal, da drvere do nmeio
do jardim que Deus plantara e fizera crescer {c¢f. Gn 2, 9.17; 3. 2.11). Mistura incontiva,
certamente, que 56 se revela eni todas svas consequéncias a pesteriori, isto ¢, na desobediéncia ao
mandamento, mas que este, ambiguamente, antecipara 10 revelar a existéncia de sduas arvorese,
como se o proprioc mandamento proibitivo tivesse revelado de antemio o que proibia ¢
possibilidade de desobediéncia. Estes «inesperados comportamentos de Peus inclusive levarans
alguns (verbi gratia, Ernest Bloch) a falar de «demonismiov; vide Christian Duquoc, «El demonismo
y lo inesperado de Dioss, in Coneilinm 189 (1983/9), pp. 441-451.

W Gn 1, 31; Dt 6, 4. Isto revelari talvez dois momentos diferentes no desenvolvimento da propria
religido judaica,

' Cf o interessante texto de Joze Krasovec, «A Biblia ¢ a guerra no antige Médio Orientes, in
Communio 11 (1994/6), pp. 493-496.

':" De facto, aparece entre os egipcios, na Grécia, religides escandimavis, na india, nz China, ma
Aftica, etc. Cf. Mircea Eliade, Tratado..., p. 521 ss.: Jos¢ Nunes, «A idenn de “salvagio” na
Reeligiio Tradicional Africanas, in Conrmunio 13 (199671), p. 247, salienta que o povo ovimbun-
do, no planalto central de Angola, «invoca Deus como endjali, isto &, pai ¢ mie ao mesmo tempo,
justamente porgue & a providéncia ¢ o sustento dos homens.

43 Sabe-se hoje com maior detalhe as circunstancias da morte de Manés, no desenlace do célebre
processo de Belipata, Apos ter sido acusado, pelos sacerdotes do_fogo. de crime lesz-mazdeismo,
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No mazdeismo, como Mircea Eliade também referiu, «o deus iraniano do
tempo iimitado, Zervan', e que os historiadores gregos traduziam, com
razio, Cronos, € também andrdgino, e Zervan deu origem, como ja referimos,
aos dois gémeos Ormuzd e Ahriman, o Deus do bem e o Deus do mal, o Deus
da luz e o Deus das trevas»'®,

Justamente para fugir & teoria da dupla face, e evitar uma origem
comum do bem e do mal, cuja possibilidade thes parecia um atentado i
ordem, algumas das heresias cristis dos primeiros séculos — por exemplo,
0 marcionismo, cujas influéncias sio directas no maniqueismo'*~—, recu-
saram aceitar o Antigo Testarnento por tal Deus aparentar ser um Deus
fonte de mal, invejoso, excéntrico, desordenade. E a tese fundamental da
gnose maniqueia, incapaz de integrar o mal numa ordem permitida, ou
querida por Deus, com a mesma atitude justificadora dos amigos de Job,
também eles incapazes de compreender como ¢ que Satan pode ser «filho

Manés foi capturado e aprisionado, sob o rei sassinida, Barham 1. Acorrentado com seis pesadas
grilhetas de terro e sujeito a torturas, ficou preso vinte e seis dias na prisio de Guondeshapur,
provavelmente entre 31 de Janeiro a 26 de Fevereiro de 277, apés o que morren. Foi seguida-
mente decapitado e a cabega foi exposta numa das portas da cidade.

" Este Deus ¢ introduzido tardiamente em Roma, sob o nome de Cronos. Luc Brisson, Orphée
et "Orphisme dans I'Antiquité gréco-romaine, Variorum, Norfolk, 1995, p. 5: «L'introduction de
cette figure parait d'ailleurs étre le signe de U'influence qu'exerca sur I'Qrphisme le Mitriacisme
dont Vorigine est iranienne et qui, si I'on en croit les spécialistes, fut introduit dans I'Empire
romain au début de I'ére chrétienne, En Gréce ancienne, le Temps consideré conume un dieu ne
Joue en effet acun réle dans la mythologie traditionelle, dont Hesiode est le porte-parole Ie plus
célebre, et il ne devient une figure de premier plan que par 'intermédiaire de I'énigmatique
divinieé lontocéphale mithriaque, qu’on peut relier au dien Zurvan de 'lran pré-Zoroastrden.»
Esta concepgio de uma tinica divindade de dupla face, 2 um temnpe luminosa ¢ terrivel, parece-
-nos perder-se nas origens. Serd, entdo, que por detris dos dois principios do maniqueismo estaria
um tnico principio que os maniqueus se esforgatam por erradicar e que algumas teologias
contemporineas, além e aquém das entofeslogias, parecem querer recuperar?

" Mircea Ehade, Tratado..., p. 321; Histdria das Ideias. .., pp.61-62: «Ghirshman pensa ter identifi-
cado Zurvan num bronze do Luristio que representa o deus alado e andrdgine, dando i luz os dois
gémeos (que The saem dos ombros); trés processies, simbolos das trés idades do homem, trazem-lhe
em homenagem o barson. Se a interpretagio é correcta, temos que o mito de Zurvan, na qualidade
de pui de Ormuzd e Ahriman, ji era conhecido nuna época muito mais antiga do que a data dos
primeiros testemunhes escritos. Segundo a noticia de Eudemo de Rodes, “os magos... chaman o
Todo uno e inteligivel ora de ‘Espaco’ ora de “Tempo’; dai teria nascido ndo sé Ormuzd e Ahriman,
como também x Luz e as Trevas™.» (para este assunto cf. tode o sub-capitulo «2, Zurvan e a Origem
do Mals, pp. 261-264). A ideia da androginia divina aparece ainda no célebre discurso de Hermes
Trimegisto, Poimandres, 1, 9: «Ora o Notis-Deus, sende nacho e fémea, existente como vids e luz,
taz nascer de uma palavra um segundo Nods, demiurgo {...).»

" Basta uma leitura transversal do Contra Adimantum Manichei discipulum ou do Contra Faustum
para nos darmos conta disso, Mas Agostinho, além dos marcionitas (cf. De gestis Pelagii, 5, 15)
refere ainda outras seitas de pendor gndstico que, como os maniqueus, rejeitavam o Antigo
Testamento: Cerdonianos e Severianos (cf. De haeresibus, 21.24).
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de Deus»'*’, recusa absolutamente qualquer tipo de immandade aos dois
principios, a partir de uma eventual divindade androgina primordial, mas
admite-a nos entes intermédios. Ora, para um Agostinho ainda incapaz de ir
além do sentido literal das Escrituras, e de conceber uma existéncia que nio
fosse material, também a posi¢io dualista radical lhe aparecia, nio 56 como a
mais piedosa, mas comeo a inica sustentdvel. Fol, pois, em nome da pureza do
principio divino que Agostinho foi levado a aceitar a existéncia de dois princi-
pios ontoldgicos equipolentes sem se aperceber das contradi¢oes que isso compor-
taria quanto i possibilidade da ordem.™ Parecia-lhe contudo que, no caso contrisio,
Deus teria de ser ultimamente responsabilizado por todo o mal; a tinica alternativa
ao dualismo parecia-lhe ser o monismo, ainda mais pecaminoso. Agostinho ainda
nio pudera compreender que o mal ndo era substancial e, portanto, ndo conseguia
remeter a desordem para o plano do fazer. E assim, maniqueu com os maniqueus,
assumiu também ele a equivoca tarefa de advogar Dens'™.

A tarefa juridica supde uma palavra na qual se faga a defesa. E das linguagens
que visam justificar Deus outros equivocos nascerio, como veremos. Propu-
nha-nos um dos mais eminentes manejadores da palavra, na Antiguidade, o
sofista Gérgias, que a palavra é wm poderoso soberano, cont tim corpo pequenissinto e
invisfvel realiza obras divinissimas®™. E se a sofistica grega, bem como a retorica
latina, sio daqueles momentos em que o homem toma consciéncia desta sua
capacidade quase-demitirgica, sem davida que a linguagem levada 4 palavra,
como diz Georges Gusdorf', é o indice por exceléncia através do qual, desde
o fundo dos tempos, podemos aferir a diferenca antropologica fundamental, e
dizer se estamos ou nio em presenga de humanidade.

W Cf Job 1, 6; 2,1, Vide Dirk Kinet, «Itmagenes de Dios y de Satn en ¢! libro de Job», in
Condlium 189 (1983/9), pp. 371-380.

¥8 Em De pulchro et apte (cf. Confessiones, [V, 15, 24} terd admitido também a androginia, nio da
Mbénada, que nic tinha sexo — «sine ullo sexuy —, mas da Diade. Por esta referéncia pede
concluir-se que os maniqueus tinham rejeitado certas nogdes do neopitagorismo que, aprofun-
dando a dupla natureza Par-fmpar da Monada do pitagorismo antigo, afirmavam que era também
macho e fémea — um autor anénimo, no tratado Oeoroyolpera ApBUNTIKAS, 106, 4, classifica
a Ménada de dpoevoBnioy, isto é, madio ¢ fémea.

4% Tarefa que nio abandonard mesmo depois de abandonar 0 maniquelsme. Poderiamos pensar
que Agostinho nio desconfiou o suficiente da dialécrica genesfaca, a qual mostra que, quando
alguém pretende assumir a defesa ¢ justificacio de Deus, como Eva perante as insinuagdes
acusadoras da serpente, quase sempre acaba por criar um Deus 3 sua fimagen € semelhanga. E se, na
logica interna do maniqueisma, era compreensivel dar atengio 3 serpente, em virtude da sua
fungio gnostica e reveladora do conhecimento salvador, exigir-se~ia aqui a circunspecgio dum
admirador de Carnéades.

1% Elagio de Helena, 8, DK 11, 290. Cf. William Guthrie, Historia de la Filosoffa..., 111 vol., Gredos,
Madrnid, 1988, pp. 54 ss.

5' Cf. La parole, PUF, Paris, 1977,
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Todavia, em muitas tradi¢es, antes de ser humana, a palavra & uma prerro-
gativa divina. Na tradi¢do judaico-cristi, por ela — Dabar, Verbun — tudo foi
criado’%. Nos mitos de origem, cuja génese se perde na noite primeva, mais do
que uma forma de organizar o KGOS, é a propria palavia que é cdsmica, isto
é, um horizonte de relagdes estiveis e coerentes que, no caso judaico, foi
posteriormente sancionado e renovado na Torah. Os pdot sio, justamente, as
prinieiras manifestagdes desse extraordinirio poder de a palavra criar mundo',
exorcizando a desordem e o sem-sentido'*. Mas, longe do destino quase exclu-~
sivamente politico e doméstico a que certas filosofias votario o Adyos — isto
¢, a palavra colhida, empaveada, medida, consciente do seu poder persuasivo —,
a palavra mitica e religiosa assume-se como a palavra simbélica por exceléncia,
realizadora do que diz, consciéncia incoativa da proximidade do seu dizer com
0 proprio dizer divino cosmogonico®.

152

Na Idade Média, a propésito das fontes da Revelagio, foi desenvolvida a doutrina dos dois libn:
liber Scriptirae e liber naturac. Q liber naturae, se tem um papel indutor na adesio i Palavra Encarnada
Jo 1, 14: «Kal 0 Adyos gdpk éyéveTo. ), assume também um valor revelador em si mesmo,
Ji que na tradigdo hebrica pela Palavra de Deus (Dabar) sio criadas as coisas {dalarim).

1"* E esse poder é encarado ainda como vma participagio no Dizer ciador de Deus. A Kaobbalah
faziz disto um principio: assim como todas as realidades emanam da divindade (esquema sefird-
tico) também as Letras da Revelagio sio emanagGes divinas, manifestagdes da infinita polissemia
do seu poder criador. Elas, poderfamos dizer, s3o os caracteres elementares com que Deus compds
o poemna da eriagio. Analogamente, mas i sua medida, também a nossa linguagem, naquilo que sio
atribuigdes de sentido. actual ou possivel, pelas infinitas combinagdes de caracteres, de palavras,
de frases, imita a Palavra divina (cf. no Sefer la-Zohar— Livro do Esplendor —, o didlogo sobre «As
Vinte e Duas Letras» havido entre o Rabi Simedo e o Rabi Eleazar; a este propésite vide Antonio
Telmo, Filosofia ¢ Kabbalah, Guimaries Editores, Lisboa, 1989, pp. 55-65, et passim).

13 No que conceme a um dos mitos que mais marcaram o mundo ocidental, o emito adimico»,
isso for demonstrado — para alénmt do escopo exegético particular que presidia 4 investigagio ~—,
por Avmindo Vaz, Visdv das Origens em Génesis 2,4b0—23, 24, Coerbndia temadtica e unidade literdria,
Edigoes Didaskalia-Carmelo, Lisboz, 1996, sobretudo pele enquadramento daquele mito no
findo mitico mesopotdmico.

13 Esta oposicio, todavia, é ela mesma problemitica, se consideramos os grandes legisladores
como Hapurabi, Moisés, Licurgo, Sérvio Tiolio, Sexto, rel de Roma, etc. Talvez a legislagio
soloniana procurando as eunomia/isonomia (extensdes ou anacronismos do sée. v a. C., pois
Sélon nio usou o termo VOPOL, mas Begpiol: costunes antigos, institeicdes sagradas, ritos, leis ou
instimigdes estabelecidas dos denses, portanto ndo esgritas) através de uma medida escrita da
cidade, ji se pudesse inscrever no ciclo da domesticagio, se bem que Sélon tenha sido um poeta
atento A fustica cosmica omde procurava inspirar as suas leis [vide Claude Maossé, «Comment
Z#labore mythe politique: Solon, “pere fondateur” de a démocratie athénienner, in Annales.
Economies. Sodietés. Civilisations 34 (1979/3), pp.425-437). De qualquer modo, o movimento
democratizador que iniciou culminou na sofistica onde aquela dimensio religiosa, de indtil, se
perden {por exemplo, Trasimaco, na Repiiblica, 337d ss.; Critias, ...). Por outro lado, convém nio
esquecer, ignalmente, a finalidade politica com que Platie e Aristoteles (cf. Metaffsica, A, 1074 b
1-5.13-14) usam o mito, cuja argumentagio pode facilmente ser vista ainda como meta-sofistica,
Mas, para além destas linhas interpretativas sobre a Grécia, que poderiam ser multiplicadas aré
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Face 4 sua propria realidade performativa ¢ ordenadora, cedo o verbo teve
que se c’lefrontar com o seu contrario, em fguras de forgas resistentes ao seu
poder. E com estas forcas titdnicas, monstruosas, desordenadas, que a palavra
mitica confronta a sua eficicia’®. Pressente-se que, cooriginariamente, para
além da ordem securizante do dizer mitico, hid como que uma inconcebivel
anti-realidade, um fundo tenebroso que inspira cridadoe ¢ horror, permanecendo
como ameaga latente contra aquilo que a palavra val ordenando. A estas forgas
contrarias 3 KoopoTolnows, responsaveis pelo mal, eventualmente pela queda
origindria e pela corrosio do tempo quotidiano relativamente a in illo tempore,
sio atribuldos naturalmente os mesmos poderes quase-pessoais dos entes orde-
nadores.

Esta experiéncia de desordem, quer intuida quer experimentada, é sempre
misteriosa e inquietante nas suas razdes e 110s seus porqués, e tentar compreen-
dé-la, isto &, domestica-la e integria-la nwma ordem muais ampla onde possa
ganhar sentido, desde sempre constituiu uma tentagio, pots a possibilidade do
chaos, do sem-sentido, parece ser uma terrivel afronta a existéncia humana.
atacando na raiz a propria condi¢io de humanidade.

Foi, portanto, nio s& para justificar etiologicamente a ordem actual e todas
as tarefas indispensiveis 3 sobrevivencia, mas sobretudo para alertar para o seu
caricter precario, mormente ent face da auséucia morifera, das forcas maléficas

- e caoticas, que grande parte dos mitos surgiram. A linguagem mitica intende,

pois, descrever e justificar a cisio entre uma exemplaridade original, ¢ a
condi¢io desgarrada do homem actual'™. E esta tarefa fol continuada pela
filosofia, pelo que importa destazer pretensa oposicio MbBos—Adyos, e

mais ndo, e tendo em conta que os mitos — warragdes exemplares, para utlizar a expressio de
Mircea Eliade, ou mimésis de reconstrigdo politica, expressio de Georges Nivac—, tiveram un papel
fundador de todas as culturas, enquanto repositorio de ordem e valores eternos, de actos a repetir,
importa reter que, em todos os tempos, segundo a ldgica da repeticio insiea ao proprio mito, houve
quem invocasse esses LUB0L paradigmiticos e se arrogasse em detentor de seu sentido (Adyos)
primevo com o fim de renovar uma ordem ou criar uma ordem nova (o que é particularmente
claro nos perfodos de crise, por exemplo, na passagem da Repdablica para o Império, em Roma,
com a nostalgia dum passado virtuoso, qual Idade de Onro onde reinava a Ordem — Virgilio, Tita
Livio, Ovidio). Recordemos ainda a gnose e suas complexas posteridades, ou as recentes utiliza~
¢oes de simbolos e mitologias «como instrumente de interpretagio mistica da histéria, [que abre]
as portas 3 oportunidade de instrumentatizagio do mito com uma finalidade politica» {Luciba
Meleiro, A witelogia dos poves germdniros, Presenga, Lisboa, 1994, p. 17). unlizagdes que tentam a
filosofia, no que o nosso século fol e continua a ser prodigo. CF a sugestiva reflexio de Georges
Nivat, «Le bourreau et la victime. Une méditation sur la “Légende du Grand Inquisiteur”s, in
Esprit 205, (1994/10), pp. 92-97.

¥ Cf. por exemplo, Teogestia, vv. 116 ss. Heslodo & ja um: memente tardio do pensar imitico,
estando j3 mais proximo de umanirologie, do que de uma mitopoiesis, Na girose ¢ no maniqueisime
esta resisténcia ¢ identificada com a matéria,

¥ Cf. Paul Ricoeur, Le mal, un défi.... p. 27.
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refazer o tecido de uma relagio onde MiBos—Adyos—Koopos aparecem
como estratos sobrepostos de uma mesma atitude perante a possibilidade do
Xdog ",

Contudo, aquilo que na narragio mitica aparecia como uma imbricada e
enigmdtica totalidade de sentido, foi o esfor¢o da racionalidade ocidental, cujo
inicio pode decerto remontar ao momento grego, procurando diferenciar,
dilucidando a sua opacidade. E assim, paulatinamente, essa realidade monstruo-
sa, invertida, pressentida por detrds de cada narrativa cosmogdnica e antropogd-
nica, foi sendo integrada pelas grandes religides numa ekonomia teologica. Mas
poderia isso solucionar o problema?

As miltiplas investigagdes feitas na irea da histdria e filosofia da religido,
as diferentes reflexdes filosdficas acerca do estatuto da desordem psiguica e da
irractonalidade’, assim como a quotidiana experiéncia de transgressio, mos-
tram que essa integragio é sempre tensa e problemaitica. Entre a clareza e a
obscuridade, aos poucos, eis que se vio desenhando os trilhos por onde a
nossa linguagem deverd enveredar: a interrogacdo, essa fentagdo previsivel da
lingtagem.

E neste trinsito por diferentes niveis linguisticos, que visam dar a inteli-
gibilidade possivel a essa acosmia e ataxia pela sua integracio nessa tal ordem
mais ampla, encontramos os didlogos de Cassiciaco, onde Agostinho procura
evitar atnibuir a Deus a responsabilidade do mal e, 20 mesmo tempo, encon-
trar uma nogio de ordem que recupere toda a desordem. Intenta, deste
modo, encontrar a linguagem justa e a expressio conceptual adequada para o3
antigos simbolisimos da auséncia. E isto & ainda uma forma de combate contra
si mesmo; contra a insidiosa tentagio materialista e maniqueia que se insinu-
ara nas plicas da sua alma'®. E pois contra as tentativas de pensar o mal em
termos de presenca, isto é, em termos ontologicos, que Agostinho pensa em

15 Os diferentes momentos do pensamento grego, como vimos, nas suas diversas linhagens,
tornam patente de forma assinalivel esse esforgo sempre renovado e inconcluso de integragio do
Xtos no Adyos. As doutrinas pitagoricas e pluralistas procurario de forma mais consistente
integrar vsse outro da ordem (Himitado, Vazio, ndo-ser, Odio, ...y numa totalidade de sentido, esforgo
esse que se prolongs em Platio e AristOteles,

i Vide Eric R. Dodds, The Greeks and the Irrational, The University of California Press, 1951
{trad. port. de Leonor Carvalho, Os gregos e o imacional, Gradiva, Lisboa, 1988); Bruno Snell, Die
Eutdeckung des Geistes, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen, 1975 (trad. port. Artur Morio, A
Descoberta de Espirite, Bdicdes 70, Lisboa, 1992); Mircea Eliade, Mpythes, Réves et Mystéres,
Gallimard, Paris, 1957; Rudolf Otto, Das Heilige, Breslau, 1917 (trad. port. de Joio Gama, O
Sagrade, Edi¢oes 70, Lisboa, 1992).

" Que, segundo os pelagianas, recupera tardiamente em forma de peccatum naturae. A propdsito
de umia possivel quase-recuperagio ética do dualismo, ¢f. Karl Lehmann, «Sobre o mistério do

mals, in Communie 6 (1989/5), pp. 412-413.
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Cassiciaco. E isto exigiu revalidar a linguagem, reformular o esquema ontoldgico,
e ordenar o amar.

Aproximar-se da ordem exige, assim, passar por uma poria estreita, pelo
fundo da agulha com que se vai cerzindo o real. Longe da unidade parmenidea,
onde, por excesso, a ilusio de toda relagio torna ignalmence ilusoria qualquer
ordem, e dispensivel qualquer discurso que nio o divino; longe, outrossim, da
absoluta cisio maniqueista, em cuja escassez de relacio se enredam todas as
tentativas de coeréncia conceptual acerca da ordem; entre o ser plenum e
continutisn, € o ser dividido: eis a abertura de uma realidade graduada entre
unidade e multiplicidade, a pedir o cuidado de uma interrogacio também ela
diferencial e deferencial.



CAPITULO

Maniqueismo e

(im)possibilidade de ordem

11



2.1. Questdes preliminares

Temos vindo a sustentar que s0 d contra-luz da visdo de realidade, ou do
esquema ontologico, gnoseoldgico ¢ ético, mais persistente o pensamento de
Agostinho anterior a Cassiciaco, ¢ gue se compreende e capta com maior
nitidez o recorte deste moneito agostiniane presente nos escritos deste periodo.
Esse esquerma ontologico, conto dissemos a terminar o ponto precedente, foi o
maniqueismo, colhido pela vertente do materialismo.

Mas como também observimos, ndo vamos abordar o pensamento de
Agostinho pelo dngulo da sua evolucio intelectual e psicologica, se bem que
nio possamos ignorar de todo tal processo. Desta maneira, procuramos com-
preender o maniqueismo de Agostinho de um ponto de vista estrutural, sem
aprofundar os diferentes momentos por que passou a sua adesio, tarefa que
talvez nem seja de todo possivel'®!, para depois, como que por ressalto, obser-
varmos a ordem que se constitul sobre os destrogos maniqueus.

A adesio ao maniqueismo, acto com que esperava resolver as grandes
questdes que o atormentavan, como qualquer adesio a uma confraria secreta,
comportava obviamente determinadas visdes do ser, quer em termos ontologi-
cos, quer em termos histérico-antropologicos e escatologicos, que deveriam
transformar, de facto, a vida ¢ a mente de um adepto. A visio que ressalta dos
textos onde Agostinho trara, directa ou indirectamente, o maniqueismo, mor-

1 Afirma Pierre Courcelle, Redierches..., p. 71, gue «l est impossible de préciser la chronologie
i I'intérieur des ces neuf annéese. Além disso (p. 34). «inous constaterons qu'en fait, il reste fort
imprécis sur sa propre activité parmi ses coreligionnaires; il s'abstient volontairement de l
décrire, alers qu'il relate dans d’autres ouvrages guantté des souvenirs personnels sur cette
périoder. E, se nio ¢ dificil reconstruir genericamente a progressio.formal na hierarquia mam-
queia, que seguia aproximadaments o modelo gndstico, recolhendo mbém elementos da
Catholica ¢ de uma aritmosofia de base evangélica, ja ndo é tio ficll detectar os diferentes niveis
de aprofundamento que wm mesnio gran (no caso o de onvinte, onde Agostinho sempre se
nanteve; realce-se que ouvinte e eleito eram simplesniente graus diferentes de uma mesnn
iniciagio, mas nio iniciagdes diferentes) comporaria, ou permitiria. Dependeria da inteligéncia,
da argiicta e capacidade de problematizagao ou exigéncia existencial de cada um? O certo € que
Agostinho parece ter ido longe no que seria suposto para unt ouvine, tendo mesmo levado o saber
maniqueu, na figura de Fausto, 35 suas aporias inrernas, quando confrontado com uma ogica
exclusivamente racienal (por exemplo, ¢ acordo dos dados da astrologia maniqueia com a
astronomia cientifica; cf. Confessiones, V, 5, 8).



74 EM BUSCA DO CENTRO

mente nos textos autobiogrificos, como Confissdes, € o seu materialismo.
Parec.:e—nos, porém, que quando Agostinho adere a0 maniqueismo transporta ji
consigo uma visio de ser tendencialmente materialista. E um materialismo nio
dualista, bem ao contririo, monista, que fora assimilado ao longo dos anos da
sua formagdo retdrica, bebido inconscientemente na naturalidade daquilo que
se recebe sem se dar conta, nas selectas dos autores latinos, na maior parte
estoicos ou eclécticos, como Cicero, por gque Agostinho fora fazendo os seus
estudos de rerérica'®,

A anilise comparada dos curricula, levada a feito por Henri-Irénée Marrou,
e dos manuais de estudo de Agostinho, por Aimé Solignac, permite que esta
conclusio nio seja forgada. De igual modo, o lugar central que a questio dos
fins, ou do fim Ultimo do homem, ocupa no seu pensamento, bem na linha das
correntes filosoficas do helenismo tardio em que filosoficamente se filia, lugar
que Ragnar Holte magistralmente demonstrou, nio deixa margem para divi-
das: o estoicismo foi a filosofia que Agostinho bebeu desprevenidamente, sem se
dar conta. Ora, sabemos bem qudo facilmente os principios nio tematizados se
enraizam nos hibitos e no pensamento, e como & dificil a eles aceder critica-
mente, na exacta medida em que se encontram supostos nesse anteplano
atemdtico. A mundividéncia que se recebe deste modo é de dificil extirpagio,
e ja ndo é mau quando dela se consegue ter consciéncia, por ter sido esse o
suporte de cuja altura se comegou a criar mundo e a avaliar outras perspectivas,
Sfm um aturado trabalho critico, e sem essa dificil autognose que os Solifdquios
tém como desiderato principal, & muito dificil aceder ao que estruturou a nossa
visdp de ser.

Mas por isso mesmo, apesar da tio grande presen¢a do estoicismo no
pensamento de Agostinho, sobretudo em Cassiciaco, como Maurice Testard
abundantemente confinmou com textos'®, nic nos parece que se possa falar de
wm montento especifica e independentemente estdico'™. Em parte, Agostinho

12 Herfri-lrénéc Marrou, Saint Augustin..., pp, 241-242, diz que «’il est assez difficile de
déterminer la nature des traités on manuels ot Augustin a pu acquérir ses connaissances, le
caractére de celles-ci est assez apparent et n'a d'silleurs rien de bien particulier. Sa logique sort
d’Aristote, sa dialectique parait se ratacher 4 la riche tradition stoicienne: tout cela est conforme
i la tradition éclectique de la philosophie impériales (cf., por exemplo, De natura deorum, 111, 93).
Gérard Verberke, «Aungustin et le Stoicismey, in Recherches Augustiniennes 1 (1958), p. 67, & mais
direcro, dizendo que, relativaniente ao materalismo, existem no pensamento de Agostinho
«in_ﬂ]trario‘ns inconscientess [cf. sinda Aimé Solignac, «Doxograhies et manuels dans la formaton
ph:los.ophlquc de saint Augustiow, in Redherdhes Augustiniennes 1 (1958), pp. 113-148].

13 Saint Augustin et Cicéron 1. Cicéron dans la formation et dans ' Oenvre de saint Augusting 1. Répertoire
des Trextes, 2 vols., Etudes Augustiniennes, Paris, 1958; «Ciceron, in Augustinus-Lexikon. .., cols
913-930. ' '
I Cf. por contraste Charles,Bagucttc, «Une pérode stoicienne dans 'évolution de la pensée de
saint Augustine, Revire des Etndes Augustiniennes 16 (1970), pp. 47-77.
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foi sempre estdico: quer nas exigéncias racionais com que aderiu 20 mani-
queismo, quer mais tarde, naquilo que considerou compaginivel com o cris-
tianismo, e que era fundamentalmente o esforgo da razio por compreender e
orientar a vontade'.

Portanto, o primeiro esquema onfoldgico a que Agostinho aderiu consciente-
mente, até por uma certa desilusdo com a auséncia do nome de Cristo entre 0s
estdicos'®, foi o do materialismo maniqueu, como os livros Il a VIl de
Confissies confirmam 1 exaustio, & COMO teremos ocasiio de demonstrar.
Tudo, desde o mundo a Deus, passando pela alma, era concebido de modo
material. Contudo, se em Confissdes ele nos apresenta, geneticamente, o que foi
o percurso da sua consciéncia atormentada cont o mal, desde a entrada nos
maniqueus até 3 dificil conquista da realidade espiritual, o conteddo deste
materialismo imanentista nio se encontra explicitamente desenvolvido nos
escritos de Cassiclaco, se bem que o De ordine procure resolver o problema do mal.
E se a critica a0 maniqueismo se encontra dispersa por quase todos os seus
escritos, serd particularmente nas obras antimaniqueias e na obra Confissoes que
melhor nos caracteriza o conteirdo real do mesmo, bem como dos contornos
do seu materialismo.

Importa pois reter que, se esses documentos interessant para a compreensao
do maniqueismo como tal, interessam-nos ainda mais para a compreensio do
maniqueismo de Agostinfio. Ao atacar com tanta veeméncia Fausto, Félix, Fortu-
nato, Adimanto, Secundino e os manigueus em geral, nio estd s6 a manifestar
publicamente a sua discordincia doutrinal coeva, mas ainda a travar um com-
bate coftra si mesmo, contra as insistentes razdes que o Manigueismo continia
a invocar, ¢ contra os esquemas intelectuais que deles herdara. E isto um
exercicio guase-catirtico, similar 20 ritnio da confissdo onde, pela invectiva, pela
verbalizacio consciente, pela adugio de argumentos, pela exposigio publica,
vai exorcizando as suas sombras'®. E pois a esta luz, a nosso ver, que devem ser

105 Em Milio (Confessiones, VIII, 12, 28) quis refugiar-se no fundo do jardim, para nio chorar na
presenca de Alipio, €, quando Ménica morren, Agostinhio também procure tenazmente dominar
a tisteza ¢ a vontade de chorar que o assaltam em piblico (Confessiones, X, 12, 29: Premebam
oculos eius, et confluebat in praecordia mea maestitudo ingens et transtluebat in lacrimas,
ibidemque oculi mei uiolento animi imperio resorbebant fontem suam usgue ad siccitatens, et in
tali luctamine ualde mihi male erat.r). ¢ consegue-o i custa de um grande esforgo, art poder
chorar sozinho no seu quarto. Quem nio notard aqui a marca da alTApreLd estica?

16 Desilusio essa que se repetiri com os académicos. Confissiones, V, 14, 25: «{...) quibus tamen
philosophis [academicis], guod sine salutari nomine Christi essent, curationem fanguoorts animae
meae commitere omnino recusabanm.»

167 Cf. Jean Guitton, Acmalité.... p. 42: «En saine Augustin avait aussi 'idée que ta connaissance
de soi pouvait dissiper la force de la concupiscence. puisque ses Confessions taient en somme un
exercice de prise de conscience de soi, écrit pour se purifier et s¢ délivrer.s Pierre Courcelle,
Recherches..., pp. 13-20, propde nm triple esguema de compreensio da confissio (confissio dos
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ponderadas as duras e insistentes acusacdes de materialismo que Agostinho faz
aos maniqueus, explorando, a partir de uma légica que nio era a da gnose
dualista, as contradigdes que o levavam a essa conclusio, i qual, alids, os
maniqueus sempre resistiram, sendo todavia apanhados em contra-mio, por-
que estavam apostados em elaborar uma fantistica mitologia materialista para
atacar o Génesis. Mas, ainda ai, pode ser esse o processo por que Agostinho se
acusa a si mesmo e se liberta dos erros, confessando-os e tornando as $uas cores
mais escuras. Estd a denunciar, por essa confissio libertadora'® , o modo conio

pecados, confissio de f€, confissio de louvor). Importa, porém, acentuar que a separagio entre as
trés confissdes deverd ser simplesmente metodolégica. E certo que Agostinho confessa as mise-
ricordias de Deus nele. Mas isso passa, justamente, por confessar—se pecador: confissio de gloria
e confissio dos pecados sio duas faces da mesma realidade. E, simultanteamente, nisso hi uma
confissio de fé. Nio reservariamos esta apenas para os tiltimos trés livros de Confessiones. Emt nosso
entender, as trés sio somente perspectivas acerca do mesmo,

" Confessar-se ¢ acusar(-se}) podem ainda ser situados adentro do ciclo de reconciliagio pela
oralidade, o que da alguma pertinéncia 3s miltiplas leituras psicanaliticas que foram feitas da obra
de Agostinho; confessar & trazer ao verbo e com isso expelir, atirar fora, libertar-se Processo
paradoxal, na medida ent que & uma confissio laudatéria {cf. Enarrationes in Psalmos, 14:1, 13} que
ganhari tanto mais em eficicia, quanto nuis carregadas forem as cores dos seus erros (por
contraste, cf. Jean-Marie Te Blond, Les conversions de saint Augustin, Aubier-Montaigne, Paris

1930, p. 9). O drama psicologico e moral manifesta-se num pathes tio vivo, que leva a pensar qut;
0 ex-manique softia de uma pulsio de autopunicio que o compelia a exprimir-se publicamente
para, desse niodo, se sentir sempre de novo perdoado (cf. Confessiones, 11, 1 ,1), pois a sua memoria
ficara marcada aré muito fundo {cf Confessiones, X, 30, 41). Noutras passagens encontramos um
Jogo subtil de atracgdo e repulsa, fascinio e recusa: veja-se, por exentplo, o modo como nos
Soliloquia, 1, 14, 25, se refere ao casamento, quando sabenios tio bem o quio ele se deleitava no
aniplexo da carne, ¢ o quio dificil foi renunciar-lhe: «Ratio — Quam tibi sordidus, quarn foedus

quam exsecrabilis, quam hormibilis complexus femineus uidebatur, quando inter nos de uxori;
cuplndltate quaesitum est. Certe ista nocte uigilantes, cum rursus eadem nobiscum ageremus,
sensisti quam te aliter quam praesumpseras imaginatae illae blanditiae et amara suauitas titillaverit;
Iongc‘ q.mdem, longe minus quam solet, sed item longe aliter quam putaueras: ut sic tibi
secretissimus ille medicus wirumque demonstratret: et unde cura eius euaseris, et quid curandum
remaneat. Augustinus — Tace, obsecro, tace. Quid crucias, quid tantum fodis, alteque descendis?
lam flere non duro, iam nihil promitto, nihil praesumo; ne me de istis rebus interroges,» Por
outro lado a referéncia & sua conversio come um refugiar-se no seio da filosofia {Contra academicos,
I,} 1,3 «[..._] et in philosophiae gremium confugere coegisset.r, cf. também I, 1, 4) legitima ver
ai um descjo de seguranga s satisfeito no regresso ao seio quer da filosofia, primeiro, quer da
IgFeJa, depois. Em qualquer dos casos seria sempre wm retorno a um fitero, 2 uma seguranga
primeva {d pdtria ou i mitri)) — papel que Ménica nio enjeita em Cassiciaco, bem a0 contri-
rio —, permitindo-lhe em simultineo, comprimir psicologicamente o tempo de errincia e reatar
com o tempo perdido (cf. por contraste Solifoguia 11, 20, 36). Nio se pense, todavia, que 3 leitura
psicanalitica de Agostinho tem sempre um escopo necessariamente negativo. Veja-se, por exem-
plo, o psicanalista Claude Lorin, Ponr saint Angustin, Paris, Grasset, 1988, que depois de uma

juventude tipica de Maio de 68, reconhee a intransigente disciplina sexual como conveninte e benfazeja
pard a nosse época, Jean-Claude Eslin, «Le grand tournant...s, p. 121 «Il n'est pas étonant que les
psychanalistes se trouvent du cété d' Augustin, eux qui comme lui ont affaire 3 'humanité nwalade,
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ele mesmo compreendera o maniqueismo, ji que nunca nenhum dos seus
contendores aceita sem reservas a acusacdo de materialista. Ao mesmo rempo,
se € jA como cristio que denuncia tais fabulas e invectiva os maniqueus, o zelo
que poe quer na confissdo, quer na demincia —— pols equivalem-se: o que ¢
dentincia dos maniqueus é confissdo do ex-maniqueu e ex-materialista — cam-
bém pode ser um meio de averiguar acé que ponto verdadeiramente acreditara
nas doutrinas que ggora combate com tanto ardor.

Importa pois precisar, ou pelo menos problematizar, as relacdes entre mate-
rialismo e maniqueismo, sem pretendermos identifici-los ronr conrt'®. E um lugar
comum nos trabalhos sobre o pensamento de Agostinho, e um ponto de partida
erroneo a nosso ver, a identificagio entre marerialismo e maniqueismo. E se é
verdade que em parte se recobrem, j4 que a mitologia maniqueia a isso conduzia,
cumpre porém iterar que o materialismo foi mais persistente na alma de Agosti-
nho e, sendo anterior 4 adesio ds palavias salutares de Manés pelo incdnscio
contacto com o estoicismo, sobrevive também ao abandono do maniqueismo™,
o que indica que aquele era quase uma atitude estrutural nele, uma natwralidade
pagd de que resultava uma incapacidade de conceber qualquer realidade espiritual,
em grande parte por culpa da imagina¢io do professor de retérica.

Isto & muito importante, na medida em que nos revela com melhor exac-
tiddo também o que foi a sua (in)compreensio da légica gndstica que informava
o maniqueismo; revela o que Agostinho esperava da doutrina de Manés, que
questdes esperava ver solucionadas, 0 modo como compreendeu as solugdes
maniqueias, o processo de desencantamento e desilusio e, finalmente, revela a
partir de que alternativa péde encontrar uma saida.

Durante o periodo da sua formacio retérica o problema vital e intelectual
que mais resistira & inteligéneia autoconfiante do jovem Agostinho, e aquilo

et sont d'abord des thérapentes, confrontés § la part abscure, irraronnelle, inconsciente de
I'homme.»

1% Julien Ries, «La f2te de Béma dans I'Eglise de Maniv, in Revnie des Etudes Angustiniennes 22
(1976/3-4), p. 225, refere, muito a propdsito para o nosso intento, que sdans la mesure méme
obl P'élu — ceci vaut aussi pour le catéchumene —, accepte Iy révélation des mystéres dans fa
chaude atmosphére d'une Eglise fermée aux blasphémateurs, aux masérialistes et aux hérétiques,
il adheére avec enthousiasme aux engagements de la race de lumiéres (indfice nosso). Por outras
palavras, a adesdo ao maniquetsmo implicava renegar os materialistas,

" Charles Boyer, Christianisme 1 uéo-platenisnte..., p. 42: «ll 2 conservé cette méaphysique,
ménie guand il a eu cessé d'espérer dans le manichéisme, aprés son entrevue avec Faustus et
pendant son séjour 3 Rome» (cf. também p. 55). O De beata wita, 1, 4, diz-nos que foi sé cony
Ambrdsio gue comegou a compreender que ndo se devia conceber nem a alnw nem Deus como
corpdreos. E em Confessiones, VIL, 14, 20, relata que ji depois de se ter desembaragado da «teoria
das duas substincias» e de ter compreendido que havia wma hierarguia nos elementos — pelo
menos quanto i lingagem com que 0s referinnos —, ainda a sua imaginagio representava para
st enm Dreus que se difundia por toda a parte através do espago infiniton.
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que mais obsidianteniente o prendera fora o problema do mal. Correlativamen-
te a este problemia, no que respeita ds suas aspiragdes humanas, vemos um
Agostinho profundamente preocupado com as honras e as glorias. E perfeita-
mente compreensivel, até de um ponto de vista psicolégico: Agostinho no
fundo era um jovem provinciano, um paganus deslumbrado com a magnificen-
te Cartago — Veni Carthaginem!"! —, alguém que nunca poderia ter aspirado
a um lugar relevante numa sociedade ji em declinio, nio fora o dinheiro de
Romaniano. No fundo a sua partida para Roma, ji desiludido com o mani-
queismo, entre outros motivos, foi ainda a procura de fortuna, fama e gléria,
como ja o fora antes a dedicatéria do De pulchro et apto a Hiério, consagrado
thetor de cidade eterna'”®. E quanto mais descré da possibilidade de vir alguma
vez a alcangar a verdade ™, mais aqueles lhe aparecem como os tinicos objec-
tivos validos na vida'™. Ao mesmo tempo a sua inteligéncia fulgurante'” da-lhe
consciéncia do quanto vale e do quanto pode vir a alcangar na cinitas.

" Confessiones, 11, 1, 1.

= Corfesstones, [V, 14, 23: «Ar ille rhetor ex eo erat genere, quen: sic amaban, ut uellem esse me
talem; et errabam tyfo et circumferebat amni nenta (..)»; V, 8, 14: «Non ideo Romam pergere uolui,
quod maiores quaestus maiorque mihi dignitas ab amicis, qui hoc suadebant, promirtebatur —
quamquam et ista ducebant animum twne meum — (..J»; VI, 1, 20 «(..)) non iam inflaminantibus
cupiditatibus, ut solebant, spe honords et pecuniae (..}». Contra Acadenticos, I, 2, 3; «{..), tamen uni
euincere adulescentis cupiditatem ad ea quae uidebantur meliora tendentis (.)». E certo que
Agostinho confessa que a «causa maxima et paena solr que o levava a Roma era o facto de os
estudantes ali serem sossegados e disciplinados. E isto fora obra de persuasio divina, Ora Agostinho
Joga com deis planos do agir divino, conforme lhe interessa relevar ou diminuir um facto: Deus a
operar mesmo o seu pecado, ou o seu pecado como fruto exclusivo de si mesmo e da sua soberba.
E natural que retrospectivamente ele veja o dedo de Deus a operar, tirndo o bem mesmo dos seus
piores pecados ¢ errincias, Mas isto € uma aquisigio posterior da consciéncia interpretando e dando
sentido aos acontecimentos. Agora do ponto de vista do acontecimento a sua experiéncia e
motivagio psicologicas eram diferentes. Confundir os dois planos é recobrir a ordem acontecimertal
com a sua interpretacio posterior. E o gue vemos aqui; Agostinho pode dizer quando narm que a
ids para Ronia fora obra divina (comeo podia ndo ser? Se se confessa i luz da presenga de Deus em
todos o5 momentos da sua vids, como poderia algo ter acontecido se Deus nio o permitira?), mas
o temipo as reais motivagdes do trinsfuga foram aquelas a que di menos releviincia narrativa.

™ De rilitate credendi, 8, 20: «Ut enin a uobis trans mare abscessi, iam cunctabundus atque haesitans,
quid mihi tenendum, quid dinittendum esset: quae mihi cunctatio in dies maior aboriebatur, ex
quo illum hominem, cuius nobis aduentus, ut nosti, ad explicanda onmia quae nos mouebant {...).»
" Nic fora justamente este o ideal de Cicero, seu mestre, magnificamente exposto em Pro 4.
Livinius Archia Poeta Oratip, V1, 14, e sobretudo XI, 26-297 Por exemplo: «(..,) trahinur onines
studio Jaudis et optimus quisque maxime gloria ducitur {...}. Atque, {...) iudices, indicabo et de
meo quodam amore gloriae nimis acel fortasse, uerum tamen honesto uobis confitebors E,
correlativamente, ndo dissera que a pobreza era condendvel na medida em que dava azo a
infidelidades para com a Repitblica? (cf. De officis, 11, 72-87).

% Nas Confessiones, IV, 16, 28-29, isto ¢, cerca de 397-400, ainda o vemos acariciar a recordacio
de ter lido e compreendido sem mestre as Categorias de Aristoteles, o que muitos outros nem com
mestre e esquemas haviam conseguido,

; {
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Foram esses dois factores — o desejo de gloria, o problema do mal —
conjugados com um problema metodolégico de nio somenos importancia para
um jovenu os maniqueus prometiant ensivar e nio mandavam crer'’™, e ainda
porque na sua boca estava sempre presente o nome de Cristo — de um modo
cujas diferencas em relagio ao que aprendera da velha ama e da mie lhe
pareciam evidentes -— que o levaram s sereias persas, num momento em que
tendo lido o Horténsiv de Cicero'” segundo o curriculo dos estudos, e ficado
inflamado pelo amor da sabedoria, nada faria prever que enveredasse por tal
caminho. A nosso ver isto pode indicar que Agostunho havia entendido aquele
apdlogo ao amor da sabedoria com que Cicero terminava o didlogo, como unt
convite ao enciclopedismo. Aparentemente, o que entendia por tal era amor de
todos os conhecimentes: queria saber tudo, sobretudo nas dreas da fisica, da
astrologia, dreas que os maniqueus cobriam e a Catholica nio.

Mas porque nio aprofundou Cicero e permuneceu no portice? Terd sido
porque nio se apercebeu de muitas diferengas ou, ao invés, porque a questio
do mal era ali mal respondida, a seu ver? Ou foi, como se disse, por ali nio estar
presente o nome de Cristo ao invés dos maniqueus?'™ Ou tera sido ainda por
um certo fundo de angustia existencial™ que sempre o marcou e que o mani-
queismo, também ele angustiado, prometia solucionar, e que o irenismo ecléc-
tico de Cicero de modo algum resolvia, ou, em altima instancia, por ac¢io

1% De utifitate credends, 1, 2: «Nosti enim, Henorate, nen zliam b causain nos in tales homines
incidisse, misi quod se dicebanr terribifi anctoritate separatz, mera et simplici ratione eos gui se
audire vellent introducturos ad Deum, et errore omni liberaturos.» Vemo-lo qualificar-se a si
mesmo, relativamente ao periodo em que entrara para os maniquews, de «adolescentds animus
cupidus wer, etiam nonnullorum in schola doctorum hominum dispurationibus superbus et
garruluse.

77 Cf. De beata vita, 1, 4; De doctrina diristiaua, 1V, 10, 24, 12, 27; Confessiones, 111, 4, 7.

1 A posteriori Agostinho dird que esta foi a razio decisiva. Charles Boyer, Christiauisme et néo-
platonisme..., pp. 33 ss., também di a maior relevincia i procura do nome de Cristo, como se esta
fosse a deutrina que orientara toda a sua vida. Dai que, apesar de ter sido o Horténsie a desperti-
-lo para a filosofia, tenha sido e maniquelsmo — tambdém em virtude da promessa de ensinar, ¢
nio de mandar acreditar —, a doutring a que entregou o leme da sua vida.

9 pau] Ricoeur, «Le “péché orginel” — Erude de significations, in Le Conflit des Iuterprétations.
Essais d'Herméneutigue, Seuil, Pards, 1969, p. 268: «L'angoisse existentielle qui est 3 Ia racine de fa
gnose est tout de suite situde dans un espace et un remps orientés; le cosmos est machine de
perdition et de salut, la sotériologie est cosmologie,» Nio & por acaso que alguns existencialistas,
is vezes paradoxalmente, reivindicam Agosticho como seu pai espiritaal, desde Soren Kierkegaard
{que refere no seu Didrio que Agostindto fai o thnico eseritor que conhiecen a dialéctica existencial, e que
ele, em muitos aspectos mais nio faz do que continuar o seu pensamento) a Albert Camus, CF.
Paul Archambault, «Augusan et Camus», in Recherches Augustiniennes 6 (196Y), pp. [93-211.
A figura de Agostinho apaixonou efectivamente Albert Camus, que nele retroprojectou muitos
dos seus conflitos e das suas buscas. Ate porque nos aparecem inmasades quer pela anglstia
existencial, quer pela condi¢io berbere (of. John O'Meara, La jeunesse..., pp. 31-40). E a abertura
de consciéncia revelada nos Camers pdstumos manifesta parecencas com Agostinho.
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convergente de todas ou algumas destas razdes? Nio hi davida de que Agosti-
nho comungava dessa agonia das almas sensiveis perante o escindalo do mal.
Aquém do género literirio, o relato da morte do amigo ¢ de um realismo, de um
dramatismo impossivel de nio tocar quem ji tenha passado pela mesma situa-
¢io™. E, sem divida, um lugar onde Agostinho alcanga uma wuniversalidade
concreta, € que nao pode ser ignorado por quem um dia se interrogou perante o
absoluto que sempre resiste a0 homem: a morte. Este absoluto, na chaga psico-
lagica que provoca, mostra algo do que o homem também é: abismo de incum-~
primento, viveiro de insatisfacdes e, positivamente, desejo de outro absoluto, de
estabilidade, de permaneéncia, de quietude®®*, ainda quando se engana sobre essas
realidades. Mas o tempo também diminui a dor'®, traz coisas novas, espicaga a
curiosidade que, satisfeita, logo procura outra coisa, e outra, e outra... E um
profundo faedinm uitae apossava-se da alma de Agostinho'™. Assim, quando leu o
Horténsio de Cicero, depois de uma adolescéncia que o afastara cada vez mais do
cristianismo supersticioso e aterrorizante da mde'®, sentiu-se desafiado pela sabe-
doria nas mais profundas fibras da sua alma. Entre a leitura do Horténsio e a sua
adesio 20 maniqueismo ainda tentou ler as Scripturae™, mas abandonou-as ime-
diatamente porque nio compreendia as suas narragdes fabulosas, nem apreciava o
seu estilo, indigno da elevagio cicerdnica'®. Porém, o mesmo desejo de verdade
que o levou do estoicismo ao maniqueismo também nio o deixou instalado

\

8 Confessiones, IV, 4, 9: «Factus eram ipse mihi magna quaestio et interrogabam animam meam,
quare Lristis esset et quare conturbaret me valde, et nihil noverat respondere mihin; IV, 7, 12:
«Horrebant omnia et ipsa lux, et quidquid non erat quod ille erat, improbum et taediosum erat
gemitum et lacrimas: nam in eis solis aliquantula requies.» Nas Retractationes, 11, 6, 2, Agostinho
corrige-se justamente do que ali havia de artificio retdrico. Sobre a1 questio do género literirio,
cf. Jean-Marie Le Blond, Les conversions..., 1950, pp. 5 ss.

81 Cf Confessiones, TV, 4, 10-11; De beata uita, 2, 11.

1 Cf. Confessiones, TV, 8, 13.

¥ Confessiones, [V, 6, 11: «Sed in me nescio quis affectus nimis huic contrarius ortus erat et
taedium vivendi erat in me gravissimum et moriendi metus.»

" De utilitate credendi, 1, 2: «Quid enim me aliud cogebat {...) spreta religione quae mihi puerulo
3 parentibus insita erat homines illos [0s maniqueus] sequi ac diligenter audire, nisi quod nos
superstitione terreri, et fidem nobis ante ratione imperari dicerente, se autem nullum premere ad
fidem, nisi prius discussa et enodata ueritate?»

¥ Quem o tera aconselhado a ler a Biblia? Monica? Iniciativa propria?

W6 Confessiones, 111, 5, 91 «Et ecce uideo rem non confectam superbis neque nudatam pueris, sed
incessu humilem (...). Non enim sicat modo loquor, ita sensi, cum attendi ad illam scripturam,
sed uisa est mihi indigna, quam tllianae dignitati compararem.» A leitura da Biblia desilude-o.
E diz que viu ali uma coisa escondida aos soberbos, Logo cormige, porém, ¢ diz que isso nio o viu
entio: o que viu foi um estilo indigno de ser comparado com a elegincia de Cicero. Esta & uma
passagem interessante na medida em que vemos Agostinho a dar-se conta de que estava a orientar
o leitor pela suz propra interpretagio posterior, e a corrigir-se imediatamente, tentando ser o
mais fiel possivel ao facto (cf. também Senno 51, 6).
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naquele commentitim'”. E se na primeira leitura da Biblia, como que por
ricochete do seu inclago, & atirado para os bragos maniqueus, da segunda, no
jardim de Milio, serd por ela convertido ao antigo portico da vera philosopliia; da
primeira o orgulho e a vangloria cegaram-no; da segunda a humildade abrin-lhe
o coragdo. Em Confissées, de facto, um dos miotives expressamente invocados
para a adesio ao maniqueisino & a soberba — lagne inddi.."—, j3 que a
consecutiva ftague sG se torna compreensivel no seguimento do que estava a
expor no capitulo anterior: o seu orgulho. De qualquer modo, esta soberba
conjuga-se perfeitamente com racionalismo invocado de outras vezes.

Importa, porém, nio forgar a nota: se Agostinho aderiu de plena vontade,
nio aderiu com total inteligéneia do conteGido a que assentia. Amiade as
subtilezas da dialéctica agostiniana apresentam-nos, a0 contririo, mais a reac-
¢ao imaginada que teria rido se tivesse acreditado e permanecido entre os
discipulos do persa, do que a reacgio real a algo em que efectivamente
acreditou. De qualquer modo, se teoricamente ¢ facil saber o que era exigido
a um onvinte (justica do domy), ja é mais dificil saber até onde foi o aprofunda-
mento de Agostinho. A sua curiosidade e inteligéneia, porém, em nove anos
de pratica e estudo, mais a pesquisa em ordem i refutagio, trouxeram-lhe um
profundo saber acerca das doutrinas maniqueias, como vereimnos a seguir.

Qualquer diciondrio comum, sem ser de filosofia ou de religiio, costuma
apresentar o maniqueismo come uma doutrina que sustenta a existéncia de
dois principios primordiais e irredutivels, o bem ¢ o mal, que estio na origem
do mundo, € gue as diferentes etapas da histdria universal mais nio sio que o
resultado necessario desta arqueoniaquia™.

57 Goulven Madec, Saint Augustin ¢t In Philsopliic. Notes oritiques, Association André Robert,
[Paris], 1992, p. 17: «L’ardeur qui I'animait désormats dans Ja recherche du vrai faverisa proba-
blement son adhésion au manichéisme, dont les adeptes lui prometzient avec emphase: “veriee,
véritd”, si 'on en crois tes Confessions; mais elle contribua aussi & 'en détacher, en vertu de
I'éxigence rationelle et tant soit peut rationaliste, gui Pempécha peut-étre de tomber jamais
entiérement sous le charme du mythe.»

¥ Canfessiones, 111, 6, 10: «ltaque incidi in homines superbe delirantes, carnales nins et loquaces,
in quorum ore laquei diaboli (...).»

' Manuel da Costa Freitas, «Maniqueismor, in Logos..., L vol., 1991, col. 610: «O manigueismo
assenta doutrinalmente no cléssico dualismo gnédstico do espirito e da matéria, do bem ¢ do mal,
da luz e das trevas, assumido de modo absolute e radical, ou sgja, como dualismo substancial ou
ontoldgico. Substincias ou principies metafisicos. vternos ¢ omnipresentes, diamemralmente
opostos um ao outro, o bem e o mal dividen entre si 0 mundo nuns: Juta sem tréguas que, vinda
de um tempo imemorial {tempo eriginaric}, se prolonga actualmente {tempo intermeédio) antes
de se encerrar no tempo final da separagio total ¢ definitivas J. Almeida Costa e A, Sampaio ¢
Melo, «Maniqueismonr, in Digondrio da Lingua Pormguesa, Porto Edirora, Porto, 1976, p. Y08:
«.m. doutrina de Mani ou Maniqueu, persa do século m; por extensio, toda a doutrina que
admite um principio do bem (identificado com Deus) e mn principio do mal, independentes um
do outro ¢ em luta um contra o outro.»
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Porém, apesar da clareza das definigdes, o maniqueismo nio se deixa captar
ou definir facilmente ™, Quando se procura abordi-lo sistemicamente por via
de um reticulado racional, é desse modo que ele ainda acaba por colher alguma
legitimidade noética do esforgo por que se intentou compreendé-lo, isto €, da
luz com que a inteligéncia procurou esclarecé-lo. E mesmo quando o escopo
¢ combaté-lo, ainda desse acto da vonrade, como a erva que remoga ao ser
cortada, ou como o parasita que se alimenta do hospedeiro, retira ele alguma
pertinéncia, acabando assim por se tornar quase-justificavel. Este confronto nio
esta isento de iniimeros equivocos. Fol isso o que aconteceu, em parte, com
Agostinho: a um jovem desejoso de conhecimentos, os maniqueus ofereciam
uma gnose, quando ele pensava estarem a oferecer-lhe uma doutrina absoluta-
mente racional. E mais tarde, a sua luta antimaniqueia acaba por reconhecer
mais importincia aos problemas postos pelo maniqueismo do que eventual-
mente pretenderia’®'. Neste sentido a nog¢do de ordem nos escritos de Cassiclaco
pode ser abordada primetro negativamente, isto €, a partir daquilo que Agos-
tinho considera ter sido a desordem da sua vida — que no fundo passava por
ser uma outra ordemt, se bem que contraditéria — e depois caracterizada positi-
vamente a partir da racionalidade platonica e da fé cristd, se bem que estes

" Francois Décret, «Le Manichéisme présentait-il en Afrique et 3 Rome des particularismes
régionaux distinctes?s, Asgustiniannm 34 (1994/1), pp. 5-40. Neste texto, Frangois Décret
insurge-se contra as teses extremadas {por exemplo, L. H. Grondijs, eAnalyse du manichéisme
numidien au TV© siécler, Augustinats Magister, [Paris 21-24 septembre 1954] Actes, Suplément o
L' Année Théalogigue Angustinienne, Paris, 1985, p. 391-410) que sustentam serem as (p. 6) «"'sectes
manichéennes, toutes différentes, [et] dans lesquelles un nombre des points de doetrine originaux
se sant graduellement meélangés aux mythes, croyances ¢ systémes” des populations parmi
lesquelles Ia secte avait été préchées. Todavia, recusa que o manigqueismo pudesse neglicenciar
{p. 7} oles mentalités et le patrimoine culturel des populations au sein desquelies cette doctrine
s'est propagée e dont peu ou prou elle porte Pempreintes. Apesar disso, 2 unidade doutrinal da
seita nunca esteve enl causa, no entender de Frangois Décret.

M Apesar do furor antimanigueuw {e por causa disso mesmo), os anos passados como ouvinte na
escola de Manés ndo deixario incélume o filho de Monica, talvez ndo tanto no que, a partir do
neoplatonismo e cristianismo, ird constituindo as bases do seu proprio pensamento, mas mais pelo
gue nio pode deixar de desenvolver contra os maniqueus. De qualquer maneira, uma negagio
vive sempre de uma afirmagio prévia, por isso, ac responder com tanta veeméncia 205 maniqueus
para lhes invalidar as doutrinas, acaba por reconhecer validade, ou pertinéncia, aos problemas que
eles haviam elegido. E ndo sabemos exactamente até que ponto Agostinho contacton cont os
segredos Teservados aos efeitos, ji que sempre foi um mero ewvinte da seita (cf. Contra Fortunatum,
3; em Contra Secendinumn, 3.6, este chega mesmo a questionar se Agostinho teri sido verdadeira-
mente maniqueu), pois Félix ¢ Secundino insinuam gue Agostinho niio captou «o segredo
maniqueur (cf. Frangois Décret, Aspects du Manichéisme dans U Afriqgue Romaive. Les controverses de
Fortutatus, Faustus et Felix avec Saint Aungustin, Etudes Augustiniennes, Paris, 1970, pp. 27 ss.).
Sabe-se, contudo, que em Roma contactou também com eleitos, ¢ discutiv nio s gquestdes
morais, mas também ade rebns fabulosis, quibus manichaei libri pleni sunes (cf. Confesstones, V, 10,19)
ou seja, sobre as doutrinas fundadoras.
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momentos se interpenetrem ¢ se recubram parcialmente. Assim, gquando pro-
curamos precisar alguns contornos desta gnose ontologizadora do mal, deve-
mos permanecer decisivamente no horizonte da aproximagio, também porque
para 4 de um aparente espago comum que todas as gnoses ¢ dualismos parti-
lham'*?, quando analisamos melhor um simbolo, uma ideia, verificamos que
existem diferencas que ndo eram discernivels prima facie,

Mas, se aquém e além das doutrinas fundadoras, do preceito ao segredo e
outras afirmagdes e pressupostos comuns nas doutrinas esoténcas e salvificas
afins do maniqueismo, que pululavam no helenismo tardio, mormente desde os
primeiros sintomas de declinio do Império Romano do Ocidente, nos ativer-
mos a0 maniqueismo tal como Agostinho o conheceu e professou, encontra-
mos uma igreja organizada hierarquicamente, possuindo uim corpies textual
dogmitico, uma liturgia propria, um preceito missionario universal, una mo-~
ral, uma politica, uma sociologia, uma fisica, etc., saberes com pretensoes
sistemdticas, e que querem explicar feda a realidade. Esta sincrese elaborada por
Manés e pelos seus seguidores, e que se assumia como saber da ordo wotal da
realidade, havia recolhido numerosos elementos de outras sabedorias da antigui-
dade, muitas delas en si mesmas ja sincréticas. A experiéncia comum donde
todas arrancam € a irrecisavel experiéncia do mal no mundo e no homem. Para a
pergunta sobre a origem do mal, este saber tem uma resposta a priori: a matéria,

Se, portanto, as selectas mais ou menos estéicas, onde o jovemn Agostinho
estudara, lhe haviam transmitido uma concepcio de realidade eminentemente
material, & inegivel que o seu materialismio se aprofundou e firmou em am-
biente maniqueu'”. Por isso, prestando atencio ao que fol o trinsito do
materialismo até i realidade espiritual, vamos a seguir abordar algumas das teses
centrais do maniqueismo, tal como Agostinho no-lo apresenta nos seus escti-
tos. Interessar-nos-3o varios aspectos do maniqueismo, mas, em particular, a
tese de que ele é wn materialismo, ji que, como viemos defendendo, o
maniqueismo foi um momento do materialismo de Agostinho, e nio o mate-
rialismo um momento do seu maniqueismo, pelo menos tal como ele o
entendeu.

Os documentos antimaniqueus de redacgio posterior sdo pots aqui tomados
como espelho dum momento do préprio Agostinho, daquilo em que ele,
verdadeira e firmemente, acreditou durante cerca de uma dezena de anos. Ele
proprio confessa abertamente que acreditara no maniqueismo e que considerara

" Atente-se, por exemplo, nos aspectos conuns da gnose valentiniana, com o marcionismo ¢ ¢

nniqueismo. Porém, as relages nunca sio directas: podem existir elementos comuns com
significado diverso e, ao invés, elementos diversos com igual significagio.
" Georges de Phinval, Pour comaitre la peusée de saint Augnstiu, Paris, 1954, p. 22, refere mesmo
um «materialiso dialécticor que ele teria perfilhade com os maniquens.
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verdadeiro aquilo que, agora, no debate com Fortunato, reputa de falso'”. Bem
tentava imaginar o que fosse a substincia espiritual, mas nio era capaz, «sed non
poterany'®*, Até porque grande parte do fascinio do maniqueismo residia em
querer ser um conhecimento inequivoco sobre a realidade hilica do mal, para
imediatamente se apresentar como via de fuga a esse mal. Um problema, uma
resposta. Esta simplicidade atraiu de tal modo Agostinho, que ele nio hesitou
em por nas mios dos maniqueus o leme da sua vida.

Deste modo, para além das honras que poderia esperar da progressio na
hierarquia da seita, Agostinho aderiu aos maniqueus essencialmente porque
prometiam dar-lhe um saber e, ao invés da Catholica, nio mandavam crer',
Parece pois que o seu apetite racionalista' esperava encontrar uma exposigio de
doutrina na forma de verdades logicamente sustentadas, dirfamos, verdades
cientificas 3 maneira das arfes liberales. E serd sempre contra essa falta de ldgica que
Agostinho se insurgiri dizendo que foi enganado'™ e que os maniqueus sio
moedeiros falsos. Se com isso Agostinho mostra nio ter compreendido, em
parte, ou nio ter querido aceitar, a natureza da verdade gndstica, mais tarde nio
deixari de recolher, platonizado e cristianizado, esse vector essencial da gnose
maniqueia: a verdade advém antes pela iluminagdo do espirito, pelo mestre
interior, do que pela psitacose acumulativa de argumentos, pela discorréncia
encadeada de uma ratio"”. Contudo, mais do que relevar a expectativa malogra-

" Contra Fortunatum, 1: «Augustinus dixit: Ego iam errorem puto, quam antea ueritatem puta-
bant. Pierre Courcelle, Recherdhes..., pp. 73-74, apenas faz um reparo, nio & pureza da sua crenga,
mas a0 alcance pratico que Agostinho estava decidido a dar-the: «Une passage des Confessions
[VII, 7, 17] laisse entrevoir, par hasard, une cause plus intime {para o facto de nunca ter passado
do grau de ouvinte]: tenté tout de suite par le voeu de continence torale qui était celui des Elus,
il n’a jamais eu la force de s'y résoudre. En ce sens, mais en ce sens seulement, Angustin a le droit
de dire qu'tl n'est pas engagé d fond.»

5 Confessiones V, 14, 25; «Quos si possem spiritalem substantiam cogitare, statim manichamenta
illa omnia solteruntur et abicerentur ex animo meo; sed non poteram.»

Y De wtilitate credendi, 1, 2; Confessiones, V, 3. Al era obrigade a acreditar em coisas totalmente
diferentes, além de ndo concordar com as nogdes que ele alcangara pelas maremdticas.

Y7 Pierre Courcelle, Recherches..., p. 65.

" Frangois Décret, Aspects..., p. 32t «P.-]. de Menasce écrit fort bien que “le manichéisime
d’Augustin i di &tre autre chose qu'une adhésion 4 une mythologie symbolique compliquée, 3
prétentions scientifiques, doublée d’un sysiéme moral séduisant, mais inaccessible.” {cf. P.-]. de
Menasce, Augustin Manichéen, dans Freundesgabe fiir Emest Curtius, Berne, 1956, p. 85).» Efectiva-
mente, os mamiqueus africanos nio cessavam de proclamar que a sua doutrina era dentifica e que
no maniqueismo tudo se podia explicar pels razio. Foi esta promessa de scentia certa, certissina
CogRitio, rerumi certarum cognitio, provavelmente entendida nio & maneira gnostica, mas ao modo das
explicacdes racionais dos mathematici, que atraiu o jovern Agostinho. «Vnde ergo me de illis
doces? An forte tam uerbosus doctrinae pollicitator cogis, ut credam? pergunta Agostinho em
Contra Epistulant quam wocant «Fundamenti», 32, 35.

" Diga-se, porém, em abono da verdade, gue esta ¢ outra das convicgdes de Agostinhe a que ele
tem dificuldade de dar alcance pratico.
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da, que foi posta ao servico da apologética cristd, o escopo deste ponto do nosso
trabalho requer sobretudo que tentemos aceder a0 modo como Agostinho foi
urm matenalista maniquet.

Prospero Alfaric, em tantos outros aspectos critico de Agostinho, invertendo
uma leitura que se impusera desde o século xvii com Isaac de Beausobre™,
sustenta que, de uma forma geral, a visio que Agostinho tem e nos reporta do
maniqueismo é correcta™'. E esta consideragido geral foi confirmada pelos mais
recentes estudos maniqueus. E pois dessa imagem que aparece ainda mal deli-
neada nos escritos de Cassiciaco, mas em toda a sua nitidez nas ditas obras antima-
niqueias®”, encre elas as Actas piblicas dos debates com Fortunato e Félix, que
partiremos para compreender o seu materialismo e a sua incapacidade para
colocar o problema do mal em termos que nio fossem senio ontologicos.

Todavia, a utilizacio destas obras coloca alguns problemas, ja que na maior
parte dos casos nio é Agostinho a ter a iniciativa de propor as questdes em
apreco. Elas sio ao mesmo tempo, na sua mator parte, o resultado da reac¢io
inflamada do pensador, do zelo doutrinal em que ardia o pastor, da defesa do
apologeta, do fogo em que ardia o ex-maniqueu perante as fmpias afirmacgdes
contidas naquelas fabulas: sejam textos fundadores da seita, sejam outros escritas
circunstanciais — por exemplo, Carras — que até lhe podem ser dirigidos
pessoalmente. Frente a essas linhas, Agostinho transfigurava-se e um formiguei-
ro apoderar-se-ia, com certeza, dos seus dedos. De modo que, mal conseguia
uma nesga de tempo entre tantos afazeres, elencava as questdes nucleares ali
levantadas e respondia a cada uma, sem se afastar do plano proposto pelo escrito
em apreco. Esta forma reactiva de escrever complexifica o estudo do materia-
lismo que ele perfilhava, enquanto maniqueu, ja que nenhuma obra por si 56
apresenta o conspecto geral e articulado da doutrina de Manés, E possivel,
todavia, cruzando diferentes textos, chegar a um recorte aproximado daquilo
em que ele acreditara. E isso que vamos fazer a propdsite do mito fundador,

™ Cf Julien Ries, «La Bible chez saint Augnstin et chez les manichéenss, Revite des Endes
Augustiniennes 7 {1961/3), pp. 234.208 ss.

*! Nio é aqui o momento de investigar eventuais incorrecedes ou deformagdes de ponmenor,
intencionais ou nio, proprias de um ambiente de polémica.

* De monbus Eclesiae Catholicae et de moribus mavichaeoram, De Genesi contra manichacos, {..), De
duabus aninabus, Contra Adimantum Manichei discipulum, Contra Epistdam quam vocant «Fupdarmen-
tin, Contra Faustum, De natura boni contra manichaeos, Conmtra Secundinnun manichaeun, Contra
Fortunatum disputatio, Contra Felicem. Estes sio os escritos directamente contra o maniqueismo,
Cumpre, todavia, nio esquecer aqueles que, sem serem directamente contra a doutrina de Manés,
a tém constantemente na mira: De libero arbitriv, Confessiones, De consensu ewangelistarum, De
Trinitate, De civitate Dei, muitas Epistilae, entre outros. De algam nodo toda a obra agostiniana
¢ antimaniqeia (cf. C. Bindemann, Das heilige Augustinus, 3 vols., Berlin/Leipzig/ Greifswald,
1844, 1855, 1869, respectiv., apud Julien Ries, «La Bible chez...n, pp. 241-242), 0 que & também
o seu calvarhar de Aquiles, como diziam os pelagianos.
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2.2. O Mito maniqueu

Durante os nove anos™ em que entregara o rumo da sua vida a uns homens
extravagantes, que eveneravam a luz que os olhos véem como se fosse a
realidade suprema e divina»®, o filho de Mdnica conhecera o suficiente das
doutrinas dos maniqueus — dogmas fundadores, mito cosmogdnico e antropo-
gonico, fisica, corolirios morais, exegese, metodologia, escatologia®™®, etc, —
para se lhe assacar ter sido um convicto maniqueu e um percluso materialista.
As crescentes reticéncias intelectuais que colocava i racionalidade dogmatica
do maniqueismo, sobretudo nos ultimos anos, nio tinham forga suficiente para
superar a inércia da vontade.

A partir das variadas referéncias que o ex-ouvinte nos fornece & possivel
reconstituir com grande fidelidade ¢ muita profusio de pormenores a ordem
maniqueia expressa no chamado mito fundador®®. Os dogmas fundamentais da
doutrina sio a existéncia de dois Principios, o do Bem e o do mal, cujas relacdes
se estendem pelos trés tempos «do Principio, do Meio e do Fim»™. Com isto,
tanto justificam a ordem ontolégico-cosmologica dualista da realidade, como

** De facto, foram dez anos, Pierre Courcelle, Recherches..., p. 78: «fl est d'antant plus curieux de
remarguer qu’ Augustin 3 constamument déclaré avoir été manichéen pendant neufans, de la dix-
neuvieme 4 la vingt-huitiéme année [Confessiones, [V, 1, 1]. Puisque sa dix-neuviéme s’étend de
novembre 373 i 374, et qu'il est encore manichéen 4 Ia fin de son premier séjour romain, au cours
de I'année scolaire 383-384, c’est au moins dix années pleines qu'il devrait compter. {...) Il tend
doac a réduire le plus possible le laps de temps pendant lequel if fut disciple de Mani, lors méme
qu’il se reproche d'avoir &té tel longtemps, trop longtenps.»

* Cf. Dr beata uita, 1, 4.

*& Contra Fanstum, 11, 5: «{...) et si mundo stante solui et purgan non potuerint, iam illo igne
ultimo, quo ipse nmuundus ardebit soluantur atque purgenter.» Os maniqueus partitham com outras
correntes filosdficas e religiosas da Antiguidade a convicgio de que o fim do mundo aconteceria
pelo togo @rwipwog, pusificatio, passagem pelo fogo; abrasamento universal), i maneira de uma
conflagracio final, como defendiam os estdicos, numa leitura talvez forgada de Heraclito (frgs. 30,
65, 90}, e também alguns cristios (2 partir da exegese de 2 Pe 3, 10-13).

% U estudo detalhado do mito encontra-se em Frangois Décret, L’ Afrigue Manichéenne (IV® - 1
sidcles). Etude historique et doctrinale, Etudes Augustiniennes, Paris, 1978, pp. 294 ss.

“7 Estes sdo os trés momentos da fistéria que a1 dogmatica maniqueia descreve e que terio uma
longa posteridade a0 longo do pensamento medieval e modermo (em certa medida as especulagdes
do abade calabrés Joaquim de Fiore, sobre a Histdra dividida nas Idade do Pai, Idade do Filhe, Idade
do Espirita Santo, se bem que nilo possam ser reputadas de maniqueias, ainda vivem de uma gnose
sobre o ser ¢ o tempo que tera uma longa historia; of. Henri de Lubac, La postérité spirituelle de
Joadiim de Flore, I. D Joachim d Sehelling, Lathielleux, Pas, s.d.,. Contra Felicem, 1, 6: «Féix — (...)
Hoc enim sanctitas tua mihi legit, ubi spiritum sanctum apostoli acceperunt, et in ipsis apostolis
unum quaero, gui me doceat de initio, de medio, de fine.» I, 9: «Félix — (...} ideo suscepimus
Manichaeum. Et quia uenit Manichaeus et per suam praedicationem docuit nos initium, medum,
finem.» 11, 7: «Ayostinhio — (...} Haec sunt media doctrinae uestrae. Finis vero quis est? Quis, nisi
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explicam a triparticdo fundamental da histéria®. Numa palavra: o mito assu-
me-se como o conhecimento pleno do ser e do rempo; a ciéncia total sobre a
ordem metafisica e temporal da realidade, acalentando inclusive pretensdes de
cientificidade positiva, jA que o nosso bem-aventirado pal Manés™, pela sua
pregacio, «ensinou-nos aquilo que diz respeito i fabrica do mundo: porque foi
feita, de onde foi tirada, aqueles que a fizeram; ensinou-nos o porqué do dia e
o porqué da noite, (...) o curso do sol e da lua»™*.

A doutrina dos dois principios e das trés etapas entrelaga-se sempre e
inelutavelmente com a questio fundamental: winde malum s, «OBeV TE Kakd .
Como na gnose, também no maniqueismo esta pergunta supde e di por
consabido que o mal é uma realidade em si, e imediatamente afirma-o substincia
material que afecta a alma a partir de fora®!. Nunca problematizam este ponto
de partida®’?, argumentando sempre sobre o inquestionado ¢ inquestionavel
dogma: a substancialidade do mal. Adentro da doutrina, a questio «o que ¢ o
mal?», a pergunta sobre a esséncia, seria uma questio mal colocada e resolvida
4 partida.

Parecera, por isso, a Manés que a melhor maneira de salvaguardar e conti-
nuar 2 afirmar a bondade de Deus nio poderia ser a de um monismo porque,
nesse caso, a responsabilidade da criagio ultimamente deveria acabar por recair
sempre, sem desobriga possivel, sobre o tnico principio divino responsivel por
tudo o que existe. Esta posicio rejeitada pelo maniqueisme chama-a Fausto de
nondrguica, isto €, uma doutrina que afirma gue twdo provém de um énico

quia non potuit deus rotun: purgare? Et quia non potuit, facturum cum dicitis uelut tectorium
genti tenebrarum, ut ibi in acternum damnewur, guoed purgari non poruit et mihi sua sponte
commisit. Ita fit, ut deus vester, non uerus. sed fictus, non alicubi constitutus, sed in corde uestro
inmaginatus, partem suam misceat infeliciter, purger turpiter, damnet crudeliters {cf. também
Contra Faustum, 28, 5).

"8 Alids, para sermos correctos, o Principio ainda ndo faz propriamente parte da historia, sendo
antes a suz condigdo de possibilidade em virtude da luta originida entre as duas substincias
antagonicas, e cujo remninus do primeiro rusd, passe a expressio, iniciou a Histdria,

* E uma designacio comum entre os manigueus {cf. Centra Faustny, 1, 2},

M Contra Felicem, 1, 9: «Docuit nos de fabrica mundi, quare facta est et unde facta est, et qui
fecerunt; docuit nos quare dies et gquare nox; docuit nos de cursu solis et lunae» Esta pretensio
em dar conta de toda a realidade em termios de conhecimento cientitico foi, sen divida, um dos
tragos que mais atrairam o jovem Agostinho, sequioso de saber {cf. Prospero Alfaric, L'évolution
intellecrwelle de S. Augusting I, Paris, Nourry, 1918, p. 75).

* CF. Confessiones, IV, 13, 24. Afirma Paul Ricoeur, «Le “péché originel”..», p. 268: «Si la gnose
est gnose, c’est-i-dire connaissance, savoir, science, c'est parce que, fondamentaiement, - comnie
I'ont montré Jonas, Quispel, Puech et d'autres - ke nal est pour elle e réalicé quasi physique
gui investit Thomme du dehors; le mal est dehors; il est corps, # est chose, d’une substance qui
infecte par contamination. L'ame vient d™

212

ailleurs”, tombe “ici”, et doit retourner “1i-bas™.»
Ainda sem conhecimento dos platdnicos, e sem saber que, antes do «donde?s ¢ do aconmo?s, &
preciso investigar «o qué?, Agostizho aceira a ordem metodologica manigueia,
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principio®?, ou seja, Deus. Assinale-se: a incapacidade de pensar o mal em
termos éticos, impde o dualismo absoluto como tnica alternativa ao pretenso
monarquianismo. O dogma central do maniqueismo nao € uma afirmagio pela
positiva, de raiz; é concluido a contrario, a partir da absurdez e impiedade dessa
suposta doutrina monista. Estamos perante a incapacidade de pensar a realidade
dialecticamente, em termos diferenciais, além do dualismo e aquém do monis-
mo. A compacidade da experiéncia do mal obstaculiza a ordenagio da cons-
ciéncia.

Por causa dessa consequénein nefanda, Manés sustentara que a existéncia do
mal no mundo era melhor explicavel, salvaguardando ao mesmo tempo 2
bondade divina, se se afirmasse um dualismo radical entre dois principios ou
substincias contririas, incongruéncia que o filho de Mobnica agora vé, mas,
entio, nio compreendia 2.

Estas duas substincias, ou naturezas, ou terras, ou reinos, ulimamente
podem ser reduzidas 3 oposigio radical entre Deus e a UAn), a matéria®®, Aquele

M Cf, Contra Faustum, X, 3

™ Drmonibus. ., H, 3, 5: «Agestinhio -~ (...) Pergunto-vos de novo sobre o que seja o mal, Se dizeis
que @ mal é o que causa dano nio contradizels a verdade. (...) Tudo que causa dano priva de
algum bem aquilo que danifica. Se ndo priva de algum bem, nio hi dano. Haverd algo mais
evidente, claro, manifesto, mesmo para a inteligéncia mais mediocre, contanto que nio seja
pertinaz? Uma vez isto assente, as consequéncias que se seguem sio inunieriveis. Ao vosso reino
do mal que, segunde acreditais, & o sunto nnal, nada the pode causar dano, porque carece de todo
o bem. Se s6 hi duas naturezas, como vés afirmais, o reino da luz e o reino da trevas; se o reino
da fuz é Deus, como confessais, cuja natureza & simples, roda igual em perfeicio, neste caso &
necessirio que admitais uma consequéncia contraditéna, muas inevitivel, no vosso sistema: que
esta natureza, que ndo sO admitis, mas que confessals com veemeéncia ser o sumo bem, é
incomutdvel, impenetravel, incorruptivel e inviclivel, pois a nio ser assim ndo seria o sumo bem,
o bem por exceléncia [id est enim quo uilil est melins]; a tal natureza, porém, nada pode fazer mal,
Por outro lado, se dano ¢ privagio de algum bem, como mastrei, que dano se pode causar ao
reino das trevas, nio havendo ali qualquer bem? Logo segue-se que, se nio se pode danificar o
reine da luz, porque ¢ inviolivel, a quem ou a qué poderd fazer mal o que dizeis ser o mal?»
25 Contra Faustsom, XX, 3: «His ego nalde contraria sentio, qui bonis emnibus principium fateor
Deum, contrariis uero hylen; sic enim mali principium ac naturam theologus noster appellat.» {cf.
Frangeis Décret, «Hulé ou le Principe du Mals, in Aspects..., pp. 237-249), Para evitarem a
acusagio de politeismo os maniquens, segundo Fausto, ndo chamam Demdnio 4 matéria. Mas a
verdade, comao ele reconhece (Contra Faustum, XXI, 1), & que aos poucos esse costume foi
entrando no maniqueismo: «— Nunquam in nostris quidem adsertionibus duerum deorum
auditam est nomen. Sed tn unde hoc suspicaris, cupio scire. Quia bonorum et malorum duo
principia traditis. Est quidem, quod duo principia confitemur, sed unum ex his Deum vocamus,
alterum hylen, aut, ut communiter et usitate dixerim, daemoneum (...}.» Por isso, continua a
dizer, quando ensima os Dois Principios, Deus e a 0An, ndo se deve imaginar que estd a mostrar
dois deuses, porque atribui toda a poténcia maléfica 3 DA e toda a poténcia benéfica a Deus.
E ainda que acontega por vezes darem o nome de deus # natureza inimiga, nisso ndo pretendem
expriinir a sua fe.
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¢ fonte de tudo o que & bom, e é espiritual e incorpéreo®®; esta é a fonte de
todo o mal?’. O primeiro é o Reiio da Luz, o segundo € o Reino das Trevas. A
existéncia, desde a eternidade, destas duas substincias opostas, segundo uma
geografia mitica muito especial que referiremos, explicita, por assim dizer, a
doutrina que diz respeito ao Principio™”,

«No comego — disse — houve duas substincias distintas uma da outra. Deus
Pai eterno na sua santa estirpe, magnifico pelo seu poder, verdadeiro pela prépria
patureza, sempre exultante em virtude da sua eternidade, possuia o império da luz.
Ele continha em si a sabedoria e os sentidos da vida pelos quais abarca os doze
membros da sua luz, ou seja, as riquezas superabundantes do seu proprio reino.»”"”

Apresenta-nos depois Deus Pai e os seus reinos da Luz. Nio sio a mesma
realidade nem a mesma natureza, mas sio da mesma e Gnica substincia divina,
incorpdrea e espiritual®. Os reinos da luz sio como wmna emanagio de Deus,
o qual & «incorruptivel, luminoso, inacessivel, e impassivel; habita na luz eterna

218 Cf, Contra Epistulamt quant vocant «Fundamenti», 21, Nesta passagem fica abalada a afinmagio de
que o5 maniqueus sio puramente nuateriakistas, A acusagio de materialisnto € sobretudo deduzida
das contradi¢des presentes no mito fundador, acusagio que Agostinho agudizard ne debate,
passivelmente para ter umia etiologia segura do seu proprie materialismo. Mas se queria superar
a sua incapacidade de pensar Deus ¢ 1 alma de outra forma que ndo materialmente bastaria ter
aceite e prolongado a sfirmagio maniqueia de que Deus & espiritual ¢ incorpéreo. Por que nia
o fez? A logica racionalista impedia-o de desfazer  contradicio através de um conhecimento
celebrado, dramatizado, vivido.

M Cf. Contra Faustwm, XXI, 1.

8 P ealce-se o esforgo feito pelos maniqueus para demonstrarem que esta ¢ a legitima doutrina
neotestamentiria, equiparando a autoridade de Manés, «ariclito enviado por Cristos, e a de
Cristo. Por exemplo, Contra Felicem, 11, 2: «Manichaeus dicit duas esse naturss et modo inde
culpatur, quia dixit duas esse, bonam et malam. Christus in cuangelio duas diciti esse arbores:
arbor bona numquam facit fructum malum, et arbor maia numquam facit frucrum bonun:.
Ecce duas naturas. (cf. Mt 7, 17) E Paulo ndo faka também no edeus deste séculon? (2 Cor, 4,
4;: ¢f. Frangois Décret, Aspects..., p. 200). Os maniquens recolhem assim do Novo Testamento
todas as afirmagdes de antitese radical entre o bem ¢ 0 mal — Mr 13, 27-28 a2 proposito do
inimigo que semeia a cizinia durante s noite; Mt 25, 31-41 sobre o diferente destine das ovelhas
e dos cabritos no juizo final; Rm 8,7; 2 Cor 12, 7-Y. ¢etc. —, ¢ interpretam-nas 1 luz da doutrina
de Manés. A prépria Redengia de Cristo no sen todo € vista como a confirmagio do duahsmo
sabstancial (cf. Contra Felicenr, 11, 10).

29 Contra Epistulamt quan uecant «Fundanentin, 13: «Haec quippe, inquir, in exordio fuerunt duae
substantiae a se diuisae. Et luminis quidem imperium tenebat deus pater in sua sancta stirpe
perpetuus, in uirtute magnificus, narura ipsa uerus, asternitate propria semper exultans, contiens
apud se sapientiam et sensus uitales, per guos etiam duodecim membra Juminis sui comprehendit,
regni uidelicet proprii dinitias adfluentes.

2 A distingio maniqueia entre substdncia diving ¢ natureza de Deus € outra que Agostinho também
parece nio ter compreendido, ou entio, se a compreendeu e a aceitou como maniquen, revela
mais tarde um desacordo total com a terminologia anterior. Os maniqueus afirmam que a alma
& da mesma substdnda de Deus, mas ndo da mesma yarmreza (Deus partilha a sua substincia, mas
nio a sua nmatureza). A alma ¢ o Reino da Luz pertencem i substipcia de Deus, nas ndo i sua
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que lhe é propria, nada do que seja corruptivel tem nele origem (...), no seu
teino nio podem encontrar-se nem trevas, nem demonios, nem Satanis, nem
nada que lhe seja adverso»™'. E diferentemente do Deus do Antigo Testamento
que precisou de descarsar ao sétimo dia, o Principio do Bem para os maniqueus
€ infatigivel, a sua poténcia esta sempre em acgio e ele, por conseguinte, nunca
deixa de agir, mesnio nos dias de Sibado.

Todavia, se nos seus reinos Deus habita nessa Luz inacessivel e inviolavel, o
seu reino por sua vez é vulneravel e limitado nas suas fronteiras pela presenga
do mal 2 E nesta contradicio que todos se baseiam para sustentar a afirmacio
de que o maniqueismo é wmn materialismo, uma vez que o Principio Bom pode
ser atacado pela matéria, sendo assim e necessariamente finito. Mas a matéria 56
pode atacar algo material, ainda que essa matéria assuma formas igneas e
luminosas. Logo o Reine da Luz era necessariamente material e, por isso
mesmo, vulnerivel de direito e vulnerado de facto. Os cristios, herdeiros do
Antigo Testamento, entram supostimente em contradi¢io ao afirmarem que
Deus ¢ infinito e ilimitado e, a0 mesmo tempo, o Deus de Abraio, de Isaac e
de Jacob. Seria melhor que abandonassem os erros dos judeus, que mutilam o
prepticio em honra do deus do prepiicio.

natureza, diz Félix. E para expressarem esta relagio é-lbes indiferente utilizar ex Deo ou de Deo.
Mas nio para Agostinho — De uera religione, 7,13: «Omnis enin res, uel substantia, uel essentia,
ued natura, wel si quo alio...»; 9, 16: «Contra cos tamen potissinum est instituta, qui duas naturas
uel substantias singulis principiis aduersus inuicent rebelles esse arbitrantury; Contra Faustum, VI,
4: «Vnde revera Manichaeis omnino nihil est munduni, quandoquidem etiam ipsam Dei substan-
tizm uel naturam non solo coinquinari potuisse sed etiam ex parte coinquinatam esse conten-
dunt.» —, que ntiliza ex Deo (criagio) com sentido proxima de a Dee (origem, sem especificagio),
mas radicalmente diferente do de Deo (geragio), onde € inequivocamente afirmada a identidade
entre natureza ¢ substincia (quando para os maniqueus o de Deo s6 significava identidade de
substincia). Seria este um dos «segredos maniqueusr em que ndo foi iniciade? (cf. Contra Felicem,
II, 15.17-18.21). Enfim, «todo parece un didlogo entre sordos: usando las mismas palabras non
pueden entender-se porque dicen cosas distintass, refere Pio de Luis, in Obras Completas de San
Agustin, vol. 30, nota 88, p. 530. Cf. também Frangois Décret, Aspects..., p.208: «Rjen de positif
ne pouvait sortir de ce dialogue de sourds: chacun des protagonistes reste enfermé dans ses
positions car chacun veat “convertir” son adversaire i partir d'un o apriori que l'autre récuse.»
Sobre a diferenga entre natireza de Deus e substdnda de Deus vide pp. 210 ss. Convenhamos que
a distingio de Félix, se defensavel, nio é bem esclarecida. Alids, Félix parece hesitar em revelar
ssepredos» maniqueus a fim de nio cometer sacrilégios. Contra Felicem, 1, 19: «Félix — Hane tibi
ego non possum interpretar scriptusam [Epistulan quam vocanr «Fundamenti] et exponere, quod
ibi non est; ipsa stbi Interpretes est. Ego non possum dicere, ne forte incurram in peccatunie
2 Centra Fortunatunr, 3; De moribus..., 1, 3, 5; 11, 20

= Cantra Faustum, XXV, 1: «Et hoc quidem dictum ita est, ut de vestro vos uicisse uideamus;
alioquin surmunt et terum Deum utrum sit iden: infinitus necne, si quaeritur, de hoc uero nos
boni et mali contrarictas breuiter poterit edocere. Quoniam quidem si non est malum, profecto
infinitus est Deus; habet autem finemy, si malum est; constant autem esse malum; non igitur
infinitus est Deus; illinc enim esse mala accipiunt, ubi bonorum est finis.»
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Se o mal nio existisse Deus seria, sem divida, infinito. Mas, uma vez que
o mal existe, hi necessariamente limites. «Ora é certo que o mal existe, [logo]
Deus nio é infinito: porque o mal comega onde acaba o Bem.»™ A Carta
chamada «Do Fundamento» & um dos escritos agostinianos que melhor nos
elucidam sobre 0 modo como Manés entendera este principio maligno. Na sua
fantastica visio, para a qual concorrem muitos elementos diferentes e dispares,
cujo resultado € esta sincrese™ . o Reino das Trevas & também chamado «stirps,

Geografia Mitica do Reino da Luz ¢ do Reino das Trevas no Manigqueismo
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™ Contra Faustwmn, XXV, 1. E ébvio que esta concepeio ¢ logicamente contraditria, Eeste o
lado gque Agostinho ataca (cf. Frangais Décrer, Aspects..., p. 213).

4 Dag indimeras viagens que Manés terd feiro pela China, India, Tibete, Turquestio, onde
contactou com o hinduismo, budismo, etc., parece ter recolhido a ideia de reencarnagio, a
necessidade de ascese, entre outras teses. Da Pérsia, deformando. ou recolhendo ji deformade, o
zoroastrismo, tira a visio dualista da realidade. Recupera rambéni grande parte das teolopias
solares e astrais do Proximo Oriente antigo. Do seu pai, que terd pertencido § seita cristd
heterodoxa dos helxassaitas. recolhe uma gnose tipicamente cristd, zinda que dela se tenha
afastado por razdes tiruais. Das heresias dos primeiros séculos, a que mais marcou Manés foi o
marcienismo, com a opesicio radical entre o Antigo ¢ o Novo Testamento — correspondendo
a cada um o Deus mau e o Deus bom, respectivanieite —, ¢ 0 docetismo cristolégico. Ao nivel
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gens tenebrarumy, ou werra pestiferas, acentuando-se sempre a dimensio material
e quase-biologista da linguagem o que, conjugado com a exuberincia imagina-
tiva, nos di a convicgio de nos movermos num terreno de multiplas valéncias
miticas e simbdlicas, que visam passar por conhecimento positivo.

O Reino das Trevas apresenta uma topografia fantastica. Organiza-se concen-
tricamente desde uma zona mais periférica onde estio as trevas exteriores; a
seguir vem a regido das dguas lamacentas e turvas; depois a regiio dos ventos
impetuosos, e imediatamente a seguir est a regido do fogo corruptivel; final-
mente, vem a zona do fumo, em cujo centro esti o Principe dos deménios.

«Aqui existiam trevas infinitas, brotando da mesma natureza, imensas e com
seus rebentos. Mais adiante estavam as dguas lamacentas e turvas com os seus
habitantes. Dentro delas [estio] os ventos horriveis e impetuosos com o seu
proprio principe e pai. Dentro, por sua vez, encontrava-se a regiio do fogo,
corruptivel, com os seus chefes e nagdes. Do mesme modo, avancando ainda
mais para dentro, [estava] uma raga caliginosa, cheia de fuligem e fumo, onde
morava o principe e chefe de todos, tendo a seu lado outros inumeriveis
principes, dos quais ele era a mente e a origem, Estas eram as cinco naturezas
da terra pestifera.»®

Como vemos, hi uma hierarquia na regiio das trevas, cuja ordem de
importincia aumenta da periferia para o centro, regiio de fumo onde vivem
os bipedes tenebrosos, de cujas fémeas descenderi o homem, na qual habita
também o Principe de toda a raca da trevas, impropriamente chamado

220

Deus®

organizativo a estrutura da igreja maniqueia copia de perto a catdlica. E deste emaranhado de
fontes que nasce a sincrese maniqueia [cf. Julien Ries, «Dieux cosmiques et Dieu biblique dans
la religion de Maniv, in Augustiniana 41 (1991/1-4), pp. 767 ss].

* Contra Epistulam guam vocant «Fundamenti», 28. De moribus..., 11, 9, 14; «Hoc dixi, ut, si fieri
potest, tandem dicere desinatis, malum esse terram per immensum produndam et longam; malum
ess€ mentem per terram: uaganteny; malum esse quinque antra elementorum, alind tenebrs, aliud
aquis, aliud ventis, aliud ignis, aliud fumo plenum; malum esse animalia in illis singulis nata
elementis, serpentia in tenebris, natantia in aquis, uclatilia in ventis, quadrupedia in igne, bipedia
in fumo. Haec enim sicut a uobis describuntur, nullo modo esse paterunt: quoniam quidquid tale
est, inquantum est, a summe Deo sit necesse est, quoniam inquantum est, utique bonuwm est.»
Centra Fastum, TV, 2: «{..) tamquam cuneo coartato discissam, ut neque in rerum uetitate inueniatur
et in cogitationwm uestrarum falsitate credaturs {cf. Epistulam quam uocant Fundamenti, 22-28).

7 Contra Faustum, XXI, 1, A razio por que o principe das trevas vive no fumo & explicada por
uma exegese simbolica que os maniqueus, em regra, rejeitam, mas que neste caso aceitant: o
fumo, nas formas que assume ao evolar-se para o alto, assemelha-se a0 inchago do peito do
orgulhioso, impante ¢ presumido diante de Deus (cf. Contra Faustum, XXI, 14). Retrospectiva-
mente, Agostinho abisma-se em como nio vira que o proprio mal maniqueu apresentava uma
orde, ja que o Reino das Trevas era uma hierarquia e, por isso, tinha de ser boa. Contudo, o «Sed
nen polerat» nio serd, a confissio de qualquer coisa mais do que a mera incapacidade psicolégica
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Em cada uma das outras regides nasceu uma espécie de arvore que deu i luz
o seu principe respective, o qual gerou os habitantes da sua regizo com as suas
caracteristicas proprias. O modelo genérico — quer por partenogénese, quer
por unido sexuada —, presente nas narra¢des miticas, nio podia deixar de estar
presente, Temos, deste modo, delineada a geogratia mitica dos dois reinos in
illo tempore®’. Como se passa deste tempo originirio para o tempo histérico,
segundo o mito maniqueu? O tempo propriamente histérico, dito Tempo
médio, inicia-se com uma feroz batalha entre o Reino das Trevas e o Relnoe da
Luz que rompe o estado original de separacio dos principios. A ideia de uma
gueITa, ou de um conflito cédsmico entre as forgas da ordent e do aaos, que se
prolonga historicamente como luta moral entre seres justos e injustos, estd
presente em miltiplos estratos culturais das mitologias tradicionais.

Agosnnho verifica agora os contra-sensos desta doutrina que outrora, nio so
ndo vira, mas defendera com zelo de prosélito: «(...) quando comegais a expor
o resto da doutrina vedes-vos obrigados a confessar que [Deus estd] sujeito d

ou intelectual? (cf. Confessiones, 1, 7, 11-112: 19, 30; V. 9, 16; Do peccarorum et remissione, 1, 35,
66).

= O Reino da Luz comporta uma série de «hipdstasess (cf. Contra Faustun, £5, 5.6; 20, 1.4.11.12;
22, 11.12; 32,19} cuja ordem nio ¢ totalmente conhecida. Depois da primeira Trindade (Dens Pai
da Grandeza — Espirito Vivente ou Maiv da Vida — Howem Prinordial ou Verbo Salvador) vem a
segunda: Amigo das Luzes — Grande Arquiteco — Espirite Poderoso. 1Jeste (Htimo emanam o
Suporte do Esplendor, o Rei da Honra, Adamante, o Rei da Gldria e o Adas, processdes de que ¢ dificil
encontrar o fio condutor. Julien Ries, «La fere de Béma.n, pp. 219 ss., em vez de ligar as
emanagdes 20 ndmero trés, liga-as autes a0 endmero sagrados, o cinco: «Les cing degrés de
Pestrade [o estrado é o Béma, termo que os maniquens colhem de Rm 14, 10: «mavres yap
TapaoTNoGueda 7@ PripaT Tou Beovts] symbolisent les cing Grandeurs du Royaume; e Pére
de la Grandeur, la Mére de la Vie et Grand Esprit. le Bien-Aimé des Lumiéres et Grand
Architecte, la Colonne de Gloire et trotsiéme Envoyé, enfin Jésus la Splendeur. [cf. Kephalaia
16.23] IIs rapellent aussi les cing émanations du Pére des Lumiéres qui constituent les cing
missions de salut et préparent les cing éwapes de la libération de la Lumiére prisoniére des
Ténébres: 'Homme Primordial, I'Esprit Vivant, le Troisiétmme Envoyé, Jésus ki Splendeur et la
Grande Pensée i la fois Téchme |Apelo] et Sémre [Escuta]. Richement omées, baignées de lumiére
et chargées des livres de Mani, les cing marches de ce trone son e signe de la route du retour des
imes vers le Royaunie. Elles constituent un escalier gui permet d'accéder en Haut, Symbole des
réalités gnostiques, le Béma est aussi un signe visible érabli par de Verbe.» (Acerca das processées,
cf. Julien Ries, «Dicux cosmiques...», pp. 758 ss.; Jean-Frangois Mattéi, L'ordre..., p. 76 ss.,
fornece excelentes elementos acerca da Pénrade sagrada, nio entre a gnose ou o nanigueisnio, nas
na tradi¢io pitagdrica; também Jean Chevalier ¢ Alain Gheerbrant, nos artigos «Cinco» ¢
«Pentagramas, in Dicionario..., pp. 196-198.518, respectv., fornecem algumas vaiéneias simbdlicas
do Cinco, mas sen nunca o relacionarem com o matiqueismo, dizendo apenas a este proposito
[p. 196] que « o ndmere fundamental das sociedades secretass. De facto, encontramo-lo como
simbolo antropoldgico ne Renascimento, na figura de homem inscrito num pentigono cujos
véttices s3o os membros € a cabeca do mesmo, comuo vemos nos desenhos de Leonardo da Vinel.
Este simbolismo penetrou na ordem rosa-cruciana, justamente como Rosa-Cruz,
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corrupgio e a invasio e que pode macular-se. Afirmais que nio sei que outra Raga
dus Trevas se rebelou contra o reino de Deus e que Deus, ao ver quio grande seria
a ruina e a devastagdo que ia cair sobre os seus reinos, enviou uma forga, de cuja
mistura com o mal ¢ Raga das Trevas foi fabricado o mundo»™, Esta luta original
e originiria assume portanto o papel da mitica teogonia®, cosmogonia e antro-
pogonia. Nio é um dado novo, ji que em miltiplos relatos cosmogdnicos persas,
e ndo 50, que Manés conheceria, 0 mundo veio a ser depois de uma luta entre
deuses belicosos, ou entre um Deus-guerreiro e um monstro, sendo normalmen-
te formado dos despojos da divindade vencida™. Interessa, porém, realgar que no
caso da narrativa maniqueia é da mistura resultante da luta entre as duas substin-
ctas que o mundo € feito; é dos destrogos da batatha que o globus horribilis ! &
fabricado e por esta operagio entra o mal no mundo. Aliis, nio entra ne mundo,
mas entra com o mundo, ji que o proprio mundo é imundo.

O que ¢ que iniciou esse terrivel confronto entre os dois reinos? Virias vezes
se refere a inveja do principe das trevas que, ao descobrir a existéncia de luz fora
das fronteiras do seu reino™?, decidiu avancar com os habitantes das outras
cinco regioes das trevas contra o Reino da Luz, de modo a roubar aquilo de que
careciam™’, Armou-se pois com os cinco elementos materiais que compunham

= Contra Faustian, 2, 6, Contra Fortrnatum, 1; «cum coeperitis cetera exponere, cogimini eunt
corruptibilem, penctrabilem et coinquinabilem confiteri. Dicitis enim aliam nescio qguam gentemn
tenebrarum aduersus dei regnum rebellasse; deum autem omuipotentem eum uideret, quarnta
lubes et uastitas inrmineret regnis suis, nisi aliquid aduersae genti abponerer et ei resisteret, misisse
hane virtutem, de cuivs commixrione cum malo et tenebranun gente mundus sit fabricatus.»
= Dews Pai da Grandeza nio nasce porque é etemo. Mas, apés o embate com as trevas, emanou
dele a longa pléiade de intermediirios que vimos atris, pelo que o maniquefsmo foi tachado de
politeista. E uma acusagio que Fausto recuss peremptoriamente. Se a substincia divina se
nanitesta através de muitos dons, poder-se-3 falar por isso de virios ou muitos deuses, ou antes de
um dnico Deus com nuwitas aparéncias e nomes? De facto, sio duas logicas irredutiveis que se
entrechocam.

= O caso mais célebre é talver o poema cosmogénico Emuna elish (IV, 95-146), onde aparecei
narradas as lutas de Marduk contra Tiamat. Depois de ter vencido Tiamat, Marduk despedaca-
-lhe o corpo e com a pele faz a abdbada celeste € com o corpo a terra. Do sangue de um dos
demonizcos servidores de Tiamat, Kingu, € feito o homem {cf. Enuma elish, trad. castelh.,
Editorial Trotta, Madrid, 1994, pp. 65-69; Mircea Eliade, Histéria das Ideias..., [ vol | pp. 69-72,
com bibliografia especifica nas pp. 51-52).

BUE um dos termos a que Agostinho recorre com mais frequéncia nas obras antimaniqueias,
utilizando também a expressio aglobus tenebrarunw (cf. Contra Faustum, 5, 7).

2 De moribus..,, 11,9, 172 «(...) Quis enim tantam peruersitatem ferat, qua dicitur in tenebrarum
gente, cui nihil admixtum erat lominis, animalia bipedia tam fiensam, tam vegetam, tam denique
incredibilem uim habuisse in oculorum acie, ut et in tenebris snis viderent purissimam, quae a
uobis commendatur, regnorum Dei lucem {...) et considerarent et delectarentur et appeterent
(.. ) {cf. Comtra Faustum, 21, 10).

3 Contra Favstum, 21, 10; De moribus..., 11, 9, 14. Mas em vez de inveja talvez devéssemos falar
antes de desejv e amor. Se como Platio e Aristateles defendiam no Timeu e na Fisica, 3 matéria é
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o seu reino € apés uni intlamado discurso s suas hostes dirigiram-se para a terra
da tuz. Ora, Deus Pai, na sua impassibilidade, deu-se conta desta investida
quando ouviu o tumulto que se estava a gerar nos limites dos seus dominios de
luz e, tomado de pinico, «para evitar que a guerra chegasse aos seus reinos

‘enviou™ para longe os seus membros para que suportassem guerras alheias [os

quais] logo vencidos e manchados nio puderam alcancgar a libertagio e a
purificagio»™. Segundo a narrativa mitica, a iniciativa do roubo é da Raga das
Trevas — mas desejar a luz € um bom desejo —, ¢ a da luta efectiva é de Deus,
com medo de ser maculado pelas trevas. Mas, o que pdde forcar Deus a entrar
nesta guerra de prevengao? SO se compreende esse medo, se Deus fosse também
da mesma natureza hilética das trevas. E a conclusio que Agostinho quer,
logicamente, retirar — que ele retirara, enquanto maniqueu — sem nunca
obter a anuéncia dos seus interlocutores, os quais, todavia, também nunca lhe
dio uma resposta conclusiva e racional.

Reitere-se a observagio de que as trevas apenas buscavam o elemento
luminoso de que careciam e, portanto, a sua acgdo visava satisfazer um Do
anseio. Se Deus fosse absolutamente espiritual e, portanto, tnvulnerivel, e
enviasse guerreiros para a luta seria ele que cometeria desnecessariamente o mal,
combatendo o bom desejo da tuz. Mas se a ndo podia evitar, como poderia nio
ser finito, limitado, contingente e material, o que a sua ac¢io viria a confirtmar?
Era nesta contradigio, insoliivel em tal plano de racionalidade, contradi¢io que
nio The permitia uma ordem unitida da realidade — logo, ordem nenhuma —,
que Agostinho acreditara: o Deus maniqueu enviara uma parte da sua substin-
cia contra a Raga das Trevas, sabendo que seria necessarianrente sujeita ao pecado
e conhecendo ainda, finalmente, que um quinhio ficaria para sempre prisioneiro
das trevas™,

Encontramos aqui, todavia, uma dificuldade em compreender as acusagdes
de Agostinho. Se por piedade™ entrara para os maniqueus, teri ele acreditado
outrora naquilo de que agora os acusa: Deus é masoquista e/ou cruel ao enviar

como uma mie, on fémea que deseis o macho — interpretagio que os gndsticos aceitam —,
entio deveriamos dizer que € por fusdnio sexial que ela acomete o reino luminoeso.

! Envio simultaneamente voluntirio ¢ necessirio, ronsradigdo que sé uma gnose suporta (ct.
Francois Décrer, Aspects..., p. 253, 0.5).

B Cf Contra Faystum, 5, 4 Contra Adimamum, 20, 3; Contra Fortunatum, 15.16.38: Contra
Secundimim manichaewmn, 6; Contra Epistulant gquant vecant «Fundanentis, 12; De haeresibus, 46;
Frangois Décret, Aspects..., pp. 253 ss.

#% Se nio soubhesse era fgnerante, o que era igualmente ignoninioso.

=7 Confessiones, V, 10, 20: «Et quia Deum bonum nullam malam naturam creasse qualiscumgue
me pietas credere cogebat, constituebam cx aduerso sibi duas moles, utramque infinitam, sed
malam angustius, bonam grandius, et ex hoc inito pestilentioso me cetera sacrilegia sequebantur.n
Assinale-se a contradigio: ambas eram infinitas, mas i maior do que aptra. Tudo isto era fruto da
imaginagio, diri Agostinho.
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as almas para uma batalha ou fmitil ou necessdria™®, condenando eternamente

parte da sua substincia? Provavelmente, nio compreendera entio as contradi-
¢Bes, e assumira a posicio que Fortunato agora invoca contra si, embora
afirmada como uma f&, e nio justificada com razdes: «(Deus} nio sofreu o mal...
Eis 0 que eu digo: ele quis prevenir o mal, nio por temeridade, mas através do
seu poder e da sua presciéncia. Tu [é que] afirmas que nds dizemos que Deus
é cruel, quando envia a alma aqui para baixo»™. Mas, se Agostinho insiste em
acusar agora os maniqueus daquilo que eles rejeitam expressamente, nio serd
porque ele assim compreendera 0 maniqueismo? Parece-nos pertinente a solu-
¢io: Agostinho compreendera literalmente, de forma materialista e fisicista, as
explicagdes da exegese gnostica do Novo Testamento, onde se narra «quer e
scomor Deus enviou as almas quais cordeiros para o meio de lobos™, apesar de
isso ser contraditério com a sua eventual bondade. Cremos pois, que o mate-
rialismo foi, para o jovem retor, a ratio cognoscendi do maniqueismo. E agora estd
apenas a retirar, argumentativamente, as contradi¢des do modo como ele
proprio compreendera a antiga licio dos eleitos.

Mas como pudera coexistir, na sua mente, esta visio pan-materialista e a
separagio radical dos principios? Ele nio copseguia imaginar uma substincia
que nio fosse material, ou que nio ocupasse espago. Logo, a separagio radical
dos dois principios materiais deveria ser, em primeiro lugar de natureza geogra-
fica — o Bem, a norte; o Mal, a sul — e, em segundo lugar, de natureza
qualitativa. A matéria divide-se em dois reinos qualitativamente diferentes:
uma boa, ignea, pura; e outra mi, caliginosa, terrosa, pesada, impura. A dife-
renga entre os principios nio passaria pela espiritualidade de um e materialidade
de outro, mas pelas qualidades absolutamente diferenciadas das duas matérias.
Como ainda nio consegnira compreender o mal como privagio do bem, 56
assim podia aquietar a sua consciéncia religiosa e manter a separagio radical dos

2 Cf. De natura boni, 42, Os maniqueus inclinar-se-iam mais para o lade masoquista, pois dizem
que apds a batalha onde a Luz foi aprisionada, ele tapou o rosto com um véu e permanece a chorar
até 4 sua libertagio, Mas se uma parte estd destinada a nunca ser liberta (Deus construird um
tapunie —- fectoriuin ——, o qual, apos a luta e separacio finais, impedird qualquer futuro atague das
teevas) ndo estard Deus condenado a chorar eternamente? Contra Faustum, I, 6: «Quomode est
autem iste bonus nuntius, quandoquident ipse Deus uobis uelo sibi obposito lngere nuntiatus est,
donec sua membra ab illa uastatione et contaminatione reparentur atgue purgentur? Qui si
aliquando luctum finderit, crudelis erit. Quid enim de illo male meruit pars illa eius, quae in globo
ligabitur? Quae utique in aeternum lugendz est, quiz in aeternum damnabitur.»

3 Contra Fortunatum, 15-16,28: «Non patitur, sed malum praeuenit dens, {...) Hoc meum est,
quia pracuenire uoluiz, non temere, sed uirtute et praescientia. (...) Nos dicere adseueras crude-
lem esse deus mittendo animam.» {cf. Frangois Décret, Aspects..., pp. 211-212). §6 se compreen-
de esta insisténcia, aparentemente contraditdria, 3 luz da distingio entre substincia e natureza de
Deus, cono vimos.

= Mt 16, 16.
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principios. Contudo, a contradigio explodina imediatamente nas suas mios e
nas dos maniqueus. A luta origindria vem misturar os dois principios que se
afirmava serem absolutamente separados, e isso deveria ser ontologicamente
impossivel, caso fossem naturezas diterentes e irredutiveis (um materal, outro
espiritual). O que nio podena suceder de jire, ¢ afirmado de facto: houve luta,
e ela sb seria possivel se as Trevas e a Luz pudessem entrar em relagio. Em
suma, hi contradicio entre as doutrinas do Tenipo do Prineipiv e do Tempo
Médio, cujas consequéncias conduziam logicamente ac materalismo. Para se
manter a afirmagdo de um dualismo absoluto e radical entre Luz e Trevas, ser-
-se-ia obrigado a recusar a possibilidade de existéncia de qualquer guerra. Mas
nio era isso que os maniqueus defendian, porgue assim também nio poderiam
explicar 0 mal no mundo.

Qual a natureza, entio, dos membros enviados pelo Pai para a guerra que
teve lugar ances da constituicdo do mundo? Num primeiro momento, para
contrapor essa investida do reino do mal, o Pai enviou uma parte da sua
substincia — «wpars Dei, virtus Dei, sernio Deiv™' ——, chamadao o Primeiro Ho-
mem®?, ou o Homem Priniordial, e engendrado pela sua palavra na mde da Vida,
o qual vestia uma armadura composta pelos cinco elementos do seu reino: luz,
ar, vento, agua e fogo.

Desvinculando-se da doutrina pode assim Agostinho afirmar contra o outro
de si: «Eis o que, O homens doutissimos, vos nos proporcionastes, satdo do
vosso armario, ndo sei que primeiro homem que emanou da raga da luz para
combater a corja das trevas.»™+

Todavia, este primeiro enviado foi vencido e ficou prisioneiro da Raga das
Trevas: ferido e inconsciente, ei-lo numa dormeéncia erratica, ignorante da sua
verdadeira origem, identidade e destino. Os elementos que levava foram
sofregamente deglutidos pelos demonios, o que originou a sHstura da luz com
as trevas™, Mas isto nio é apresentado como uma derrota de Deus. Fortunato
prefere falar de um estratagema astucioso de Deus Pai, para assim melhor poder
vir a derrotar o poder das trevas, pots os elementos eram uma mascara que o

M Contra Fortunatins, 20.24.

H2 Contra Faustun, 11, 3-4; 111, 3.4.5; V, 4.5; VI, 8; X1, 3; XVII, 7; XX, 9-11; XIV, 2 (cf. Pio
de Luis, Obras Completas de San Agustin, vol. 31, pp. 768 ., n. 3, onde o tradutor além e
apresentar as linhas fundamentais da doutrina do «Homem Primordials segundo os rextos de
Agostinho, remete também para outros escritos maniquens. nomeadamente Keplalala. O «Ho-
mem Primordials & também descendente da «Mie da Vidas (de gue ndo hi referéncia explicita
em Agostinho}, constituindo-se assim a prineira Trimdade maniqueia

5 Contra Faustm, 2, 3; 11, 3; cf. Frangols Décret, Aspeas..., p. 263-264, particularmente a
0. 2 da p, 264, onde apresenta o paralelo com o texto de Ibn an Nadim, Af Filwist,

M Cf, Contra Fortunatum, 7; Contra Faustinn, 2,55, 7: 6, 3.4.8: 8, 2: 11, 3: 13, 18,20, 17.19.22;
22, 22.98; 30, 5; 32, 19.22; Conera Felicemn, 2, 1.3.7.11.13.15.16.19,
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homem printordial* usava para ludibriar os demonios. E por isso, uma vez que
a luz e as trevas sio antagdnicas, a «ommixtior ou «coingnination™ significa a
condenacio a prazo da Raga das Trevas, porque a luz actuana nela por dentro,
como um veneno®’. A commixtio, por conseguinte, apenas consegue enfra-
quecer temporarianiente a luz, mas serd esta que obterd a vitdria final —
modo engenhoso de enganar a estirpe tenebrosa, qual estratégia de cavalo de
Triia.

Depois desta derrota/estratagema inicia-se o designado Tempo Médio, cuja
trama é constituida pelas diversas tentativas de Deus para recuperar a parte da
sua substincia aprisionada. A primeira tentativa obteve um semi-€xito quando,
por intermédio de sucessivas emanagdes — primeiro o Amigo das Luzes, donde
emanou o Grande Arquitecto, e deste, por sua vez, o Espirito Poderoso —,
conseguiu resgatar o Primeiro Homem. Nio conseguiu, contudo, reaver os
elementos que ele levava consigo, isto €, as armas € a couraga. E entio que, todos
juntos, iniciam uma segunda batalha onde obtém vitéria e matam alguns
arcontes demoniacos. Contudo, a luz ji estava prisioneira nas suas entranhas.
Devem entio organizar a fdbrica do mundo a partir da mescla resultante do
combate, a fim de poderem vir a separar da matéria a substincia divina devo-
rada. Neste sentido, a fabricagio do cosmos ndo & um acto livre, mas surge de
wma espécie de remorso divino, que se vé na obrigagio moral de fazer um
género de grande lagar cosmico onde seja operada a separagio®™, isto &, uma
tritnragio crucial. O mundo é, pois, o resultado da organizagio material em que
a Luz se encontra prisioneira® 3 espera de libertagio, a qual pode ser apressada
pelo conhecimento destes eventos. A influéncia gnéstica & aqui manifesta, e se
o obreiro do mundo — que nio criador — nio € uma divindade maligna, isto &,
um operirio-demiurgo como na gnose, mas sim o Espirito Poderoso e seus
auxiliares, o estatuto ontoldgico do mundo é idéntico ao que a gnose lhe
atribui. «Mani diz que ha duas naturezas, uma boa e outra mi: foi a boa que fez

8 Cf. Coutra Faustum, 11, 4: V, 5.

0 Mircea Eliade, na Histéria das Ideias..., p. 270, refere também a gumrécisn (‘mistura’ no
mazdeismo) provocada pelo ataque a2 Ahriman a Qrmuzd.

P Cf. Contra Faustum, XX, 17; XXI, 13. A contradigio ¢ dbvia, e por isto € gue o maniqueismo
¢ identificado com uma doutrina materialista: se fosse puramente espiritual ¢ incorpdrea como
poderia envenenar a matéria tenebrosa?

¥ Importa salientar a auséncia de criggdo, em sentido proprio, no maniqueismo. Mas se é s6 com
a nogio de criagio ex nililo que Agostinho alcanga um esquema intelectual autdnomo que lhe
permite aceder a uma erdews diferente e superadora do dualismo, cumpre referir que o neoplato-
nisnto preparou o terreno (a partir do platonismo, que rejeita expressamente a existéncia de duas
divindades opostas; cf. Platio, Politico, 270 a).

2 Contra Felicewr, 1, 9y Contra Faustion, 22, 9-10; 15, 5; Contra Epistulatn quam veeant «Frntdamen-
tin, 2, 5; Coutra Fortinatum, 1.
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o mundo e foi da mi que o mundo foi feito.»™" «Este “Espirito Poderoso ao
fabricar o mundo com os corpos cativos da raca da Trevas, ou antes, com os
membros do [vosso] deus, vencidos e prisioneiros” {...) é o organizador do
cosmos.»”

Mas nem todas as partes da mistura cosmica tinham o mesmo grau de luz
aprisionada: algumas tinham mais, outras menos, conforme a proporgio de
Principes das Trevas que iam entrando na composicio de cada zona da realidade,
ficando aqueles que tinham deglurido maior quantidade de luz nos lugares mais
altos, e vice-versa. Alguns dos deménios foram cravados na abébada celeste e,
por nio serem tluminados pelo sol ou pela fua, sio obscuros; as estrelas sio as
particulas de luz deglutidas por estes demonios pregados na calote uraniana.

Deste modo, ao organizar o globus horribilis em «oito terras e dez firmamen-
tes»™? | surgiram niveis qualitativamente diferenciados™?, Na parte mais nobre,
na esfera do fogo, esta o Sol, e na esfera da dgua, a Lug, ambos feitos do sémen
dos demonios, cuja substincia depois de purificada é exclusivamente tuz. Estas
duas nmaves téni uma tarefa viitica, ou psicopomipa: transportar a substincia
divina que se vai libertando da matéria, para o Refno da Luz. As estrelas tém
também uma elevada proporgio de substincia luminosa. A seguir vem o fogo,
a Agua e os outros seres demoniacos, os principes das trevas, machos e fémeas,
que ficaram nos ares apds o combate™'. Outros demodnios foram colocados
ainda nos estratos inferiores. Na terra estio os restos dos deménios que motrre-
ram no combate. As rochas sio os seus ossos, as carnes, as suas fezes, e o vinho
é o seu fel*®, Por isto 0 menu maniqueu excluia completamente-as carnes e o
vinho.

¢ Evodia de Uzalis, De fide contra manicheos, 49, 25, 2, apud Frangois Décret, Aspeds..., p. 262
«Cet "Esprit Puissant” fabriquant le monde avec les corps captifs de fa race de Ténébres ou plutde
avec les membres de (votre) dieu vaincus et “prisoniers” (...) est Jone l'organisateur - non e
créateur — du monde.»

3! Prangois Décret, Aspedts.... pp. 266-267 (cit. Centra Fansium, XX, %.

B2 Contra Faustum, 32, 19. E a Mae da Vida que costura as peles dos deménios e com elas fabrica
os dez firmamentos. De novo a presenga da metatora das artes costureiras.

3 Contra Faustum, 6, 8; De narua boui, 44 «lam vero quod ipsam partem naturae det dicunt
ubique permixtam in caelis, in terris, sub terris, in onmnibus corporibus, siccis et humidis, in
omnibus carnibus, in emnibus seminibus arborum, herbarum, hominum, animalium, non poten-
tia diuinitatis sine ullo nexu incoirquinabiliter. Incorruptibiliter omnibus rebus administrandis
regendisque praesentem, quod nos de deo dicimus, sed ligatam, obpressam, pollutam, quam
solui, liberari purgarique dicunt, non solum per discursum solis et lunae et uirtutes lucis, verum
etiam per electos suos.» Esta distibuigio da luz, sem davida que constitui uma ordem, como
ordenada era a regio tenvbrarum.

B4 Contra Fanstum, V1, 8,

3 Contra Faustums, VI, 3; XV, 4: XV, 31; XX 13; De nraribus...., 11, 16, 44: De haeresibus, 46. CF,
1 Cer, 15, 50. Atente-se neste caricter «cientificor do manigueismo pois essa faceta «fisicar nio
deve ter sido o que menos fascinio provocou no jovem Agostinho. De facto, o maniqueismo
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No Sef e na Lua mora um mensageiro divino com virtudes andréginas, de
modo a poder transformar-se quer em macho, quer em fémea: perante as
fémeas da estirpe das trevas transforma-se num jovem esplendoroso; perante os
machos caliginosos transforma-se numa jovem de rutilante beleza. Isto provoca
a concupiscéncia nos membros da Raga das Trevas, permitindo que a substincia
divina neles encarcerada, mormente no sémen, possa fugir dessa grandiosa
prisio para o Refno da Luz"S.

Mas acontece que quando a Luz sai destes demonios ainda vem manchada

- pela matéria, e pode nio ter forgas para subir logo para o Sol, para depois ser

levada nessa nave ao Reino da Luz, Cai entio por terra e niistura-se com as
irvores, as plantas, as sementes, as frutas e os animais, quando estes se alimentam
daquelas. A substincia divina entra assim na cadeia tréfica e o mundo todo assume
o aspecto de uma cruz gigantesca onde esti amarrado o referido Jesus Patibilis™.

apresenta uma elaborada cosmologia, sem muitas contradigdes internas. Vejames a descrigio de
Frangois Décret, Aspeds..., p.268: um dos miitiplos auxiliares do Espirito Poderoso, «"'le Splen-
ditenens (ou ‘Omement de la Splendeur’), porvu de six visages, étincelant de lumiére, tient le
monde suspendu’” et il plevre sur les membres de Dieu qui ont été pris et souillés. 1 est aidé dans
sa thche par atlas qui, appuyé sur un genou, soutient certe masse énorme sur ces robustes épaules.
Un éon du Pére, “situé dans les espaces inférieurs, tourne les roues des feux, des vents et des eaux;
un autre, balayant le ciel de ses rayons, recueille des membres de (votre) dien (...)"”" pour les
emporter jusgu'aux astres divins qui les transportent aux portes de la "Terre de la Lumiére™.».
Outrossim se explicavam o tempo, por exemplo os meses dependentes das fases Junares, como
referem Alexandre de Licapolis (Contra a Doutrina de Manés, § 10) e as Actas Archelai {apud Pio de
Luis, Obras..., vol.31, p. 786, n. 15): «En su fase creciente, la luna recoge la potencia (sustancia
divina) que ha sido separada de la materia y se llena de ella durante ese periodo. Una vez que se ha
llenado, en la fase menguante, elia traspasa dicha potencia al sol. El sol a sua vez la traspasa a Dios.»
= Contra Faustim, XX, 6. Agostinho ndo deixara de realgar o eridiculo ¢ o despudor» desta
«fabular manigueia: Centra Fanstum XX, 8.9; Contra Felicem, 1, 7.13.22; De natvra boni, 44. Para
além do lugar cosmeldgico o Sef também tem importincia cultual ¢ soterfologica na religido de
Manés (cf. Contra Fansturi, 20, 1}, Nio desaparecera o Sol quando Cristo morreu? Nio indica isso
claramente que o Sol & Cristo? Além disso, interpretando 3 Juz gndstica 1 Cor 1, 24, onde Cristo
¢ chamado «Poder {(virtus) e Sabedoria (sapientid) de Deus», afirmam que ele é androgino:
enquanto Poder {masculino) habita o Sel, enquanto Sabedoria (feminino) habita a Lua. Esta
concepgio androgina, hermafrodita, ou ainda angélica, da figura de Cristo nio era novidade, pois
j4 aparecera na gnose valentiniana e no Pastor de Hermas, No maniqueismo Cristo também era
«fithor do Homem Primordial, exegese com que explicavam o titulo biblico de Cristo «Filho do
Honteme, ¢ negavam que ele tivesse nascido de um seio carnal (ef. Contra Faunstum, 11H).

B Cf Contea Faustin, 22, 2.11. Os eixos das esferas feitos de luz purissima cruzam-se dando
origem A grande Cruz da Luz (Kephalaia, 85, 208-213, apud Pio de Luis, Obras..., vol. 31, p. 775,
n. 7; Enarrationes in psalmos, 140, 12). Os maniqueus jogam com o duplo significado de DAn,
watéria au bosgee/fenho, para identificarem a emciffxdo historica de Cristo {ou que todos pensaram
ter sido de Cristo...) com a crucifixde cosmica da fuz aprisionada na maréria. Dizemos sque todos
pensaram ser de Cristos porgue no Livrs dos Mistérios Manés diz que nio foi Jesus o crucificado
no Galgota, mas o Messias de Israel, o Filho de Maria (ou, segundo outras versdes, Simio de
Cirene, enquanto Jesus, escondido, ria do logra).

MANIQUEISMO E (IM)POSSIBILIDADE 1JE GRIEM 101

A melhor sorte — felicius compendinm — para qualquer destas partes de Luz que,
aprisionada na terra, por ac¢io do calor sobe ds raizes das plantas, e destas por
caules finissimos até as flores e frutos, é ser deglutida por wm eleito e, no altar dos
seus intestinos, libertar-se completamente do terrivel circere™®, Assim se enten-
diam a sl mesmos os maniqueus cone comparticipes na obra da redencio.

O homem & do mesmo modo uma mistura das réstias das almas divinas
dispersas pelo mundo e de uma matéria demoniaca. Em termos comuns pode-
mos mesmo dizer que somos duplos, ou melhor, que temos duas almas, dois
elementos: «INés nio dizemos, declara Fausto, que o homem na sua constititi-
¢do inteira seja absolutamente estranho a Deus. Mas o que nés queremos saber
é que homem provém de Deus e o quando e o como desta proveniéncia.» Nio
é o proprio Apéstolo que opde o homem terrestre ou o hontent vellio ao homem
interior, celeste, novo?™” Mas como é que, concretamente, o homem teve ori-
gem? Qual foi o processo por que ele veio a ser? O mito maniqueu mostra-se
aqui com a inexcedivel exuberincia de um conto de fadas persa®®,

Sabe-se quio prolifica era a Rapa das Trevas, e que a unido carnal era o
processo caracteristico de propagagdo da matéria e do mal, segundo os mani-
queus. Ora, quando o Espirito Poderoso organizou o firmamento, fixou na estera
do vento algumas femeas gravidas -— «feminae aliquae praegnantes». Logo que
a roda zodiacal do universo comecgou a rodar, no eixo Coluna do Lowvor, as
fémeas foram acometidas de vertigens e, ndo podendo suportar o movimento
de rotagio, abortaram. Os abortos eram de ambos os sexos e cairam na terra;
alguns conseguiram sobreviver, cresceram e comegaram logo a copular entre si.
Inicialmente, esta raca de abortos nio tinha em si nenhuwma substincia divina,

8 Contra Faustum, V1, 6: «O beata olera, quibus et manu euulsis et ferro concicis et igne cruciatis
et dente contritis concessum est tamen, ut ad vestrorum intestinorum aras uiua perueniant {...).»
De natura boni, 44; De moribus..., 11, 15, 36; De haeresis, 46, 12, O proprio Agostinho lhes levon
alimentos para que eles fabricassent anjos ios seus estémagos (cf. Confessiones, TV, 1, 1). Mas a sua
critica posterior reduz esta operagio maniqueia a uma comezaina seguida de arrotos, para melhor
poder ridicularizar os maniqueus {(cf. Confessfones, 111, 10, 18; IV, 1, 1; Contra Faustum, 11, 5), se
bem que ai houvesse um sentido sacrificial ¢ propiciatério evidente, que se devia congragar com
a santidade de vida. Um dado curioso neste aspecto da doutrina, na relagio que estabelece com
a doutrina da metempsicose que também perfilhavam, ¢ o segrinte: a encarnagio mais desejivel
nio € num eleite maniqueu, contrariamente a0 que seria de esperar, ji que mesmo o eleito, se nio
for fiel ac corthecimento descerd na escala transmigratonia. A encarnagdo mais desejavel & em meldes,
melancias e pepinos, porque os eleifos libertam completamente a luz neles prisioneira, sempre que
deles se alimentam {cf. Contra Faustum, 5, 10).

% Contra Faustum, 24, 1-2 (cf. Rm 6,7; 1 Cor 15,17; 2 Cor 4, 16; Ef 3, 16; C1 3, 9. Sem esta
radical diferenca, sem a gueda das primeizas almas na prisio das trevas, fariz sentido a vinda de
Cristo? Os maniqueus insistem bastante neste correlato. A vinda de Cristo (ndo 2 Encarnagio do
Verbo, em virtude do seu docetismo) € a prova a conrario da queda das almas.

¥ CE. De utilitate credendi, 18, 36.
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pois as fémeas tinham sido fecundadas antes da mistura dos dois Principios, na
luta primordial. Mas ao comerem iam assimilando a substincia divina aprisio-
nada nos vegetais, nos rebentos das drvores, nos cereais, nas plantas e animais®'.

Tendo-se esta raga desenvolvido rapidamente, 3 semelhanca dos seus fene-
brosos pais, os abortos comegaram a lutar entre si e a devorar-se como canibais,
até que deles restou apenas um tnico sobrevivente. Foi este que gerou os
nossos primeiros pais, Adio e Eva®?, Q surgimento da humanidade foi a forma
hibil que o Principe das Trevas encontrou para manter a luz prisioneira e
evitar, ou pelo menos retardar, a libertacio, até surgir a serpente portadora do
conhecimento™. As consequéncias antropoldgicas sio Obvias: trazemos pois
connosco uma natureza abortiva, belicosa, hilica, que nio é nossa, que ndo
somos nés; donde vem que o combate cdsmico entre a luz e as trevas continua
no interior de cada um de nés. «Se ndo tivéssemos corpo, mas apenas alma esta ndo
teria pecado nem se tornaria culpavel de pecado.»™' Mas em nds esti a radix omnium
maloniun, a ma raiz™® que nos compele a fazer o mal®®, O pecado nio tem., pois,
nada a ver com o livre arbitrio, mas sim com o que ¢ pecado em nds: a nossa
carre. Importa, assim, desenvolver uma ética adequada 3 condicio do homem
dividido. Eis aquilo em que Agostinho acreditara. Por ironia das coisas, aquele
que entrara para os maniqueus para fugir a um odioso dogmatismo, acabara por se

*LCE. Contra Faustum, V1, 8,

"2 Adam significa justamente terroso, extrafdo da terra, do barro, da lama... {cf. Contra Faustum, 11, 4;
V, 4; e ainda Frangois Décret, Aspects..., pp. 270-271, e os maltiplos textos de Agostinho ai
citados, a propésito da origent do homem, no niito manigueu).

*3E o deus bom que envia a Serpente, figura de Cristo, para abrir os olhos a Adio (cf. Corntra
Fausting, 1, 2.3; XV, 9; XXII, 49; De faeresibus, 46, 15) ¢ transmitir-lhe a pnose salvadora,
despertando o que nele havia de luz, portanto de divino, para o conhecimento da diferenga entre
o bem e o mal, conhecimento que o deus maligno do Antigo Testamento reservava para si. A
serpente [«o amigos, «& oU{uyoss, que também se aplica 2o geminus de Manés, o Espirito
Paraclito; cf. Frangois Décret, «Mani, “L'autre Paraclet™s, in Augustiniannm 32 (1992), pp. 107 et
passint] assume assim o papel de Revelador, funcio que também tinha na pedagogia gndstica dos
ofitas {cf. De Genesi cottra manidheos, 11, 16, 39). Mas esta revelagio a Adio nio se transmitiu ao
resto da humanidade porque as almas «beberam da igua da deméncian {2 propésite do grdstico
despertar para a verdadeira identidade, cf. C. R.. Alberry, A Manichean Psalmbook - Part I1. Manichean
Manuscripts in the Chester Colection, IT vol., 1938, p. 219, apud Peter Brown, La vie de saint
Augustin, Seunil, Paris, 1971, pp. 52 ss.).

*4 Contra Fortunatum, 20: «(...) si sola versatur animia in corpore constituta, cui deus, ut dicis,
liberum arbitrium dedit, sine peccato esset nec peccatis se obnoxium faceret.»

** Durante muito tempo pensou-se que uma das fontes do maniqueismo seria Empédocles de
Agrigento, com a sua doutrina das quatro pt{dpaTa da realidade, & com as duas forgas de unidio
e desagregagio: PLAOTRS (Amor) e Nelkos (Odio); estas seriam respectivamente as forcas do Bem
e do Mal para os maniqueus (cf. Jean Brun, O Neaplatonismo, p, 66). Mas tal filiagio, pelo menos
do ponto de vista historico, esti haje posta de lado, apesar de alguns bidgrafos tardios de Manés
{(Theodor bar Konai, ¢.790) afirmarem que ele estudou as obras de Pitigoras ¢ Empédocles,

* Cf. Contra Faustum, 12, 13; 22, 22, onde o pecado & atribuido is trevas,
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romnar ele préprio um dogmitico. E se, em virtude da gritante contradigio com
o préprio principio metodologico com que o tinham atraido, a inteligéncia de
Agostinho ainda pdde oferecer alguma resisténcia, nio resistiu, por outro fado,
is técnicas queentes, ao ritmo salmodico e celebrativo com que dramatizavam os
mistérios de Manés, os quais inflamavam o coragio e persuadiam a vontade dos
nedfitos acerca da verdade das salubérrimas palavras de Manés.

2.3. A regula sanctifatis maniqueia

Esta grandiosa ontologizacio do mal estd igualmente na base da erdo vivendi
dos maniqueus. O De moribus Edesiae Catholicac et de moribis manichaconim,
primeiro escrito antimanigueu de Agostinho, provavelmente comegado em
Roma e terminado em Africa, é tio indispensavel para o conhecimento da
visio que Agostinho tinha da ordo vivendi maniqueia, quanto deve ser usado
cautelosamente. E se hoje nio hi davidas de que Agostinho, com um zelo
excessivo e teatral, exagerou o purismo jacrante ¢ hipderita dos maniqueus®, e de
que os argumnentos por ele aduzidos, quer por casuisticos, quer pelo seu caricter
ad hominen®®, perdem o valor e o alcance universais que o convertido quererd
dar-lhes, ndo deixa de ser verdade que a ética maniqueia, embora por detras de
umma exterioridade austera e ascética, dava azo a miltiplas aberragdes™. Toda-
via, aquela austendade havia fascinado tgualmente um jovem desejoso de

*7 Jactincia e orgutho, de facto, notiveis. Considere-se a resposta de Fausto (Contra Faustum, V,
1) i pergunta «Accipis euangelium?», tio longe da do publicano que voltou para casa justificado:
«Tu me interrogas, utruny accipiam, in quo id ipsum accipere adparet, quia guae iubet obseruo.»
Contra Faustum, V1, 3: «ltaque isti, qui nimis mundi sibi videntur, quia illa membra tamquam
immunda auersantur aut aversari fingunt, i eas infidefitars et erroris inmunditias inciderunt
{...).» Cf. De moribus..., 11, 19, 67-73: Verbi gratia 68: «Nouem annos totos magna cura et diligentia
uos audiui, nullus mihi electorum imnotescere potuit, gui secundunt haec praccepta non aut
deprehensus in peccato, aut certe suspicion subditus fuerit.»

8 Nio mais que 05 maniqueus contra os catdlicos (cf. Contra Fanstum, V, 2; XXV, 1; XXIX, I;
XXX, 1; XXXII, 1.5.6.7).

¥ Como em qualquer outra confraria religiosa com preceitos morais, como Agostinho também
reconhece (cf. Contra Faustum, 5, 9). Para além do fingimento, da falsidade, das obscuras
intengdes, vicios, aberragdes que intectam tedas as propostas ascéticas — a pallla do tigo que
existe na eira de Cristo, ¢ que nio desaparece por falta de vento para a levar (cf. Contra Faustum, 3,
11; In Epistilam Tonannis ad Parthos, 111, 93 —, sabemos que a figa sundi dos primeiros séculos do
Cristianismo deu azo a alguns exageros. A diferenca estava em que, na Carholica, se corrigiam e
extirpavam esses erros, quando descobertos. A hierarquia manigueia, por seu turno, em virtude
da perseguigio politica e religiosa, nio tinha capacidade de correcgio v imposigio positiva da
Regra, porque os eventuais expulsos por comportamentos imerais eram delacores em potencis (cf,
De moribus...., 11, 19, 69-70), pelo que reinava o siléncio camplice que, ndo raro, s¢ confundia com
uma conivéncia ticita. Isto promoveu o laxismo, mesmo entre eleites. Todavia, o escindalo de
Agostinho com a dissolugio de costumes de alguns maniqueus nio deixa de ter muito de mise en
scée.
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perfeicio e atormentado com uma maldade que, compulsivamente, parecia
brotar do seu mifolo, da sua substdncia®™. Por isso, este escrito, mais até do que
outros da maturidade, deve ser encarado ja adentro do ciclo deniincia-confissdo,
COIMO ACUNA PIOPUSEINoS,

De qualquer maneira, ¢ inegavel que Agostinho foi praticamente coerente
com a moral maniqueia, de acordo com o seu grau na seita; animado do
fervoroso zelo de prosélito™!, conseguiu influenciar quase todo o circulo dos
seus amigos mais proximos que, com ele, também se fizeram maniqueus:
Romaniano, Alipio, Nebridio, Navigio, Honorato, Fortunato... E isto nio se
deveu apenas ao seu vigor intelectual, ao saber, i retérica e 3 sua espantosa
capacidade de persuasio: Agostinho estava verdadeira e profundamente con-
victo de que s6 o maniqueismo poderia resolver o maior problema da sua
existéncia: o mal que quotidianamente experimentava®> Sem este fundo de
angustia existencial que o dilacerava, sem esta ferida no seu ser, que até conse-~
guia obnubilar-the as melhores razdes, os argumentos posteriores contra o
maniqueismo acabam por voltar-se contra si mesmo: se o maniqueismo fora
aquele continuo desarrazoado, aquele aleijio intelectual, aquelas hipocrisia e
mentira continuas, como fora possivel suporti-lo, e manter-se nele nove anos?!

Ao invés, Agostinho fora um maniqueu exigente, de profunda convicgio,
e essa doagdo total potenciava os argumentos e comunicava-se como fogo aos
seus amigos. Se depois exagera a critica, por detris desse exagero recorta-se
ainda, como na inversio de cores de um negativo, toda a extensio do seu drama
pessoal.

Uma triade constitui o cerne da moral dos maniqueus: o selo da boca, o selo
da nido e o selo do seio. Com estes trés selos pretendiam fundar uma doutrina
moral exaustiva®*™, Estes trés selos — justica do corpo —, cuja observincia era
obrigatdria para os eleitos™, poderiam ser seguidos também pelos ouvintes,

0 Confessiones, 11, 3, 8: «prodiebat tamquarm ex adipe iniquitas mea.» Agostinho aplica a si mesmo
a expressio do 81 72, 7: «(...} prodiet quasi ex adipe iniquitas eorum qui transierunt in affectum
cordis (...).»

M CE. Contra acadenicos, 1, 1, 3.

2 De libera arbitrio, I, 10, 1 «(...) dic mibi unde male faciamus.»

' De monbuis...., I, 10, 191 «Sed quoniam ostendit, ut arbitror, de bonis et malis generalibus, in
quantis tenebris, et in quanta falsitate uersemini; nunc uideamus tria illa signacula, quae in uestris
moribus magna laude ac praedicatione iactatis. Quae sunt tandem ista signzcula? Oxs certe, et
manuum, et sinus. Quid est hoc? (...) Sed cum os, inquit, nomino, omnes sensus qui sunt in
capite, intellegi uolo; cum autem manum, omnem operationem; cum sinum, omnen: libidinem
seminalem,»

T Epistulam ad Denterinm, 2: eAuditores autem qui appellantur apud eos, et carnibus vescuntor
et agros colunt et, si uoluerint, uxores habent, quorum nihil faciunt, qui electi uocantur.»
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mas nunca por todos, por razdes que explicaremos. A estes porém eram
impostos outros principios éticos que funcionavam solidariamente com aqueles
e se consubstanciavanl na chamada justiga de dom — os ouvintes tinham
obrigacio de sustentar os eleitos com os seus haveres. Estavam tamibém obri-
gados & transmissdo do conhecimento’”, de acordo com as suas circunstincias:
partilhavam a seu modo, ¢ i sua escala, o mandato missionirio que os
apOstolos itinerantes do maniqueismo tinham por vocagio prosseguir, e que
os levava do Extremo Oriente s cidades mais ocidentais do Império Roma-
no. Havia ainda a obrigatoriedade de participar nas ora¢oes diarias ao Sof”™,
na explicagio dos textos dada por um eleito”’, nas catequeses, na comemora-
¢do do martiio de Manés ¢ na festa Béma, liturgia em que Agostinho
participava.

Talvez nos possa parecer estranha uma ética maniqueia. Entdo, se no ho-
mem ha uma natureza md, material, mundana, que o obriga a pecar, tal
necessidade férrea permitird ainda a sustentagio de uma moral, sobretudo a
afirma¢io do principio «bontim faciendum, malum vitandum»? Nio estaremos
amarrados a uma necessidade que nos ata como um destino? Para compreender
isto, hd que ter em conta dois aspectos: hd, por um lado, & verdade, a mi
natureza e nos, que nos obriga a fazer o mal. Mas esta s6 tem absoluta e qiase-
-mecanica for¢a na primeira queda. Quando o homem ji recebeu o conheci-
mento salvador — a grose — e ndo vive de acordo com ele, entio & culpado e
o pecado é-lhe imputdvel™, porque o conhecimento deveria acordar nele a
consciéncia divina, e esta, por seu turno, dominar a alma ma que todos os seres
vivos possuem®’, H4, portanto, um pecado necessdrio, involuntitio, prévio i
revelagio gnostica, obra das trevas; e outro voluntirio, posterior d revelagio,
culpivel porque implica responsabilidade™'. A peniténcia faz, assim, todo o
sentido, € fol dada oportunamente, mas s6 depois da vinda do Salvador ter
trazide o conhecimento. Por este motivo, a confissdo dos pecados era obrigatdria
entre os maniqueus, quer para ouvintes quer para eleitos, 0 que atenua a vertente
predominantemente negativa da sua moral. Contudo, no calor da polémica,
Agostinho ndo dard qualquer importincia a esta confissio, nem lhe reconhece

% Tarefa missionaria de transmissio da gnose salvifica, obra em1 que Agostinho foi tio zeloso.
W6 Cf Contra Faustum, 5; 11; 20, 1; Centra Foerunaruny, 1, 3 (sobre o culto ao Sol ¢ 3 Lua, ef. a
excelente nota de Pio de Luis, Obras..., vol. 31, pp. 784-786, n, 15),

T Cf. Contra Epistulam guam wocant «Fundantentis, 5.6.

8 Cf. Contra Fortunatnm, 21.

7 Contra Fausim, V1, 8: «Deinde cum duas animas esse 11 une aninzaatis corpore adfirmant,
unam bonam de gente lucis, alteram matam de gente tenebrarum (.).»

0 Os maniqueus aceitavam totalmente a passagem de Jo 15, 22, onde & diro: «Si non nenissem
et locutus fuissen eis, peccatum non haberent; nunc autent excusationem non habent de peccato
S0
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valor, insistindo que a queda de Adio nio se deve a nenhuma natureza ma, mas
exclusivamente 2 sua vontade.

O pecado, portanto, s6 é necessitante até tomarmos consciéncia da nossa
verdadeira condigio. Conhecendo a sua origem (donde vim?), a sua situagio
(quem sou?) e o destino que lhe cabe (para onde vou?), abre-se um espago para a
responsabilidade da alma, a qual ji se pode opor 4 necessidade: negar a matéria
e tudo o que dai decorre. Esta abertura, porém, conjugando-se com o estoicis-
mo latente, acentua o lado gndstico e encritico do maniqueismo: o conheci-
mento & fonte de autodominio e salvagio. A graca, por conseguinte, é despi-
cienda porque hi conhecimento. E claro que Agostinho também est apostado
em relevar a liberdade, mas toda a liberdade, aquém de qualquer natureza mi que
agrilhoe a alma inelutavelmente. Critica, por conseguinte, aquela vertente
gnostica, relutante d gratuidade divina. Mas, na verdade, o equilibrio niio é nada
ficil, como mais tarde Agostinho experimentard™',

Retirando as consequéncias do saber acerca da nossa verdadeira origem,
identidade e destino, somos logicamente conduzidos i afirmagio de que somos
radicalmente ddplices: as acgSes més provém de uma natureza hilica e ma; as
acgdes boas provém de uma natureza espiritual e boa, que tomou consciéncia
do seu carcereiro, ¢ fhe resiste como pode. Entre ambas hi absolata e total
solucdo de continuidade™. A mistura seria apenas histérica, contingente, pas-
sageira. Tal concepgio nio era apenas tedrica, mas eminentemente pritica.
Agostinho conta-nos como ele proprio vivia dividido entre uma vida desen-
freada, ao sabor das paixdes e dos desejos libidinosos, e a necessidade que
seguidamente sentia de ir aos maniqueus para se lavar das manchas que contra~
ira®™. Ora algo que ndo ele®™ o puxava para a sordidez dos teatros, das tabernas,

*' De facto, como viu Paul Ricoeur, «Le “péché originel”...», p. 271, da marche au néant — e
ad non esse du mal — ese difficilement distingné de ex nifiilo de la créature, qui désigne seulement
son défaur d'étre propre, sa dépendance comme créature, Augustin n'avait pas de quoi concep-
tualiser la position du mal; aussi a-t-il dii reprendre le ex nihilo de la doctrine de la création, qui
avait servi A combattre Pidée d'une matiére incréé, et en faire un ad nen esse, un mouvement vers
le néant, pour combattre I'idée d'une matiére du mal. Mais ce néant d'inclination restera toujours
mal distingué, dans une théologie d’expression néo-platonicienne, de néant d’origine qui désigne
seulement e caractére total, sans reste, de la création.»

2 Confessiones, V, 10, 18: «Adhuc enim mihi videbatur non esse nos, qui peccamus, sed nescio
quamn aliam in nobis peccare naturam et delectabat superbiam meam extra culpam esse et, cum
aliquid miali fecissen1, non confiteri me fecisse (...).»

5 CL. Confessiones, TV, 1, 1.

™ Confessiones, V, 10, 18: «Adhuc enim mihi videbatur non esse nos, qui peccamus, sed nescio
gquam aliam in nobis peccare naturam et delectabat superbiam meam extra culpam esse er, cum
aliquid mali fecissem, non confiteri me fecisse (...}, sed excusare me amabam et accusare nescia
quid aliud, quod mecum esset et ego non essent.» S6 mais tarde chegard 3 conclusdo que era ele
que queria ¢ ele que ndo quera (cf. Confessiones, VIII, 10, 22).
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dos tugihrios nas vielas de Cartago; ora a bea alnta o compelia a ir aos sanfos para
que o purificassem. Nio apenas era maniqueu porque acreditava nas suas
doutrinas, mas porque o seu agir era essencial e estruturalmente maniqueu.
Relativamente ao selo da boca, Agostinho apresenta-nos a letra da sua formu-
lacio — «B préprio do selo da boca a abstengio de toda a blasfémia. Esta
consiste em falar mal dos bons»™ — mostrando as subsequentes contradicdes,
pois quando se afirma que Deus é violdvel, corruptivel, mutivel, para nio dizer
mesmo cruel, dado que deixa uma parte da sua substincia eternamente conde-
nada, diz-se a pior das blasfémias, isto €, atribui-se o pior dos males ao melhor
dos bens®, Mas, se o selo da boca consiste em abster-se de camne e de vinho, as
contradi¢des nio eram menores, pois 0s maniqueus davam muita importincia
i letra e esqueciam a intencidio, Gnico critério para qualificar moralmente os
comportamentos™ . Mas antes de chegar a compreender o que agora enuncia

5 De moribus..., 11, 11, 20: «Ad oris enim signaculum dicitis pertinere, ab omni continere
blasphenua. Est auteny blasphemia cum aliqua mala dicuntur de bonis.»

6 De moribus..., IE, 11, 21: «Atgue hoc parum est: non enim corruptibilem tantum Deun dicitis,
sed corruptum; nec =t commutabilens, sed commutatum; nec violzbilem, sed violatum; nec qui
posstt indigentiam pati, sed indigentem; nec in quem casura sit, sed in quem ceciderit imbecillitas;
nec qui miser esse possit, sed miserum. Animam quippe Deum esse dicitis aed partens Deio 11,
13, 27: «Nisi forte quod non uescimini carnibus, et uinum non babitis, signaculum oris mirandum
et laudadum putarus. Qued quaerc a uobis, quo fine faciatis.»

B De monibus..., 1, 16, 52: «lam quod ea gquae uobis quasi purganda offeruntar ad epulas, nefas
putatis si quis alius praeter electos ad cibandum, tetigerit, quantae rurpitudinis et aliquando
sceleris plenum est? Siquidem saepe tam multa dantur, ut consumi facile a paneis non possing. Et
quoniam sacrilegium putatur, wel aliis dare quod redundat, vel certe abiicere, in magnas contru-
dimini cruditates, totum qued datum est quasi purgare cupientes, lam uero distendi, et prope
crepantes, eos qui sub uestra disciplina sunt, pueros ad devoranda reliqua crudeli dominatione
corpellitis: ita vt cuidam sit Romae obiectum, quod miseros paruules cogendo ad vescendum
tali superstitione necauerit. Quod noa crederem, nisi scirem quantum nefas esse arbiremini, vel
aliis haec dare qui electi non sunt, vel certe proiicienda curare. Virde itk uescendi necessitas restat,
quae ad turpissimam cruditatem pene quotidie, aliquando tamen potest et usque ad homicidium
peruenire.» Na igreja maniqueta era costume entregar os filhos ainda novos para o servigo dos
eleitos. Em Confessiones 111, 12, 21, refata-se o caso de um bispo da Igreja Catdlica gue, em crianga,
fora entregue pela sua mde a0s maniqueus para ser educado; refere-se como lera ¢ copiara quase
todos os seus livros, e como mais tarde abandonou a seita. Isto supunha que os maniqueus dos
graus superiores da hierarquia vivessem em conunidade. £ sabido que a regnils vivendi maniqueia
propunha a separacio do mundo e, pelo menos no Oriente, onde nio eram perseguidos pelo
poder politico, organizavam-se em verdadeiros mosteiros. Sabemos que umi rico onvitte da seita,
Constincio, que deveria abandonar também o maniqueismo, escandalizade com o seu laxismo
(cf. Contra Fansuim, 5, 5), pretendey fundar igualmente um convepticutum parz os cleifos, em
Roma, aproveitando alguma tolerincia de Simaco, o prefeito da cidade. Isto ndo pareceria
estranho, ji que o ideal monéstico cada vez mais vinha sendo proposto na propria Carliolica como
o ideal de vida. Cf. Francois Décret, «Le Manichéisme présentait-il en Afrique et 3 Rome des
particularismes régionaux distinctes?s, Asugustinianum 34 (1994}, p. 15; p. 16: «Dans les années
382-385, quand précisément Constantius s'employait 3 chercher appui de sa hiérarquic et 3
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com tanta facilidade, foi preciso primeiro escutar a sabedoria, e ouvir os sermoes
de Ambrdsio sobre o Hexameron, relativos ao livre arbitrio®®.

O selo da mde consiste em abster-se de matar animais e plantas, bem como
em evitar dar quaisquer alimentos a quem niio possa libertar a luz presa neles,
e estd, por conseguinte, estreitamente ligado ao regimen imposto pelo selo da
boca. Agostinho ndo deixa de realgar as incongruéncias de tal comportamento,
que chega inclusive ao pecado contra a caridade, da qual tanto se jactam™.
Além disso, se é proibido matar os seres vivos, por exemplo, os ratos, por que
razio os maniqueus matam as pulgas e os piolhos? Seri pelo tamanhe do
animal? Onde estd entio a fronteira entre os animais que se podem matar e
aqueles que se nio podem matar? E se é por uma questio de tamanho, entio
o cavalo nio valerd mais do que o homem? Todavia, ao permitirein que os
ouvintes agricultores matassem as doninhas, os ratos, etc., para lhes prestarem
a eles, eleftos, a fustica do dom, ou seja, fornecer-lhes viveres, nio davam azo as
mais gritantes contradigdes, como, por exemplo, o de pecade facilmente perdod-

el?? E assim, nio ficam quaisquer meios justificados pelos fins? E se agora

rassembler en communauté les Elus de la ville, saint Jerdme, alors 3 Riome, préchait pour sa part
un idéal monastique qu'il avait déjd mené dans le désert de Syrie {...).» Este ideal comunitirio,
mais do que a anacorese, nunca deixou de acompanhar Apostnho (cf. Confessiones, VI, 14, 25;
X, 43, 70} e influencii-lo-3 decisivamente, quer na retirada para Cassiciaco, quer mais tarde, em
Africa, na fundagio dos cendbios de Tagaste e Hipona (cf. Epistulae 10, 1-2; 126, 7; 157, 39).
¥ Cf, Pierre Courcelle, Redherches..., p. 102,

¥ D moribus. .., 11, 17, 54: «Sed fam ad manuum signaculum considerandum tractandumaque
veniamus, Ac primum quidem quod ab animalium nece, et ab stirpium laceratione uos tempe-
ratis, superstitiosissimum Christus ostendit [Mt 8, 32].» II, 17, 58: «Sed hoc ex vestra opinione
falsa et nugatoria: nam certa et manifesta crudelitas in uobis esse conuincitur, ex ecdem ipso
errore manans. Si quis enim per morbum corpore dissoluto, fessus ad itinere, ac peste semianimis
in uia iaceat, nihil ualens amplius quam utcumgque verba proferre, cui prosit 2d strigendum corpus
pirum dari teque transeuntern ut subueniens oret, atque obsecret ut de arbore proxinia, a qua nuilo
humano, nullo denique vera jure prohiberis, pomum afferas homnini, post paululum nisi feceris
morituro; tu uir christianus, et sanctus transibis potius, et hominem sic affeceum precantemque
deseres, ne arbor ploret dum fructus demitur, et t signacull dissolutor ad poenas manichalias
destineris. O mores et innocentiam singularem.» Confessiones, 111, 10, 18: «Ed credidi miser magis
esse misericordiam praestandam fructibus terrae quam hominibus, propter quos nascerentur. Si quis
uero esuriens peteret, qui manichaeus non esser, quasi capitali supplicio damnanda buccella uide-
retur, si el dareturs Contra Faustum, VI, 5: «Sed uos, qui homini mendico esurienti panem non
porrigitis, misericordes estis in pecora, quibus animas humanas inesse credetis.

M Coutm Faustm, 5, 6 «Sed plane Manichaeus praecepit, ut otiosis manibus uestris de homicidiis
uiuatis alienis.»; 6, 4: «Vos antem cessantes quidem expectatis, quis auditorum vestrorum propter uos
pascendos cultello uel falcicula armatus in hortum prosiliat, homicida cucurbitarum, quamm wobis
adferat, mirum dictu, uiua cadavera. (...} Accipitis ergo uiventes cucurbitas, quas, si possitis, degluttire
debenitis, ut post ilud rnum wulnus, in guo eas cum decerpsit uester auditor reus factus est vestra
indulgenta hberandus (...). Hoc ergo facile debuit esse ueniale, sine quo ei subuenire non valeretis,
non illi tam mukti cruciatus, quos in praeparandis escis membris dei uestri non dubitatis inferre.
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compreende estas aleivosias, entio, por um extrenmo zelo maniqueu, recusava
matar nem que fosse uma mosca™'.

O selo do seio consistia na defesa da castidade. Porém, as razdes, os mobiles
e as consequéncias politicas, para Ja nio falar da sua duvidosa pritica, eram
supostamente distintos da virgindade apresentada na Catltolica como modelo de
vida. Em primeiro lugar, os maniqueus proibem o casamento porque por ele
se di a procriacdo. Ora, gerar filhos € continuar a aicadear almas na matéria™?,
Além disso, para os maniqueus, aquilo em vista do qual o casanento até poderia
ser sustentavel — o prazer — pode muito melhor ser alcangado fora dele. Alem
de Gbvias, eram desastrosas as consequéncias sociais e politicas: a sociedade
encaminhar-se-ia inevitavelmente para a morte, uma vez que nio era reposto
o saldo fisiolégico dos seus cidadios. Os maniqueus pensavam apressar, deste
modo, o fim do Tempo Médio, forgar o combate final e obrigar o advento dos
tempos ultimos. Incrementava-se, igualmente, com isso a dissolugio dos cos-
tumes, com as consequentes dissengdes sociais ¢ paoliticas. Ao mesmo tempo, a
afirmacio de que o mal vem de uma natureza mi, correspondia a dizer que o
mundo foi feito mau de raiz, e que, portanto, em tltimo caso, o homem €
Jjuridicamente inimputdvel, o que ilegitimava pela base a aplicagio da justica™

2 Cf. Confessiones, IV, 2, 3. Quando um dia um arlspice lhe prometen que sairiz vencedor de
um certame poético se the oferecesse uma didiva, respondeu que nio queria, ainda que o prémio
fosse uma coroa de oiro imperecivel, que se sacrificasse uma mosca sequer, ¢ MU0 Menos 08
animais que alcangariam o favor dos demonios.

2 Dy gnoribus..., 11, 18, 65: «Restat signaculum sinus, in quo mulium incerta st castitas uestra.
Non enim concubitum, sed ut longe ab Apostole [1 Tm 4, 3] dictuim est, uere huptias prohibetis,
qua talis operis una est honesta defensio. (...} Non vos estis qui filios gignere, eo quod aninue
ligentur in carne, grauius putatis esse peccatunl, quam ipsum concubittum? Nonue uos estis, qui
nos solebatis monere, ut quantum fier] posset, obseruaremus tempus, quo ad conceptum mulier
post genitalium uisceruw purgationem apti esset, cogue tempore a concubitu temperaremas, ne
carni anima implicarerur? Ex quo illud sequitur, ut non liberorum procreandorum cansa, sed
satiandae libidinis habere coniugem censeatis. Nuptiae autem ut ipsa¢ nuptiales tabulae clamant
liberorum procreandarum causa marem feminamque coniungunt: guisquis erygo procreare liberos
quam concumbere grauius dicit esse peccatum, prehibet utique nuptias; et non ko uxorem, sed
meretricem feminam facit, quae donaris sibi certis rebus, viro ad explendam eius libidinem
iungitur.»

3 oo era intoleravel 3s autoridades inperiais. De facto, tendo surgido graves conturbagdes
politico-religiosas na Tebaida ¢ 'é“nT Fayoun, nos finais do século I11, os investigadores oficiais do
Império, com o procénsul de Africa, Juliano. 3 cabega, alertam Diocleciane, referindo que a
coesdo das comunidades manigueias do Egipto, a sutoridade que a hzurnrqun maniqueta detém,
a sua f& numa revelagio em Escrituras sagradas ¢ a sua oposigho & ordem social e religiosi,
tmpedem o bom exercicio do poder politico. A resposta ¢ fulnunante. No Edito de 31 de Margo
de 297, Diocleciano ordena a Juliano que se tomem medidas de uma ferocidade extraordinria
contra os maniqueus: destruicio da Hierarquia ¢ das Escrituras sagradas, decapitagio para os
aderentes, condenacio as minas daqueles funcionirios que fossem mais complacentes ou que
manifestassem alguma simpatia para com os sectirios. Se a medida visava directamente as comu-
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Quando Agostinho escreve esta obra ainda nio é sacerdote, mas ji se decidira
pela vida celibatdria, espinho que sempre se atravessara na sua carne enquanto
maniqueu e que também pdde ter obstado i sua progressio na seita. Se no tom
polémico desta obra de juventude se pressente um certo revanchismo, nas obras
antimaniqueias posteriores, ji como pastor, continua a criticar duramente tal tipo
de moral. Mas ai os motivos aprofundaram-se; o pensador ganhou altura e
compreendeu, por experiéncia propria, que o problema essencial nio é tnto a
moral, mas a ontologia dualista e materialista que lhe serve de suporte. Uma vez
rebatida a (desjordem dualista e desresponsabilizante que lhe subjaz, o edificio
ruird por si. A critica serd simples: todo o ser, enquanto ser, & bon, ordenado, pois
tudo foi feito com conta, peso e medida. Logo o mal nio pode ser uma natureza,
Ji que corrompe uma natureza. E se nio corromper nio é um mal. Somos, conio
tal, remetidos para a dimensio nio do ser mas do fazer; somos obrigados a deixar
o plano ontoldgico para entrarmos no plano ético™. E esta solucio, como veremos,
que comegard a desenhar-se ji em Cassictaco. Mas antes dessa ordem na cons-
ciéncia, quao dificil foi a saida do materialismo, como o prépric Agostinho

.testemunha em Confissdes. Recolhamos, pois, esse testemunho de Agostinho.

2.4. Da indiferenca ontoligica em Confissbes

Ao abrir o livro segundo de Confissdes, ainda antes de iniciar a narrativa da sua
experiéncia maniqueia, mas tendo-a ji em conta obviamente, e como que a
apostrofar-se a si mesmo, Agostinho afirma: «recordan volo transactas foeditates meas et
carnales corniptiones animae meaer™”, Insiste na mentoria porque isso ajuda-o a conso-
lidar o seu amor a Deus. O contexto & de confissio ética: Agostinho quer narrar os
desmandos da sua fogosa libido™®. No entanto, algumas expressdes utilizadas indi-

nidades egipcias, a verdade é que ela atingiu todo o maniqueismo africano, onde o seu desenvol-
vimento piblico se tornou problemitico, Os éditos de proibigio do maniqueismo repetiram-se
na décadas de 370-380. Donde o preceito maniqueu do segredo ¢ o conselho 3 dissimulagio [cf.
Francois Décret, «Du bon usage de la mensonge et du parjure. Manichéens et Priscillianistes face
i la persécution dans I'Empire chrétien (FV°-V® sitcles)», in Mélanges P. Lévéque, . TV, Reéligion,
Paris, 1989, pp. 141-149].

1 Cf. na integra De natura boui contra manicheos, De anitate Dei, XI1, 2. 6,7

5 Confessiones, 11, 1, 2.

% Confessiones, 11, 1, 2: «(...) concupiscentia carnis et scatebra pubertatis et obnubilabant arque
offuscabant cor meum, ut non discerneretur serenitas dilectionis 2 caligine libidinis, Utrnimque
in confuso aestuabat et rapiebat imbecillam aetatem per abrupta cupiditatum atque mersabat
gurgite flagitiorum. Inualuerat super me iz tua, et nesciebam. Obsurdueram stridore catenae
mortalitatis meae, poena superbize animae meae, et ibam longius a te et sinebas: et iacrabar et
effundebar et diffluebam et ebullicham per fornicationes meas; et tacebas, o tardo gaudium
meum! tacebas tunc, et ego ibam porro longe 2 te, in plura et plura sterilia semina dolorum
superba deiectione et inquieta lassitudine.»
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cam-nos claramente que ele nio lhes di exclusivamente um alcance ético-morl, e
o seu uso releva do plano ontologico: et ibams longitis a tes, wef ego ibam porro longe
a te, it plira et plura sterilia sentina dolonumn, «et quani longe et longe peregrinabar abs fes,
«damasti de longinguor™”, lugares que fluem e refluem ao longo da obra, até ao
actmen do livro X: «ea me tenebant longe a te, quae si it te non essent, non essent™,

Toda esta paveia de metdforas pode ser agrupada na temitica da regio
dissimilitudinis ou na pardbola do fille prodigo™”, e tem o seu ponto nodal num
termo inusitado que Agostinho aplica a si mesmo, o qual se revelou bastante
fecundo na compreensio do seu materialismo juvenil: wifvescere»™ . Ora, que
alcance tem verdadeiramente wsilvescpres na retrospeccio agostiniana? Comumni-
mente, o verbo «silvescor significa ingar, deitar nuitos renovos, muitos rebentos,
como acontece numa terra que nio é tratada, ¢ onde nascem a esmo arbustos
daninhos, ou numa oliveira nio podada, onde os imimeros rebentos tiram a
forga A drvore; significa portanto, analogamente, forar-se silvestre, inculta, infe-
cundo. O substantivo wifvar, entre outras acep¢des conexas, significa floresta,
mata, madeira, matéria, traduzindo directamente a UAn da lingua grega. Agosti-
pho aplica-o a si mesmo com o sentido de ter-se derramado ¢ dilufde nas coisas
materiais; em suma, ter-se materializado. E isto & directamente cometido i
imagina¢io®’. Encontrava-se de tal modo enredado nos liames materiais que
dificilmente podia esperar encontrar a verdade™ . O livro VII de Confissdes
apresenta o regresso dessa regido longingna como um retorno, quer do matenia-
lismo maniqueu, quer do orgulho dos platdnicos™. O eiluescere» representa,
pois, a sintese possivel do materialismo agostiniano.

¥ Confessiones, VIL, 10, 16; XII, 11, 12: «Vnde intellegar anima, culus peregrinatio longingua
facea est (..); XIIL, 1, 1: «(...} institistd crebrescens multimodis uocibus, ut audirem de longinquo
et conuerterer {...).» Fide as referéncias de Pierre Courcelle, Recherches..., pp. 479-482, discu-
tindo o valor das teses de Nicolae IHescu {Il canzionero Petrarchiesco ¢ sant’ Agostine, Roma, 1962)
e de Enrico Proto f«Per un muadrigale del Pewrarcas, in Rassegna critica della tetteratiara italiana 16
(1911}, pp. 100-114].

8 Confessiones, X, 27, 38; 111, 6, !i: «Et quam longe et longe peregrinabar abs te, exclusus et a
silignis porcorum, quos de siliquis pascebami!»

™ Lc 15, 13: «Etnon post multos dies, congregatis omnibus, adutescentior filivs peregre profectus
est in regionem longinguam |els yuwpoy paxpdy], et i dissipavit substantiam suam vivendo
luxuriose.»; Coufessiones, VII, 10, 16: «et inueni Jonge me esse a te in regione dissimilitudings (...).»
Pode encontrar-se um eco desta regido longfirgua na Repriblica, 574 a.

3 Confessiones, 11, 1, 2: «Exarsi enim aliquando satiari inferis in adulescentia, et siluescere ausus
sum ariis {...).»

U Epistule 7, 2.5 «In hac tota imaginum silua (...)»

02 Soliloguia, 11, 14, 26: «Quaerebamus enim quid sit uweritas, quod ne nunc quidem in hac
quadam silua rerum, omnibus pene callibus oberratis, uideo nos inuestigare potuisse.n; Confessi-
ones, X, 35, 56: «In hac tam inumensa silua insidiarum et pertculorum ecce multa pracciderim et
a meo corde dispulerim (..).»

303 Confessiones, V11, 21, 27: «(...) et qui de longinguo uidere non potest, zium tamen ambulet, qua
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Mas poder-se- objectar: reconhecer-se numa regido de dissemelhanga nio é,
a contrario, o reconhecimento da méixima diferenca ontologica? Precisamente.
Mas a diferenga, que ji outrom existia, 56 € reconhecida como tal posterior-
mente. O afastamento & sobretudo ético. Enquanto andava 14 por fora, dissoluto,
dissolvido, divertido nas coisas, carecia precisamente dessa consciéncia diferencial
da sua situagio infirme, por contraste com a regio stabilitatis. Neste sentido,
desde que se procure diferenciar, por entre o confessado, o facto € a interpre-
tagio ulterior, teremos em Confissdes um Optimo instrumento para aceder ao
materialismo do jovem Agostinho. Através da narra¢io consciente e dirigida de
Agostinho remontaremos a sua vivéncia inconscia e indiferente.

Mais, se nas obras antimaniqueias em que estivemos a examinar a (des)ordem
dualista da imaginacio do jovem Agostinho, este aparece a desvincular-se,
polémica e retrospectivamente, dessa visio que perfilhara®™, é sobretudo em
Confissées, até pela biografia intima que narram, que Agostinho, para além dos
muitos elementos para a compreensio da dogmatica maniqueia, confessa e nos
di elementos para avaliar o que fora o sen materialismo e maniqueismo®®. O
que nas outras obras «sdo eless, os maniqueus, em Confissdes «fui etp, 0 mani-
quet.

Mas isto levanta um problema que nio podemos escamotear: 2 imagem que
Agostinho nos di do seu maniqueismo, da progressiva emancipagio dessa visio
de realidade até ao encontro da realidade espiritual de Deus e da alma — cuja
confissdo vat em crescendo até ao livro VII de Confissées, concentrando-se neste
de modo particular — corresponde i verdade factual do processo intelectual e
psicologico de Agostinho, ou serd antes uma retroprojecgdo interpretativa desse
momento, i luz de convicgdes doutrinais amadurecidas por mais de uma
década de reflexio?*™Este é de algum modo o problema central de toda a

ueniat et uideat et teneat (...). Et aliud est de silvestri cacumine uidere patram pacis et iter ad eam
non inuenire {..).»

*# Processo polémico de desvinculagio que continua particularmente obras nas anti-arianas. Cf,
Roland Teske, sAvgustine, Maximus and Imaginations, in  Awugustinfana 43 (1993/1-2),
pp. 27-41.

™5 Neste sentido, Confessiones tém um valor acrescido relativamente is outras obras antimani-
queias, Em todas elas ataca os principios estruturais do maniqueismo, mas em Confessiones hi uma
autocritica gue mostra positivamente o conteddo do sew maniqueismo.

** Esta questio levanta uma outra, mais ampla, que & a das relagdes em geral entre os primeiros
didlogos com Confessiones. A radical oposi¢io de Adolf von Hamack (Augustinus Confessionen,
Gissen, 1988) ja nio ¢ sustentivel. Todavia, o processo psicolégico ¢ bastante mais complexo do
que Bupgéne Portalié, «Augustin (Sainths, in Dictionnaire de Théologie Catholique, t. [, 1% Partie,
Librairie Létouzey et Ané, Paris, 1923, col. 2273, pretendia: «Sans doute, entre les Confessions et
les Dialogues philosopliigues, il y a toute la diference que réclament un genre et un bue si différents.
Les Dialogues son une oeuvre de pure philosophie, de jeunesse, non sans guelques prétentions,
comme P'avoue ingénument Augustin (...). Comment de tels ouvrages raconteraient-ils les

-

victeires de la grice? Ce n'est qu'incidemment qu’ils réveélent 'état d’esprit du solitaire.» Esta
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hermenéutica da obra de Agostinho com que nos temos vindo a defrontar, e
que aqui se agudiza. Se estava consciente da sua tendéncia para narrar o seu
passado como se semipre tivesse sido catdlico, nem sempre essa consciéneia o
livtou de uma complexa interseccio de planos, de ressaltos narrativos que
dificultam extraordinariamente a tarefa de quem lé. De facto, na densidade
desta obra funcionam muitos niveis em stmultineo, onde Agostinho mistura a
pura narragdo do facto, a interpretacio coeva do facro, a interpretagio posterior

posigio parece nao dar muita atenglo a que as diferengas entre os eseritos de Cassiclars ¢ as
Cenfessfones nio sio s& de género, estifo. ou finalidade: também ndo sio obras de pura filosofia,
sobretudo quando esta parece ser entendida em oposigio com a sua experiéncia religiosa. A nita
philosapltica, tal como noutros Padres que o antecederam, por exemplo, Gregdrio de Nissa, ¢
entendida religiosamente. O otivm plilosoplandi era viste como condigio para a realizagio do mais
alto desiderato filoséfico-religioso: Blog BeopeTixds, aBlog kaTd Adyor, uita sccmdim Verbum,
em suma, ad dhristianae nitge otiuny. O verdadeire cristio seria, pois, o verdadeiro filésofo, e vice-
—versa, perque © Vebum caro factum est. Além disso, atendendo i tradigio que Agostinho colhe,
a ideia de filosofia presente noutros Padres da lgreja (por exeniplo, Clemente de Alexandria, Sie
Justino, Gregorio de Nissa, Bastiio de Cesareia, Gregdrio de Nazianzo) € a de realizagio integral
do mais alto ideal evangélico (Mt 19, 21). E o ideal monacal que, neste particular, parecia-lhe
coadunar-se com a proposta neoplatdnica. Uma questdo importante € verificar aré onde esta pode
acompanhar a2 doutrina cristd. Agostinho, em Cassiciaco, estd sobretudo desperto para as conti-
nuidades. Até por ainda ndo ter estudado 3 fundo as Escrituras, ndo conseguin detectar perfeita-
mente as diferengas. Relativamente 4 idein de filosofia de Agostinho atente-se s certeiras
palavras de Jules Martin, «Saint Augustin i Cassiciacum, Veille et fendemain de sa conversion»,
in Annales de philosophie dirétienne 39 {(1898), pp. 303-316; 40 {1899}, pp. 410-428, apud Goulven
Madec, «L'historicité...», p. 207: «L inspiration des quatres dialogues est aussi chrétienne gue celle
des Confessions. Celz est tellement manifeste. qu'il serait superflu de Pindiquer. Mais puisque le
contraire a été dit par M. Bolssier, et qu'il parait méme rencontrer quelque créance, il est bon
d'avertir que, dans les ouvrages composés 3 Cassiciacuimn, saint Augustin emploie le mot philoso-
phie, au sens de perfection chrétienne et d'ascétisme; cette acception était conforme 1 un usage
déjd ancien... Or M. Boissier a cru que, pour saint Augustin, philosoplife avait une signification
analogue 3 celle que Cousin, par exemple, atrribuait & ce mot. Licentius, au premier livre de
I"Ordre, s'écrie: “La philosophie est plus belle que Thisbe, que Pyranie, que Vénus et Cupidon:
et, soupirant il rendait gedees an Christ.”” [De ordive. 1. 8. 21] M. Boissier a cité ce passage, moins les
mots soulignés; la citation ansi abrégée et devenue un contre-sens, a la vaieur d'un symbole; elle
résume 3 merveille toutes les appréciations selon lesquelles les écrits composés & Cassiciacum
manifestent une pensée encore profane.s Em nosso entender, as posigoes metodologicas de Pierre
Courcelle — Redherches..., p. 40: «Des recherches complémentaires et des controles restent
possibles et nécessaires. Augustin Jui-ménme nous avertit qu'il ne fournit pas un récir exhaustif de
sa vie, D'une part, sa mémoire est sujette 3 'onbli; d’autre part, certains souvenirs sont sans intéré
pour la fin qu’il se propose. On peut discerner, dans le récit, des omissions invelontaires, d'autres
qui tiennent i la nécessité d'opérer un tri parmi les souvenirs, enfin des silences volontaires.» {cf
todo o ponto «IL. Valeur historique des Confessionss, pp. 29-40) — e de Goulven Madec, apenas
para citar dois eminentes augustindltogos, sio as mais eguilibradas e por isso tornimo-las nossas:
£ de aceitar o valor histérico de Confessiones, sam que isso deva impedir a critica intersa, o
confronto com outros lagares, a precisio cranelogica, tendo em conta que elas nio foram esceritas
com finalidade histérica, mas testemunhal.
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e actual ja 3 luz da f&, aquilo que deveria ter feito, as hipoteses e consequéncias
que decorreriam «se...» — em cima das quais retira contradi¢ées que minam o
discurso maniqueu e académico —, que provavelmente ji entio passariam pelo
seu espirito™’, e outras cuja formulagio muito elaborada exigia um tipo de
resposta que sO mais tarde alcangou™®.

Ora, tudo isto supde uma leitura selectiva e orientada da obra, feita com
diferentes redes e exige que estejamos particularmente atentos a que & como
cristio e pastor, em Hipona, na posse plena de todas as armas intelectuais e
doutrinals contra os maniqueus, que ele redige Confissdes™.

E se, como acima referimos, a proposito do ciclo de reconciliagio pela confissao
puiblica, é preciso encarar com alguma cautela o testemunho da sua miséria,
cumpre igualmente observar a auto-exposigio das chagas da sua alma pelo
angulo da catarse exigida ao penitente. Importa, por isso, enquadrar a obra
Confissbes no contexto eminentemente publico que a confissdo (sacramento)
tinha na épaca®’. Por este ingulo Agostinho aproveitava também para tirar do
seu testesmninho os legitimos efeitos pastorals, jA que estava tio apostade em
denunciar o maniqueismo, como em exortar e ensinar a vera religio®!,

Mas observemos o contetdo do maniqueismo. No que diz respeito i
mitologia fundadora, Confissdes e os outros escritos confirmam-se internamen-
te, se bem que esta obra seja muito mais genérica quando trata os pormenores
do mito, que é mais desenvolvido nas obras que atris utilizamos. E no liveo 111
Gue nos narra @ seu primeiro contacto com o maniqueismo. Caira nas mios de

*7 Por exemplo, seria o facto de Deus fazer as criaturas con uma matéria em que existia algo de
mau, que explicaria a origem do mal?

M Confessiones, VII, 5, 7: «Idcirco aut est malum, quod timemus, aut hoc malum est, quia
titienmus. »

W Isso & Gbvio em Confessiones, I1, 5, ao rejeitar que se possa querer o mal pelo nul. Mesmo
Catilina no mal queria as honras e glorias futuras (cf. De mortbus..., 11, 11, 21, e a rejeigio de
qualquer demonizagio).

" Nio encontrimos, durante a nossa investigagio, nenhun autor que fizesse este enquadramen-
to. Assim, insistir ¢ permanecer apenas na dimensio retorica, de auto-exposicio mnterior, de uma
quase exibicio mérbida e compulsiva, que acima notimos, pode ser ainda a ilusio de julgar
Agostinho 2 luz dos nosses pressupostos pds-cartesianos e reformistas, quando ndo roménticos,
onde a confissdo deve acontecer no reduto de uma subjectividade, na imediatez da consciéncia ante
Deus, o imperativo categdrico, ou a natureza. E se em certo momento Agostinho acreditou na
passibilidade desse mergulho imediato e solitirio no divino, fruto de um certo alor neoplatdnico,
a experiéncia de um cristianismo encarnado, comunitirio, reconduziu-o 3 histdria, 3 cultura, s
mediagdes. E af a reintegragio na comunidade supunha quer o testemunho piblico de conver-
tido, quer a peniténcia plblica das faltas. A conffssio € entio um sinal (sacramento) de salvagio,
Jjustamente da salvagio ¢ das maravilhas que Deus operara nele {para um estudo global da
peniténcia na Idade Média, vide Cyrille Vogel, Le pehieur et la pénitence au Moyen Age, Cerf, Paris,
1969).

! Jean-Marie Le Blond, Les conversions..., p. 6, utiliza a expressio wlialectique de congquéten.
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uns homens que em brithantes bandejas he serviam fabulas, segundo as quais era
melhor amar o sol e a luz, que ferem os olhos carnais®?, do que a luz inteligivel
que esclarece a alma. E com isto serviram-lhe também os cinco elementos do
refno das [revas, CONL 0s seus cinco antros ¢ respectivos habitantes ' . E nisso ele
acreditou verdadeiramente! Antepunha a autoridade de Manés i dos filésofos
porque o tinha na conta de santo, se bem que ele, desenvergonhadamente,
tivesse ousado ensina-las sem as conhecer, julgando-se habitado pelo Espirito
Santo®'’. Por isso Agostinho, Id por fora, habitava nos olhos da carmne e numinava o
que por eles tinha devorado e acreditava mais naqueles que, interpretando exclu-
sivamente ad litteram o Antigo Testamento, acusavam os cristios de acreditarem
pum Deus limitade por forma corpirea, com unhas, cabelos, etc.”®, o que era
mentira.

Mas a pretensio de uma concep¢io de Deus que nio fosse pueril e menti-
rosa, como a dos catdlicos, unha o seu correlato numa concepcio ontoldgica

M2 Confessiones, 111, 6, 10: «Et illa erant fercula, in quibus mihi esurient te inferebatur pro te sol
etluna (...); Et apponebantur adhuc mihi in iliis ferculis phantasmata splendida, quibus iam melius
erat amare istum solem saltem istis oculis verwm, quam illa falsa animo decepte per oculos.m V,
7, 12: «Libri quippe eorum pleni sunt longissimis fabulis de caelo et de sideribus et sole et lunae
(cf. De beata nita, 1, 4).

33 Confessiones, 111, 6, 11: «Nam versus et carmen et Medea volans utifiores certe quam quinque
elementa varie fucata propter quinque antra tenebraruni, quae omnine null sunt et oceidunt
credentent.»

M Confessiones, 1M, 6, 11: dlla autem credidi. Vae!, vaels Pierre Courcelle, Redierhes..., p. 63,
pretende que quando ele apresenta tais crengas como um etissu d’absurdités (...} il parait méme
se contredire sur le degré de conviction qui fut le sien.» Nio nos parece que ele se contradiga:
Agostinho nunca negou a sua crenga verdadeira no maniqueismo. O que acontece & gue o
espanto com ele diz para si mesmo: «O Agostinho, como pudeste acreditar naguilo?y o leva a cruzar
agueles niveis que acima mencionimos de umaz forma que induz em equivoco (cf., por exemplo,
Confessiones, VII, 1, 1, a propdsite de nunca ter concebido Deus comn a figura de um corpo
humano).

35 Cf. Confessiones, V, 5, 9.

%6 Cf. Confessiones, 111, 7, 12. E a guestio da exegese ¢ das relagdes entre Antigo e o Novo
Testamento, Os maniqueus, incapazes de leitura alegérica ou simbélica, ou de verem ¢ AT com
a figura do Novo, eram também incapazes de compreender a poligamia dos patriarcas, os
sacrificios dos animais, a doutrina da criagio do homem i imagem e semelhanga de Deus, a
circuncisio, o respeito pelo sibado, as genealogias de Cristo (cf. Contra Faustum, 111; IV; X, 1;
XV, 2; XIX, 6, XXII, 3). Diziam que os cristios usavam escrituras deturpadas. Eles, sim,
tinham as verdadeiras Escrituras, sem interpolagdes {mas nunea as mostravam, of. Confessioues, V,
11, 21; para a literatura apécrifs neotestamentdrin aceite pelos maniquews, cf. Pio de Luis,
Obras..., vol. 31, pp. 811-812, n. 34). Repare-se porém na contradigio, pelo menos no mani-
gueisto de Agostinfio: contra o que considerava ser uma visio antropomorfica de Deus, reivindi-
€ava coml 03 maniguens uma concepgio cosmebiomarfica (Deus como Luz, Sel, Lua, presente
nos figos, nas leitugas, nas melancias, nas cabagas, nas videiras, isto &, um Deus drorose, em éxodo,
esquecido, materializado; cf. Confessiones, [, 10, ¥7: De quantitate animac, 33, 71) que, afinal, nio era
mais piedosa do que a que criticava.
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indiferenciada, ji que tudo sé era concebivel em termos puramente mate-
riais™’. JA outrora, em De pulchro et apto, obra dos seus 26 anos, revolvera no
pensaniento apenas matéria®'®. E assim o seu espirito, errante pelo corporeo®, nio
conseguia «imaginar outra substancia além da que os nossos othos constante-
mente véem»*?”. Toda a realidade era imaginada como material e, apesar do seu
espectro poder ir desde 4 matéria bruta e impensivel dos neoplatonicos até a
matéria subtil dos estdicos™, isso nio implicava, pelo menos no espirito de
Agostinho, uma graduagio da realidade onde coubesse o puramente espiritual.
Era ainda a imagina¢io a distribuir as coisas por diferentes lugares. A isto
mesmo ele alude ao referir que também a massa de ar que estd por cima da terra
ndo impede que 2 Juz do sol a perpasse sem rasgar ou cortar, mas enchendo-~a.
Do mesmo modo, pensava que todas as coisas eram penetradas por Deus, que
assim as governava*?,

M Confessiones, VI, 10, 19: «(...} Domini caeli et terrae, ereator omnium uisibilium et inuisibi-
lium, pesse inuenire uerum, unde me illi averterunt, multumque mihi turpe uidebatur credere
figuram te habere humanae camis et membrorum nostrorum finiamentis corporalibus terminari.
Et quoniam: cum de deo meo cogitare uellem, cogitare nisi moles corporum non nouveram —
neque enim uidebatur mihi esse quicquam, quod rale non esset — ea maxima et prope sola causa
erat inenitabilis erroris mei.» Confessiones, IV, 2, 4: «Non enim amare te noveram, qui nisi fulgores
corporeos cogitarent non noveranw (cf. Contra Faustim, 22, 8).

M Agostinho confessa que nesses volumes havia apenas figgdes puramente materiais (cf. Confessiones,
IV, 15, 27). Takeshi Katd, num interessante texto, «Melodia interior. Sur le traité De Pulchro et
aptos, Revue des Etudes Augustiviennes 12 (1966/3-4), pp. 229-240, sustenta a tese de que o
maniqueismo — mais que o estoicismo ——, foi a fonte fundamental deste tratado; Olivier du Roy,
Llintelligence de la for en la Trinité selon saint Augustin, Genése de sa théologie selon la Trinité jusqu'en
391, Erudes Augustiniennes, Paris, 1966, p. 42. «Etonant syncrétisme de manichéisme, de néo-
pythagorisime et de stoicisme cicéronic diffus.»

M Confessiones, IV, 15, 24: «{...) et ibat animus per formas corporeas.»

™ Confessiones, VIL, 1; HI, 7, 12: «Nesciebam enim aliud, uere quod est.»

24 Confessiones, V, 10, 20: «Hinc enim et mali substantia quandam credebam esse talem et habere
suam molem terram et deformem sive crassam, quam terram dicebane, stue tenuem atque
subtiten, sicuti est aéds corpus.» Ragnar Holte, Béatitude et Sagesse. Safut Augustin et le probléme
de la finr de Phomme dans la philosopliie ancienne, Etudes Augustiniennes, Paris, 1962, p. 98: «Paur
Augustin I'histoire de la philosophie, quelgues sidcles aprés Platon, se présentera essentiellment
comme une lutte incessante pour ou contre le matérialisme. Augustin regarde manifestement le
matérialisme ontologique des stoiciens comme une manifestation de Faveuglement universel de
I'humanité i Tégard des réalitds spiritvelles, conséquence de assujettissement au sensible.n
Porém, nalguns textos (cf. Carlos Sitva, «A doutrina diferencial dos graus..», p. 135), Agostinhe
fuostra-se tolerante quanto o interpretagdes materialistas do smnde espiritual, Talvez, perguntamo-nos,
porque o neoplatonismo também admitia a existéncia de dois tipos de matéria? (cf. Enéades, 11, 4),
1 Confessiones, V1L, 1, 2: «(...} sic tibi putabam non solum caeli et aeris et maris, sed etiam terrae
corpus peruivin et ex onmibus maximis minusque partibus penetrabile ad capiendam praesentiam
tuam, occulta inspiratione intrinsecus et extrinsecus administrare omnia guae creasti.» Confessio-
ses, V1L, 14, 20. Agostinho corfessa que nio gostava de parte da criagiio e que por isso se langara
na teoria das duas substincias {(«Non erat sanitos eis, quibus displicet aliquid creaturae tuae, sicut
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Facamos wima pausa & INerroguenio-nos: serd isto proprianiente mariqueu?
Cometeriam eles tio gritante contradi¢io? Denunciarem — se bem, se mal, nio
interessa agora — a doutrina da image Dei, o sacrilego antropomorfisnio dos catdlicos,
para cairem numa concepgio igualmente impia — matenalista, cosmobiomor-
fica — de Deus? Nio serd que para entender tais incongruéncias teremos, antes,
de as inserir dentro de uma pedagogia de tipo gnostico, onde progressivamente
vio sendo aprofundados e revelados novos sentidos da mesma doutrina? E, neste
caso, pode ter acontecido que os maniqueus tivessem exagerado e caricaturado
propositadamente a doutrina da #mago Dei, para melhor convencerem e indispo-
rern Agostinho contra o erro dos catolicos™ . Mas, ao mesmo tempo, nio lhe
revelaram a ele, mero ouvinte, outros conhecimentos reservados aos graus mais
elevados, os quais precisariam de um longo noviciado™'. Agostinho chegou a
aperceber-se da contradicio e, achando que ela teria solugdo noutro grau, espe-
roa. Mas esta nunca chegou porque exigiria da parte dele um dispor-se & ilumina-
¢do, uma conversdo cordial ¢ nio meramente racional, o que nunca chegou a
acontecer nesse petiodo. E assim, em nosso entender, que Agostinho chega a
julgar o todo pela parte; invectiva como materialista a gnose maniqueia no seu
todo, exclusivamente a parur da sua perspectiva de onvinse.

mihi non erat, cum displicerent mulea, guae fecistd, (...) Et inde ierar in opinionem duaram
substantiarum et non requiescebat et aliena loquebatur.s Compreende-se por que dizis cofsas
estranhas, extravagantes, pois afimmava duas substincias (que nunca os maniqueus poderiam
identificar; 56 que o nito contradizia-se porque afirmava que Deus —— espiritual — tinha sido
atacado pelos deménios — materiais) para loge a seguir conceber Deus encerrado na matéria,
espalhado por espagos infinitos: «Et inde rediens tecerat sibi Deum per infinita spada locorum
omnium et ewn putauerat esse te ().

* Erro que Agostinho parece ter perfilhado algum tempo. Confessiones, VI 1, 1; «Non te
cogitabam, Deus, in figura corporis humani, ex quo sudire aliquid de sapientia coepin Ora, se
diz que nio pensava Deus com forma de corpo humano desde que {ex quo) comegou a colher algo
da sapifncia, € porque antes imaginava Deus assinm, concepgde em relagio 3 qual a maniqueia era
aparentemente preferivel. Nem ¢ dificil de compreender o que Agostinho quer dizer: de facto,
apesar dum {(supersticioso) ambiente cristio em casa, a vida de Agostinho passava-se fora, no mieio
dos deuses que ainda pululavam em Tagaste e, sobretudo, em Cartago. Nio admiira pois que a sua
primeira concepgio de Deus fosse pagi, dum idole feito 3 imagent do homem (os maniqueus
sabiam aproveitar o trocadilho). A expressio «de sapientior ¢ unia daquelas expresses proposita~
damente ambiguas: pode ter um sentide genérice (quando comegou a ter alguma inteligéncia
para rejeitar quer a superstigio cristd, quer a idolatria pagd), ou pode querer significar que ji ai a
Sabedoria divina («o nome de Cristos?) o guiava, por escusos caminhos. E neste caso compreen-
de-se o porqué da sua entrada nos maniqueus: 1i o nome de Cristo estava sempre presente.

3 Nem sem algum ironia trigica, Agostinho foi compreendendo que aqueles maniqueus que the
falavam de outros graus de luz nio the conseguiam resolver as questdes, remetendo sempre para
um certo Fausto que vina e lhe explicaria tudo. Mas quando Fausto de Milevo chegou Agostinho
nio pdde falar imediatamente com ele, comeo desejaria, sinal do siléncio aarsardtice que o nedfito
deve guardar antes aceder a novos conhecimentos. Mas nem quando conseguiu falar com Fausto
a iluminagio veio.
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Corrobora esta nossa interpretacio o facto de, nos debates puablicos, os
contendores maniqueus nunca defenderem, ou aceitaram sequer que se lhes
atribuisse a defesa de opinido tio absurda. Portanto, devemos concluir que o
materialismo foi 0 modo peculiar como Agostinho (in)compreendeun o mant-
queismo, ainda que os siléncios e as contradigées deste, que ndo apenas as que
Agostinho apresenta, nio deixassem grande margem para outras interpretagdes,
dum ponto de vista estritamente racional.

Metodologicamente, a contradi¢io que mais incomodava Agostinho era,
por um lado, dizerem que Manés veio revelar foda a verdade, sem véus, sem
sentidos ocultos, simbdlicos ou alegbdricos; por outro, a apropriagio da pedago-
gia gndstica que exigia, a0 invés, um longo tirocinio na compreensio das
doutrinas fundadoras, o que era recair no mesmo erro dos catélicos, com a ideia
de sentidos escondidos, alegéricos, simbdlicos, etc., e assumir que, afinal,
Manés nio falara tio claramente como isso.

Importa, porém, real¢ar que Agostinho, ainda antes de abandonar de todo
o maniqueismo e o materialismo, ji comegara a considerar que deveria haver
uma ordem hierirquica na propria realidade material. E, paradoxalmente, foi o
proprio maniqueismo que fez relampejar o primeiro esquema de uma ordem
no préprio reino da matéria, em virtude da organizagio hierdrquica dos cinco
antros dos demonios.

Este principio de visio diferenciada foi sem diivida potenciado pelo contac-
to com Ambrésio’”, como vemos testemunhado logo no inicio da De beata
wita: foi com a ajuda «do nosso sacerdote» que compreendeu que «ndo se deve
de forma alguma conceber Deus como corpéreo, nem a alma, que € a realidade
mais proxima de Deus»™. Mas é indiscutivel que o materialismo s6 muito

5 Este influxo de Ambrésio €, a um tempo, exegético e filosdfico (mas mais exegético que
filosofico). Cenfessiones, V, 14, 24: «Nam primo etiam ipsa defendi posse mihi jam coeperunt
uident, et fidem catholicam, pro qua nihil posse dici aduersus oppugnantes manicheos putaueram,
iam nen impudenter adsert existimabam, maxime audito uno atque altero et saepius aenigmate
soluto de scriptis ueteribus, ubi cum ad litteram acciperam, occidebar; spiritaliter itaque plerisque
illorum librorum locis expositis iam reprehendebam desperationem meam illam dumtaxat, gua
credideram legem et prophetas detestantibus atque irridentibus resisti omnine non posse.» Para
esta influéncia que o levou a compreender que «a letra mata mas o Espirito vivificas (2 Cor, 3,6},
of, Pierre Courcelle, Recherches..., pp. 96-103.

¥ De beata wita, 1, 4; Confessiones, V1, 4, 5-6. Este seria o lado mais filoséfico de Ambrdsio que,
todavia, niio dava grande importincia 4 filosofia e, nalgumas passagens (por exemplo, De fide, I,
5.13; IV, B; De Incamatione, IX, 89, apud Pierre Courcelle, Recherches..., p. 94} «annonce parfois
les invectives d'un Pierre Damiani. Ambroise est I'une des sources les plus sdres des “anti-
dialecticiens” du XI° et du XII¢ sigcle (...).» Todavia, conhecia Filon de Alexandria, Origenes,
Plotino, Porfiris, pelo que era impossivel nio vrilizar esquemas destes autores, que assim chega~
vam a Agostinho. A ajuda de Ambrésio revela-se essencial no desatar os nds das caliinias dos
maniqueus contra 0s Hvros divinos (cf. Cenfessiones, VI, 3, 4), a tal ponto que Agostinho, ainda
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lentamente foi sendo vencido™. Mesmo para uma leitura desprevenida de
Confissdes, € dbvio que o processo de afastamento dos maniqueus teve avangos
e recuos™™, do mesmo modo que a passagem do materialismo para a intelecgio
da realidade espiritual também nio aconteceu de chofre. Foi um longo e dificil
parto. O livro VII de Confissdes regista essas hesitagaes, esse auténtico viveiro
de amarguras — plantariiun amaritudinis — que Agostinho era para si mesmo™.
Havia nele uma profunda resisténcia involuntiria — sem davida fruto de
longos anos de maniqueismo e de um estoicisnio atematico — i possibilidade
de existéncia de qualquer realidade nio material.

E certo que ouvia dizer que o mal ndo devia ser imputado a macéria, criacura
de Deus, mas sim ao livee arbitrio. Mas entdo se foi esse Deus que me crionr com
vonitade, como ¢ possivel que en seja capaz de pecar? Deonde vert entdo que en queira o
mal e ndo queira o bem? Se foi o diabo que me crion, donde é que ele procede? Nio pode
ser de si mesmo, porquie isso seria retornar ao maniqueisme. E se o demdnio & criatura
de Deus ¢ pela sua vontade perversa pecon, qual a origent dessa vontade mda com que se
mudou em diabo, tendo side criado anjo perfeito por wmt criador bom 7

Verificamos nestas passagens com que dificuldade Agostinho deixa de ver o
pecado como um acowlecimento provocado por uma natureza material exterior
para passar a encari-lo como uma decisdo da vontade, isto é, conto cometimento
de uma falta.

Ele bem que se esfor¢ava por afastar do olhar do seu espirito — «ab acie
mentis mede» —, todas essas imagens, «sed non poteramh?!, e logo elas se impu-
nham de novo, em tropel, pois concebia apenas a substincia que vemos por nicio
dos olhos corporais. Vivia preso, afogado, oprnimido pela matéria, incapaz de

sem qualquer ideia do que fosse a espiritalis substantion, ji se envergonhava de ter ladrado tantos anos
contra a Catholica — cf. Julien Res, «La Bible chez saint Angustin et chez les manichéensy, Revue
des Etudes Angostiniennes 7.9 (1961/3; 1963/3-4), pp. 231-243; 201-215, respectivamente.

37 Nas Confessiones, V1, 4, 5; VIL, 1, 1, diz que se ealegrava por encontrar esta doutrina na fé da
noss2 mie espiritual, a vossa igreja Catélicar, mas no De beata wita refere com maior énfase os
platénicos. Provavelmente amnbas as coisas sio verdadeiras porque Ambrdsio di-lhe também um
cristiznismo neoplatonizado que, aparentemente, ambénm atingiu Mdnica {cf. De beata wita, 2, 8).
M Confessiorres, V, 7, 13: «{...) non ut ab eis omniro separarer.n

¥ Confessiones, VII, 3, 5.

3 Este & um mistério que sempre fascinou ¢ atormentou Agostinho. No D civitate Dei, X11, 6,
a par do conhecido esquema da perversio da vontade (defectio voluntaris, tendéncia da vontade para
o ndo-ser por ter sido feita de wihilo) hesita ainda, dizendo: «(...) propriam igitur in une corum
uoluntatem malam quae resfecerit scire uolenubus, si bene intueantur, nihil occurrits, arrematan-~
do (XII, 7) com o SI 18, 13: «Delicta enim quis intellegit

B Confessiones, V, 14, 25: «Tunc uero fortiter intendi animum, si que modo possem certis
aliquibus doecumentis manichaecs conuincere falsitatis. Quos si possetn spiritalem substantiun
cogitare, statim manichamenta omnia solverentur et abicerentur ex animo meo; sed non pote-
ran.»
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respirar a pureza e a simplicidade da verdade™. A sua imaginagio fantasista

impunha-lhe uma visio onde Deus, a alina, e tudo mais eram sempre represen-
tados a4 imagem da coisa corporea™,

A este propésito, considerando o docetismo cristologico maniqueu, refere
expressivamente que nio acreditava na verdade da carne de Cristo na directa
propor¢io em que acreditava na carne da sua alma®™, pois acreditava que o
salvador provinha também da luzidissima substincia do vosso corpo™, isto &,
como dextra de Deus, donde a sua grande dificuldade em conceber 2 nocio, e
sobretudo o facto historico, da Encarnagio, pois nada se poderia juntar com a
carne sem se corromper. Assinale-se aqui o clarissimo alcance ético do mate-
rialismo, que ja atris realgamos.

Mas Agostinho acrescenta algo curioso que nos leva a observar a peculiari-
dade do seu materialismo, e que no fundo advém de uma inferéncia incorrecta.
A montante da incapacidade de conceber algo que nio fosse material, Agosti-
nho refere uma outra incapacidade onde aquela entronca: era a de conceber

M Confessiones, V, 11, 21; «Se me maxine captum et offocatum quodam modo deprimebant
corporalia cogitantemn moles illae, sub quibus aphebns in auram tuae vedtatis liquidam et
simplicem respirare non poterani.s

B Confessiones, VI, 1, L2 «(..) corporenm tamen aliquid cogitare cogerer per spatia locorun siue
nfusum mundo sive etiam extra mundum per infinita diffusum.» Alias, 36 quando consegue frear
a imaginagio {cf. Epistula 7, 2, 4-5), essa faculdade espantosamente rica e complexa, & que pdde
ultrapassar dificuldades noutros dominios. Poderiamos assim falar com toda a legitimidade de uma
conversdo da fmaginagdo de cujo processo os livros X (da meméria psicoldgica 3 memériz ontold-
gica) e XI (do tempo i eternidade) de Confessiones sio um relato impressionante, Jean-Marie Le
Blond, Les conversions..., 1950, p- 250, assinala que dle dilemme [a relagio, em Deus, entre tempo
e eternidade, a proposito da criagiol, cependant, ne l'impressione pas, et sous sa rigueur apparente
il dévoile l'illusion d'une imagination qui ne se Jibére pas du temps et continue a “voleter dans
le passé et Pavenir” {Confessiones, X1, 11, 13]. Aussi sa réponse, paradoxale, est-elle une invitation
3 purifier les schémes temparels. E de assinalar que nos seus reproches aos manigueus — que nas
Confissdes siio consra si mesmo —, surge semipre a critica 3 fantasia e 3 fertilidade da insaginagio.
Contra Favstum, 2, 3: «f...) profertis nobis ex armario uvestro nescio quem primum homimem
(-3 2, 5: o{...} non erubescitis, cum uos commenticium Christum uestrun, filium commenticii
primi hominis westri (...)2; 4, 2: «Quid autem spiritaliter secundum hominem interiorem, qui
renouatur in agnitione Dei, potestis cogitare, cum per tetustatem carnis et per carnalium rerum
imagines, quibus totus error uester inuoluitur, res corporeas non possessione teneatis, sed phan-
tasmate sapiatis?» (cf. Emesto Buonaind, B Cristianesime romano nell’ Africa romana, Bari, 1928,
p. 356 ss.).

M Confessiones, V, 9, 16: «Quomodo enim eas sobueret in cruce phantasmatis, quod de illo
credideram? Quam ergo falsa mihi uidebatur mors carnis eius, tam uera erat animae meae, et
quatl uerd est mors cans eius, tam falsa vita animae, quae id non credebat.»

W Coufessiones, V, 10, 20: «lpsumque saluatorem nostrum, Unigenitum tuum, taniquam de massa
locidissime niolis tuae porrectum ad nostram salutem ita putabam, ut aliud de illo non crederem
nisi qued possem uanitate imaginari, Talem itaque naturam eius nasci non posse de Maria virgine
arbitrabar, nisi carni concemneretur.»
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algo que ndo fosse em termos espaciais. Se quisermos, ¢ a concepg¢io jonica ¢
italica de um Todo — 70 wav — a determini-lo. Agostinho estd fechado para
a diferenga ontoldgica que o esfor¢o noético de Platio e Aristateles pratica-
mente alcangara®™, nio sem alguma violéncia sobre a imaginagio onfoteocosio-
ldgica de certas correntes filosoficas coevas, que a gnose e o maniqueisnio
haviam travestido miticamente, e que a concupiscéncia astroldgica do jovem
escorpiio também aceitara™’,

O que nio se pudesse conceber no espago era necessariamente nada, e nio
apenas vaco. O vicuo & certamente uma forma de nada; mas alge enquanto um
nada espagoso — spatiosum nilil™ —, na medida em que pode ser preenchido. E
portanto da impossibilidade de conceber algo inextensamente que Agostinho é
conduzido logicamente ac materialismo.

E, se nio incluisse neste universo corpdreo o proprio Deus, Agostinho
nem estaria assim tio longe de algumas concepgoes cristds, dos primeiros
séculos, que defendiam a materialidade da alma, e que encontraram eminen-
tes representantes nos séculos 1 a v. De facto, desde cedo que, para fugir d
impiedade, muitos cristios haviam considerado impossivel que a alma fosse
puramente espiritual. Tal estatuto, que pretendia suporte evangélico, era
reservado exclusivamente para Deus. E se a doutrina da corporeidade da alma
poderi ter sido induzida nalguns circulos de cristios, em contacto com o

3¢ Cf. Republica, 509 a-b; Metafisica, A, 9, 1074 b 33-35: «alrrdv dpa voel, €lmep éotl 70
KpATLOTOV, Kai €0TLr M vonols vorgews vinois.s E se Agostinbo lea Aristdreles (cf
Confessiones, IV, 16, 28-29), isso apenas o fez afundar mais no ervo de reduzir o divino a umm
categoria. Como s podia imaginar a subsiducfe matenial, assin compreendia Deus como corpo.
Nio deixa de ser muito curioso o modo como a leitura das Caregorias de Anistoteles o confirmou
no materialismo. E certo, porém, que o pensamento da substineia em Aristoteles nos conduz a
aporias. Ao limite a substincia pode ser pensacda ou ndo rerd gue se pedir socorro § imaginagio?
Seja como for, «era_falso o que pensava de Vs, era mentirals, nio se cansa de confessar Agostinho.

B CE. Confessiones, 111, 3, 5; IV, 3.4; VI, 6, 8-10; Dy dinitate Dei, V, 1-7; X, 9. Durante muito
tempo fora a astrologia — essa saarilcga arrfesitas —, que o orientara na viagen (cf. De beata wite, 4).
Com a entrada nos maniqueus rejeita porém os sacrificios divinatdrios, mas ndo a astrologia, que
constitufa um capitulo fundamental do saber maniqueu. Vindiciano e Nebridio com os seus
conselhos ¢ admoestagdes nnito contribuiram para a o abandono dessa curiosidade, mas apenas
o exemplo do pai de Firmino (cf. Confossienes, VI, 6, 8; Epistuda 138, 1, 3; diferenga de destino
entre ele, Firmino, rico e livre, ¢ o filho de um servo do seu pai, tendo ambos exactamente o
mesmo hordscopo) € que o decidird, Assinale-se ainda que Agostinho nio somente consultava
astrologos, mas chegou também a dar consulras: «Is ergo uir nemine Firminus (..) cum me
tamquam carissinium de quibusdam suis rebus, in quas saecularis spes ejus innunuerat, consuleret,
quid mihi secundum suas constellationes appelant widetur, ego autem, qui iam de hac re in
Nebridii sententiam flecti coeperam, nen quidem abnuerem conicere ac dicere quod nutand
occurrebat (...} (¢f. David Pingree, «Astrologia, astronomias, in Augustiuus-Lexikon, cols. 482-
-490).

M Confessiones, VII, 1, 10 «(...} sed tamen sit locus inanis tamgquam spatiosum nihil.»
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estoicisimno?

, nio deixa de ser irdnico que os partidarios da sua espiritualida-
de, entre eles Agostinho, sejam acusados de terem transigido com a sabedoria
pagi.

Se é verdade que Agostinho, em inten¢io, ndo estava longe deste purismo
de alguns cristios, estava porém muito longe da realidade espiritual e inteligi-
vel. A sua concep¢io de ser indiferenciado é-nos apresentada em Confissdes, VII,
1, 2, de uma forma que bem se poderia chamar cosmobiologista ou panenteista,
ja que ao imaginar Deus, concebia~O como um ser material imenso distendido
pelos espacos infinites*?. Ora, apesar das possiveis semelhangas, reforcadas por
Agostinho nas obras antimaniqueias, a geografia mitica do maniqueismo, como

3 Cf. Michel Spanneut, Penmanence du Stoicsme. De Zénon & Malraux, Editions J. Ducolot,
Gembloux, 1973, pp. 146 ss.; Ernest Fortin, Christianisimne et aulture philosoplique au cinquiéme siécle.
La guerelle de I'dme humaine en Ocident, Paris, Etudes Augustiniennes, 1959, pp. 43-74 (cap. I, «Les
Adversaires de Ja Spiritualité de 'Ame. La doctrine de Faustus de Riez»). O autor, a partir da
Epistula 3 do bispo Fausto de Riez, apresenta-nos uma exposi¢io desenvolvida sobre a doutrina
da corporeidade da alma nesta época (também defendida por Cassiano). Repare-se que o
problema era o mesmo de Agostinho, ji nio aplicado a toda a realidade, mas somente 3 alma:
(p. 46) «Pour établir la matérialité de I'ime, l'auteur s'est contenté de dire qu'elle érait insérée
dans nos membres et lie & nos entrailles, de telle sorte qu'au méme titre que le corps ol elie est
enfermée, elle est quantitative, et donc corporelle.» Note-se que a argumientagio, centrada na
diferenca entre essducia e eperagbes da alima, procurava suporte biblico. De facto, apesar de em Cl 1,
16 ser dite que Deus criou todos os seres, visfvels ¢ invisfveis, nio se pode concluir dai que as
invisfoels  sejam fiecorpdreas. Uma colsa é a invisibilidade, outra a incorporeidade. O ar, por
exemplo, é invisivel e, no entanto, material. Pode bem acontecer, deste modo, que a alma
invisivel seja um cerpo, mais subtil que os outros, mas da nresma natureza {p. 49, n. 1: «*‘Licet
enim pronuntiemus nonnullas spiritales esse naturas, ut sunt angeli, archangeli, ceteraeque
unirtutes, ipsa quoque anima nostra uel certe aer iste subtilis, tamen incorporear nullatenus aestinan-
dae s, Habent enim secundum se corpus, quo subsistunt, licet multo et incomparabiliter
tennuins, guam nostra sunt corpora (..}, Portanto, a doutrina da incorporalidade da alma, no
dizer do bispo Fausto de Riez, contradiz directamente a Escritura {a teonia da acwpatos divxfis
seria neoplardnica, pagi, diabélica, pelo que nada teria a ver com a revelagdo cristd). Se compa-
rada com a opacidade do corpo, a alma pode ser dita incorporea, mas apenas relativa e impropri-
amente. 56 Deas € espirito (Jo 4, 24: «[Tvelpa & Bedsy), pelo que & blasfemar pretender para a
criatura, mesmo angélica, aquilo que & prerrogativa do Criador, Evédio, em De quantitate animae,
4, 6, ainda aceita metodologicamente que a alma possa ser semelhante a0 vento.

. Confessiones, VII, 1, 2: «Grandem per infinita spatia, undique cogitabam penetrare totam
mundi molem, et extra eam quaguauersum per immensa sine termino, ut haberet te terra, haberet
caelum, haberent omnia et illa finirentur in te, tw autem nusquam.»; VII, 5, 7 «(...) et feci umam
massam grandem distinctam generibus corporum creaturam tuam, sive re vera quae COTROTa
erant, sive quae ipse pro spititibus finxeram (...).» Atente-se na diferenga desta concepgio
relativamente ao materialismo maniqueus. De facto, ali também se falava de infinitude de Deus
mas ndo em todas as direcgdes: Deus era infinito 30 em direcgio 20 Norte; as Trevas eram infinitas
em direggdo ao Sul, Agora, abandonando o maniqueismo, Agostinho ja imagina Deus espacialmen-
te infinito em todas as direqoes. Era assim que continuando a procurar a origem do mal, estava
totalmente perdido numa floresta (sifva) de enganos. Ainda ndo compreendera o mal como defectio
{auséncia, privagio) e por iss0 procurava um ser.
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vimos, nio aceita tal concepcio, preferindo os maniqueus calar-se guando
apanhados em contradigio. Donde, mais uma vez, nos seja sugerido que o
maniqueismo deve ser encarado como um momento do seu materialismo.

A primeira frase do livro sétinio de Confissées afirma que a sua adolescéncia
mi e nefanda ja tinha morrido™'. Sabemos que o adulescens, entre o puere o
juvenis, se situava entre os 17 ¢ os 30 anos. Ora com 30 anos Agostinho ji teria
abandonado o maniqueismo®*?, mas continuava incapaz de imaginar algo que
nio fosse material®. Esta referéncia, conjugada cont as afirmagdes do De beata
uita e com as indecisdes e hesitacdes caracteristicas deste momento, permite
sustentar com elevada pertinéncia que o materiatismio de Agostinho se estende
para além da sua saida do maniqueismo, s6 sendo efectivamente superado com
os platdnicos, e, por isso, quando critica o materialisnio maniqueu estd ainda a
latar com o outro de si. O manigueismo porént mantém-se COmo fenfagdo
possivel, pois apesar de ji o ter criticado e desmontado racionalmente, Agosti-
nho sente a necessidade de o destruir sempre de novo, desde o principio,
porque no dominio espiritual hd tarefas que so assim se cumprem.

Tendo, portanto, ja abandonado intelectualmente o maniqueismo, onde
aquela ambiéncia panenteista nio se sustentava em virtude da irredutibilidade
dos dois principios, ainda nio se abrira ao ser espiritual e eterno. Verticamos
que Agostinho perfilhava, entretanto, a ideia de que havia uma espécie de
relacio resiliente entre as coisas e Deus: todas elas estavam ensopadas de divin-
dade, contidas e limitadas por Deus, conmo um liquido imbui uma esponja*".
On esta contencio/limitagio, de certo modo reciproca, era traduzida em
Agostinho em termos de quase-identidade. O verdadeiro problema com que
Agostinho se debate neste interim ¢ ainda e sempre o da concepgio de Deus.
Parece que resolvido este problema ter-se-ia encontrado o «cardo omninm
rerum», Mas com um pé dentro do maniqueismo e outro fora, wma imagem
de Deus que pervadia tudo permitia-lhe evitar quer o dualismo radical, quer
o antropomorfismo que poderia insinuar-se ao abandonar a doutrina do
persa.

M Confessiones, V1L, 1, 1 «lam mortua erat adulescentia mex mala et nefanda (..).» Estaria entao
pelos 31 anos, ou seja, por volm de 385.

¥ Mesmo considerando a compressio psicoldgica do tempo dos seus enos que acima detectimos.
M2 Confessiones, VI, 1: «f...) qui cogitare aliquid substantiae nisi tale non poteram, quale per hos
oculos uideri soiet.»

# Fst concepgio dava azo i mesma objeccio que ele langard contra a regra que proibia aos
maniqueus matar animais. Os corpos maiores «teriam niais Deuss que 05 menores; o elefante por
ser maior do que o do pissaro «teria mais Dens» do que este. Se ja rejeitava 2 pretensa corrupti-
bilidade divina da mitologia manigueia ainda concebia Deus partido em fragmentos, presente nas
grandes e pequenas partes do universo. «Ainda ndo tihets ifuinado as minhas trevash, conclui

Agostinho.
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Por isso a geografia mitica ainda tinha bastante for¢a e determinava-the o
imaginivel e, apesar de ja ter visto a aporia resultante da espirtualidade do
principio Bem e sua concepgio espacial® — o reino das Trevas a sul, e o
incorpéreo e reino da Luz a norte —, ainda nio encontrara uma alternativa
clara: continuava a representar espacialmente™®. Situado a meio caminho entre
0 antigo estoicismo e a ghose maniqueia, eis o materialismo hibrido que
atascava Agostinho e cujos principios — ji entio ele desconfiava — nio se
poderiam sustentar.

Se para a superagio progressiva de tal esquema ontoldgico contribuiram os
libri platoniconim que lhe vieram parar is mios, como i frente veremos, nio
devemos esquecer também neste particular a sua experiéncia profissional de
todos os dias: rhefor. O mester de Agostinho era ensinar gramditica, retorica,
dialéctica, sem enjeitar o quadrivivm, O seu pensamento estava habituado a
declinar, classificar, ordenar, hierarquizar. Nio tem sido dada muita importin-
cia a este contributo da retorica para a superacio do materialismo, mas ndo é
dificil que a reflexio sobre a linguagem ~— por exemplo, sobre os diferentes
graus dos adjectivos®’ — tenha contribuido para a nova concepgio de realidade

5 A qual é a condigio de possibilidade do combate se realizara i ille tempore, meio por que se
misturaram Bem e Mal. E isto era afirmar que Deus estava sujeito 35 violagdes da matéria,
portanto, corruptivel, material. £ ainda neste ciclo que Agostinho se enreda quando salienta a
dificuldade em imaginar algum ser que nio material.

¥ De facto, contra a mitologia maniqueia acredita que Deus ndo pode ser violivel — Confessi-
ones, VIL, 1: «{...) et te incorruptibilem et inuiolabilem et incomutabilem totis medulis credebam
{.-.)o» —, de seu ulante s6 podia imaginar Deus como uma imensa mole infinitamente distensa;
e era esta que considerava «incorruptibilem et inuiolabilen et incomutabilems.

M7 Cf. Hemi-Irénée Marrou, Saint Augustin,.., p- 240. Em Confessiones, V11, 1, 1, afirma que
apesar de ainda imaginar Deus como corpo, ji tinha a certeza — sem saber donde lhe vinha —,
que o corruptivel € inferior ao incorruptivel, o mutavel é inferior ¢ preterivel ao imutivel. VI,
4, 6. «Sic nitebar inuenire cetera, ut iam inueneram melius esse icorruptibile guam corruptibile,
et ideo te, quid quid esses, esse incorruptibilem confitebar. Neque enim ulla anima unquam
potuit poteritue cogitare aliquid, quod sit melius, qui summum et optimum bonum est, cum
autem uerissitne atque certissime incorruptibili corruptibili praeponatur, sicut ego iam praepo-
nebam, poteramt jam cogitatione aliquid awingere, quod esse melius Deo meo, nisi tu esses
incorruptibilis,» Porém, este pensamento ens forma de silogismo, cuja conclusio € retirada por
reduictio ad absurdum e no qual Anselmo de Cantuiria muito deve ter meditado até 3 formula do
Proslagion, & mais um dos lugares em que o plano narrativo e factual se cruza com o hipotético.
Se logicamente entio chegou dquela conclusio, nio soube como dar-lhe seguimento, nem
tedrico nem pritico, com outro argumento que tornasse impensavel algo incorruptivel ser
material: «{...) ibi te quaerere debebam atque inde aduertere (...).» Deveria! De qualquer modo,
a linguagem ia trazendo cada vez mais 3 luz as incongruéncias da posicio de Agostinho. Se na
ordem da narragiio Agostinhe ji identifica essa realidade com o Deus revelado em Jesus Cristo,
nio acontecia assim na ordemn da descoberta, como expressamente refere. Isto & também um sinal
da probidade subjectiva da confissdo [a propésito da dimensio ordenadora da linguagem, cf. De
ordine, I, 12-13, 35-38; quanto 3 forga quase divina da gramitica, cf. De ordine, 11, 17, 45; para
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que sucede i do materialisnto. Dir-se-i: tendo side Agostinho grammaticus €
shetor durante virios anos, por que razio essa reflexio sobre a relevancia
linguistica ndo o conduziu mais cedo a uma visio diferenciada da real‘idflde:?
Agostinho, durante esse tempo, nunca dera qualquer relevincia ontologtc-a a
linguagem. Neste sentido, o jovem rretor da dedicatéria a Hiério pode ser visto
como um nominalista avans la lettre, bem na linha da sofistica e da retdrica
greco~latinas. A linguagem é simplesimente uni nieio de persuadir, de conven-
cer, de vencer, de louvar, sobretudo se dai se esperarem proventos pessoais. S0
depois do encontro dos platdnicos e da sua conversio ao Cristo da Historia,
Verbo Encarando, comecou a compreender o aicance ontologico da Palavra.

Importari dizer ainda que aquele materialisimo ontologico se expressa
noutros Ambitos da sua vida. Detectamos mesnio uma dimensio nio absolu-
tamente inesperada, mas de qualquer modo curiosa, no matertalismo de Agos-
tinho, ¢ que podemos chamar de materialistio econdmico. Agostinho ao narrar as
suas misérias conta-nos um costume dos estudantes romanos: trocavam de
mestre e fugiam sem pagar, o que irritava sobremaneira Agostinho™. Mas, em
contrapartida, também ele os aceitava mais por interesse pessoal, porque pre-
cisava do dinheiro, do que por desgjar que se aperfeicoassem. Conjugado com
o cepticismo crescente, um hedonismo ad casini insinuava-se 20s poucos na
alma de Agostinho. A este estito de bon vivans sem divida que deveria interes-
sar, e muito, o dinheiro que recebia, com o qual esperava ascender a cargos
mais altos. Ia neste sentido igualmente o noivado contraido com uma jovem
rica e de boas familias.

Seja qual for o alcance desse materialisimo, a palavra, para a qual e da qual
vivera, predispusera-o para uma concepgio de ser relevado, hierarquizado, nio 50
segundo graus, mas também segundo naturezas™”. Também por aqui, aos poucos,
vai entrando a sua desconfianga refativamente is concepgdes materialistas.

uma abordagem geral da problenitica, cf. José Oroz Reta, «El lengnaje en los prinieros escritos
de San Agustiny, in La Cindad de Dios 202 (1989/%), pp. 111-124]. . o
38 Confossiones, V, 12, 22: «Nam reuera illas eversiones a perditis adulescentibus ibi no fieri
manifestatum est mihi: “Sed subito — inquiunt —, ne nercedes magistro reddant, conspirant
multi adulescentes et transferunt se ad alium, desertores fide et quibus prae pecuniae caritate
fustitia uilis est.” Oderat etiam istos cor meum quaniuis oy perfecto adio.n [S1138, 25]. «(..) Sed
func magis eos pati nolebam nulos propter me, quam fieri propter te bonos uolebam.» Mas
Agostinho deveria antes louvi-los, ji que lhe pagavam na mesma moeda, isto €, nweda falsa. Se
ele Thes rransmitia am falso saber, inutilidades, como nio se cansa de repetir apos a conversia, por
que deveriam pagar-lhe? Nio deveria Agostinho agradecer-lhes? Do ponto de vista da suma
confissdo eles foramt mais unt entre muitos males que 1Jeus utilizou em beneficio de Agostinho.
Mas Agpstinho argumenta subjectivamente do ponte de vista deles: para eles era wmu mal, um
pecado que os tornava odiosos ¢ disformes. o
M Confessiones, VIE, 4, 6: «(...) Cum autem uerissine atque certissume incorruptibile corruptibifi
praeponatur, sicut ego iam praeponebam (.}.»
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Grande devia ser a estranheza de Agostinho: enceontrar-se com uma lingua-
gem onde estd presente o eterno, o imutavel, o incorruptivel e ser obrigado a
negi-lo in re. Dai que, violentando a imaginagdo, e sem saber ainda bem como,
tenha comegado a sustentar que a suma realidade, fosse o que fosse, nio poderia
estar sujeita & corrupg¢io: mesmo no plano meramente logico, ninguém poderia
imaginar algo melhor do que Deus. Estas eram ji as dores de um parto dificil®.

Por outro lado, apesar de ji comecar a vislumbrar as incoeréncias objectivas
do materialismo, ainda ndo tinha dado conta de si, do acto de consciéncia pelo
qual raciocinava e distinguia verdade e falsidade. Como fari mais tarde para
combater os cépticos, ainda tentou voltar-se para a alma™’. Mas foi em vio, pois
nio dava conta de que o acto por que considerava ser tudo material, no podia
ser material; nio notava que a natureza daquilo por que formava imagens do ser
corpdreo ndo podia ser da mesma natureza daquelas.

Literalmente, Agostinho ainda née cafra em si, nao se lhe tornara evidente a
interioridade®™ — de que seria chamado mestre — e ignorava o que era a
essencia da verdade. Precisava de outra luz, mas nio podia pensar entio que ela
estivesse na Catholica, porque a opiniio que tinha sobre esta nio era exacta®,

™ Ainda em Confessiones, X, 30, 41 Agostinho lamenta que a sua imaginagio ainda o assalte em
sonthos com fantasmas carnais: «{...) in somnis autem non solum usque ad delectationem, sed
etiam usque ad consensionem factumque similimum. Et tantum ualet imaginis illivs illusio in
anima mea, in carne mea, ut dormienti falsa uisa persuadeant quod vigilanti wera non possunt» {cf.
também Confessiones, X1, 6, 6).

1 Confessiones, IV, 15, 24: «Et conuert me ad amimi naturam, et non nie sinebat fala opinio,
quam de spintalibus habebam, uerum cernere.»

32 Confessiones, VII, 1, 2: «Per quales enim formas ire solent oculi mei, per tales imagines ibat cor
menny, nec uidebam hane eandem intentionem, qua illas ipsas imagines formabam, non esse tale
aliguid; quae tamen ipsas non formaret, nisi esset magnum aliquid.»

#¥ Cf. Confessiones, V, 10, 19. O contexto remete para 2 problemitica do relato do Génesis, a que
JA aludimos (image Dei). Todavia, a afirmagio «desesperava de encontrar a verdade na tua Igrejan,
nio se refere exclusivamente s6 4 problemitica da imago Dei. Em primeiro lugar, i data dramitica,
Agostinho nio s6 considerava que a Catholica nifo possuia a verdade, como a considerava imersa
no erro -— i novo a ordem da narragdo recobre a ordem da descoberta. Mas que erro? O da falsa
exegese? O do crédito no Antigo Testamento? Sim, mas nio s6. Agostinho, enquanto manique,
considerara a Catholica defensora do monarquianismo — Contra Faustun, XX, 4: «Vt puta uos,
qui desciscentes a gentibus monarchiae opinionem primo uobiscum diuulsistis, id est, ut omnia
credatis ex Deo; (...) De opinine uero monarchiae in nullo etiam ipsi disentiunt [aqui também se
refere aos judews] a paganiss —, doutrina que se opunha formalmente ao dogma maior do
maniqueismo: o dualismo substancial. Importa recordar que Praxéas, um dos arautos do monar-
quianismo, ptegara em Cartago, segundo Terruliano (Adversus Praxeas, 213-217), e Sabélio, um
libio continuador da doutrina aparecido ji no final do attibulado pontificade do papa Zeferino,
¢ no inicio do de Calisto, era também ele norte-africano. Que Agostinho confundia catolicismo
e monarquianismo pode ser, talvez, corroborado a contrario: ainda sob forte impressio neoplaté-
nica, s¢ja no processo que conduziu i conversio, seja no perfodo imediatamente subsequente, em
Cassiciaco, Agostinho mostra dividas sobre comoe deve ser compreendida a Trindade. Ao
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Deste modo, a busca da ordem manifesta nos escritos de Cassicfaco comegara
justamente por ai: por se voltar para si mesmo, por se observar, por encontrar
|Im PO1Ito SEQUIO EIM que Possd ancorar a cousciéncia, e entio poder ordenar
a vida desde os fundamentos: sensibilidade, imaginagio, inteligéncia, memo-
ria, vontade, e assim descobrir a ordem ontolégica de que também participa.

escrever a Nebridio, na Epfstila 11, 2, diz: «Aceipe igitur, quid mibi wideatur de susceptione
hominis mystica, quam propter salutem nostram facta esse religio, qua imburd sumus, credendum
cognoscendumque commendat. {...) Ex quo uidetur esse consequens, ut hominem trinieas tota
susceperit. {...) Cur ergo in mysteriis et sacris nostris hominis susceptio filie ibuta celebratur?y
Segundo Lope Cilleruelo, Qbras Completas de Sair Agustinn, VIIT vol., BAC, Madrid, 1986, p. 63,
n. 1, esta passagem mostra que «Agustin no se ha libertado atn del sabelianismo :uoda]is.ta.n
Sabemos que o sabelianismo modalista era ama, enure diferentes formas de doutrina mehirquica.
Parece-nos, pois, muito natiral que, 10 converter-s¢, por oposigio Ao erw g deixava, tenha
olhado esta referéucia com simpartia antes de apreender completamente a doutnina cristl, ma
medida em que parecia conjugar-se muito melhor com o esquema ontoldgico plotiniano e
porfiriano, onde as hipéstases procedentes de Uno sio como que maodos desse miesmio Uno, ¢ ao
mesmo tempo, com isso, afistava-se decisivamente do dualisnio maniqueu. Para a questio
mendrquica vide Gustave Bardy, «Mounarchianisnien, in Dictiopnaire de Théologie Catholique, £.10°,
Librairie Letouzey et Ané, Paris, 1929, cols. 2193-2209; P.-Th. Camelot, «Monmarchianisme», in
Catholicisime, Hier, Aujourd’huti, Demain, t.9°, Librairie Letouzey et Ané, Paris, s.d., cols. 536-543.
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Nmida de sangue ardente, homem de carne e osso, berbere vindo do
deserto onde o sol abrasa e a luz cega, Agostinho sempre manteve com a
verdade, ou o que pensava ser a verdade', uma doagio total, de alma e coragio,
fogosa e sem titubeios. Por isso, quando o Maniqueismo se apresentou como
solugio para os problemas cruciais que o atormentavam, e que a leitura do
Horténsio agudizara — a existéncia do mal e o desejo de ser feliz —, abragou-
-0 como quem encontra o sentido da vida.

Apébs varios anos a ouvir os mestres maniqueus Agostinho, porém, comegou
a compreender a faléncia das suas solucGes. Tinham comegado por lhe prome-
ter razdo em vez de auforidade, ¢ acabavam por lhe exigir credulidade na razio
directa da sua impossibilidade de ensinar, pelo menos no sentido gue Agostinho
entendia e esperava tal ensino. Acabou por descrer do maniqueismo e da
propria possibilidade de alguma vez vir a encontrar a verdade.

Mas nele havia questdes que nem 2 abstencio académica conseguia suster,
E porque nunca abandonou a rectitudo na procura, o refrio da crianca que o
remetia para a Escritura, no jardim do seu amigo Simpliciano, em Milio, nos
primeiros dias de Julho de 386, na sua interpretagio, é o advento de uma graca
providente que o vinha trabalhando e dispondo desde muito antes, graca que
actuava por dentro, enquanto ele procurava 4 por fora. Esta nova orientagio do
sentido global da sua vida, além disso, era confinmada racionalmente pela
filosofia dos platénicos que, entretanto, conhecera.

Por isso, se a leTdvoLa narrada no livro VI de Confissées € o desfecho
quase natural de um périplo de desilusio em que as relacdes entre auctoritas
e ratio foram equivocamente contrapostas, por outro, também representa a
assungio consciente e livre de um novo projecto. O filho de Monica sentiu
que era este o fempo oportuno para romper definitivamente com os descami-
nhos do passado; os planos de vida que delineara e que com vangléria
acariciara, nio faziam mais sentido. Como o negociante de pérolas ao
encontrar a de maior valor, vai, vende tudo o que possui, e compra-a*. A magna
quaestio, apds tanto labor, encontrara pela primeira vez uma resposta com o
peso da pergunta, pois s6 o facto histérico da revelagio cristd, cré Agosti-

! Confessiones, IV, 16, 30.
2 Mt 13, 44-45.
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nho, pode realizar efectivamente aquilo que todas as filosofias tinham
ansiado: a vida feliz.

Logo apds o «tolle, leger do jardim de Milio, e a consequente decisio de
mudanga de vida, Agostinho retirou-se para a quinta do seu amigo Vercundo,
acompanhado dos seus amigos e familiares'. Em Cassiciaco acontece, como
disse com graga Marie de Gonzague, «o primeiro congresso de estudos agosti~
nianos»’. Cassiciaco é pois, um porto de paragem e aprofundamento do sentido
da conversio que o reorientari decisivamente na sua atribulada viggen. Stmul-
taneamente, é o ponto de encontro de muitos rumos e a encruzilhada donde
partem outros tantos itineririos. Porém, se a orientacio global estd j2 definida,
como numa carta de marear, nio o estd ainda assim a rota precisa®.

JA muito foi dito sobre os motivos que terdo levado Agostinho a sair de
Mildo para a quinta do seu amigo Verecundo, e todos eles com a sua pertinén-
cia propria. Refere-se a preparagio para o baptismo, o mau estado da voz’ e

* Cf. De beata uita, 2, 10; De quantitate animae, 33, 76. Continuam clissicas neste estudo as ja citadas
obras de Ragnar Holte, Béatitude et Sagesse. Saint Augustin et le probléme de la fin de Uhomme daus
la philosophie andenne, Etudes Augustiniennes, Paris, 1962, e Henri-Irénée Marrou, Saint Augustin
et la Fin de la Culture Autigue, Boccard, Paris, 1938, A problemitica ganhard muito se for
confrontada com a critica demolidora de Carlos Silva ao desgjo de felicidade {cf. «A utopia da
felicidader, in Questiv Etica ¢ Fé Crista. II, Verbo, Lisboa, 1989, pp. 31-60), e a0 modo conio se fax
nmientir a5 palavras. E a contrario, afirma noutro texto, «O homen em questio...», p. 191: «dmpora
nio esquecer a2 maneira como o modo mais pritico da filosofia — como arte de realizagio do
saber e da vida — traz, desde longe, outra diagnose que situa 2 falsa agitagio, 2 emogio, a
alienagio patética em contraposi¢io ao sétio cuidado pela alma, pela felicidaden; cf. ainda Carlos
Silva, «Plotino», in Logos..., IV vol,, 1992, cols. 285-286.

* E um trace do caricter de Agostinho que o liga & maior parte da experiéncia filoséfica da
Antiguidade tardia, e gue podemos acompanhar em varios momentos das Confessiones: aspira ao
retiro, & vida recatada do monge, mas sempre com um grupo de amigos. Neste caso vio com ele
para Cassiciaco o seu filho Adeodaro, sua mie Ménica, seu irmdo Navigio, Lartidiano, Riistico,
Trigécio, Licéncio e Alipio. Para a importincia da amizade na vida de Agostinho vide Mary
McNamara, Friends and Friendship for Saint Augustine, AlbaHouse, New York, 1964,

* «Un correspondant de Saint Augustin: Nebridiuss, in Augustinns Magister. [, p. 94,

¢ De beata uita, 1, 5: «Ergo uides in qua philosophia quasi in portu nauigem. Sed etiam ipse late
patet, eiusque magnirudo quamuis fam minus periculosun, non tamen penitus excludit errorent.
Nain cui parti terrae, quae profecto una beata est, admoueam atque contingam, prorsus ignoro.
Quid enim solidum tenui, cui aduhc de anima quaestio nutat et fluctuar?» Este passo da-nos bem
conta do estado de espitito de Agostinho ¢ que sentido tinha para ele o retiro de Cassiclaco:
estudar os diferentes runios que se abriam nesta «regiio da felicidade», De relevar, a partir do
excerto, que Agostinho estd perfeitamente convicto de que a religido cristi, a que aderiu com
razio e convicgio, pode ser tratada como uma filosofia. Estes didlogos, considerados por uns
demmasiado neoplaténicos, e por outros fundamentalmente estdicos, devem ser encarados a esta
luz porque as diferengas aindz ndo sio perfeitamente claras para Agostinho. Tendo em conta as
rotas que o Irouxeram ao deite do cristlanismos, estd mais sensivel ds semelhangas que is
diferengas, até porque esti em vias de aprofundar as verdades da f& cristd.

T Cf. Contra acadenricos, 111, 7, 15.
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necessidade de cuidar do peito — este motivo se bem que expressamente
referido por Agostinho, foi mais uma oportunidade de deixar o ensino da
retérica sem levantar celenma®—, o desejo de vida em comum.

Este {iltimo, sem diivida, é uma das grandes motivacoes de Agostinho: desde
sempre ele aspirara a um ideal de vida em comum, dedicada ao estudo, ¢ a
conversio acentuara tal orientacio. Em ordem a este desejo de retiro, fomos
encontrar em Milio, ainda antes da conversio, um Agostinho decidido a
abandonar a multidio” e, juntamente com os seus amigos, a fundar um falans-
tério para o otium filosofico. Tem agora oportunidade de encetar neste retiro
um estilo de vida onde se conjugam o merecido descanso do guerreiro que se
prepara para o baptismo, a vita otitm philosophandi, vida comunitiria de estudo,
dialogo, oracio que tanto o atraia. Em suma, o rs Cassiciacim representa o ideal
a um tempo filosdfico-religioso que nunca mais o abandonard, espago de
disponibilidade para procurar e escutar a Sabedoria — 0 AdY0S — que os gregos
tinham vislumbrado de longe e o cristianismo apresentava historicamente

§ Contra academicos, I, 1, 32 «(...) muitum, mihi crede, gratulaberis, quod paene nullis prosperita-
tibus, quibus tenentur incauti, mundi huius 6bi dona blanditia sunt, quae me ipsum capere
moliebantur cotidie ista cantantem, nisi me pectoris dolor uentosam professionem abicere et in
philosophia gremium confugere coegisset» (cf. Confessiones 1X, 2, 4.5).

% Cf. Confessiones, V1, 14, 24, Frangois Décret pretende gue este projecto cenobita pode ter sido
influenciado pela iniciativa de Constincio, em Roma, afirmando aindz que este circulo de
amigos em Milio incluia alguns mnanigueus, como ¢ o caso de Romaniane. Contudo, se o
manigueismo ainda acompanhou Agostinho até Milio, este projecto de «fiiga mundi» configura-
-se-nos ja mais influéncia neoplatdnica do que maniqueia. Nio esquecer, além disso, aconselha
Peter Brown, La vie de saint Augustin, p. 134, que os spremiers monastéres &’ Occidente ont été
de ces “communautés hiques” telles que les concevaient des pajens et des chrétiens 4 Pame
délicater. Seja comio for, a figura de Romaniano pode ser muito fitil para compreendermos a
possivel continuidade entre o malogrado projecto de falanstério milanés e o retiro para a guinta
de Cassiclaro, Podemos, de facto, interrogar-nos por que rzio a primeira obra, Contra academicos,
¢ dedicada a Romaniano, Como de outras vezes, e tanto mais que o seu filho também se
encontrava na quintz a iniciar-se na filosofia, deve ter sido cle (cf. Contra academicos, 11, 2; ¢
também Zendbio, cf. De erdine, 1, 7, 20), um dos principais financiadores do projecto. Isso, bem
como 1 indole da obra e as expressdes que Agostinho usa a abrir a obra («virtudes, «fortunas,
apossessio dos bens mais segurose} inclinam-nos mais a pensar que Romaniano teria ji abando-
nado com ele o maniqueismo, mas nio o seguira ainda na adesio ao cristianismo, continnando
a estar bigado & incerteza académica, Serd a esse abandono que Agostinho se refere em Contra
academicos 11, 1, 2 — «(...) ut sub uno fremitu rationis et quodam coruscatione temperantiae uno
die e pridie sacuissima penitus libido moreretur?» — quando louva Romaniana por ter mudado
de vida? Se ndo era assim, este poria o fitho a estudar filosofia com Agostinha, um «renegado»?
Esta argumentagio pode colher na medida em que, se Romaniano nio tinhz autonontia intelec-
tual suficiente para fugir a0 fascinia de Agostinho, Contra acadenicos visa justamente trazé-lo de
novo para a seu circulo, Mas, além disso, o que nos parece provar que Ronuniano ji abandaonara
0s maniqueus ¢ a expressio que Agostinho usa em Contrr academicos, 11, 2, 5: «Itaque cum admoto
nobis fomite discessisses (...}.» Isto ¢, Rlomaniano tinha abandonado o fomes (tigio, tirso),
provavelmente utilizado nas iniciagdes maniguetas (3 for des mistérios da antiguidade).
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como o Verbum Encarnado. Alifs, o modus vivendi na quinta quase deixa ja
antever o ritmo de um mosteiro medieval; tempo partilhado entre estudo,
oragito, meditagio e celebragio dos venerandos mistérios', canto dos salmos e
trabalhos na quinta.

De regresso a Africa, apds regularizar os negocios da familia em Tagaste, serd
ainda e sempre esse ideal cenobitico que Agostinho abraga’. E nem os trabalhos
do sacerdote e do bispo anuviario esse desejo. A luz deste ideal, que perpassa
toda a vida de Agostinho, Cassiciaco assume particular importincia, mesmo no
que ainda poderia parecer as ingenuidades e o optimismo excessivo de um
recém-convertido a uma filosofia espiritualista e & via christiana. E este ideal de
vida o trago de continuidade do percurso agostiniano.

Se, como muitos pretendem, os didlogos trazem i luz preocupagdes aparen-~
temente de foro mais filoséfico'?, até por forga da iniciagio nessa via de
Licéncio e Trigécio, devemos interrogar-nos o que significa «mais filosoficon,
pois tal expressio afigura-se-nos arrumagio comoda de investigador. Para o
filho de Monica, a finalidade da vida poe o homem todo em acgio, e as
distingSes entre saberes sio sobretudo perspectivas metodeologicas e cdmodas
de uma ratio cognescendi incapaz de abragar tudo de uma vez. Por isso também
nio espanta que a resposta encontrada tenha dado sentido ds questdes do seu
aparentemente multiplo interrogar.

Dramaticamente, quer os dialogos resultantes das conversas havidas a partir
de 9-10 de Novembro de 387, na quinta de Cassiciaco, quer os didlogos que
inicia por via epistolar, quer ainda os virios solifdquios interiores que passou a
escrito, podem e devem ser considerados na sua unidade®, nio tanto pelo
tempo, mas de modo eminente pelo escopo que os anima e pelas categorias
logicas, ontolégicas e antropologicas que os estruturam e que, se de incoativas
ainda ndo atingiram a clareza de outros escritos posteriores, comegam ji aqui a
ganhar contornos™. Assim, neste ambiente edénico de um Outono lombardo,

W Cf. De ordine, 11, 17, 45; Contra academicos, 111, 18, 43.

" Cf. Epistulae 126, 7; 17, 5; Senno 355, 1.

" Legitimagio epistemologica de um absoluto no conlecimente, em Contra academicos; apresentagio
do homem como um desgjo de felicidade e busca dos meios que lhe respondam, em De beata uita;
configuragio da topografia animica, em Seliloguia, De fnmmortalitate animae, De quantitate animae;
atengdo § ordem no mundo, expressio de uma providentia omnimoda, que nem o mal consegue
lesar, emy De ordine.

® Fulbert Cayré, Initiation i la Philosophie de saint Angustin, Etades Augustiniennes/Desclée de
Brouwer, Paris, 1947, p. 93.

" Fulbert Cayré, [nitiation & lo Philosophie..., p. 94: «La part philosophique de la philosophie en
ces dialogues ne doit étre ni exageré, ni déprecié. M. Alfaric lui a manifestement fait trop de place
dans sa thése en néglieant ce qui y revient au christianisme, au profit du néo-platonisme, qui
aurait vraiment dominé dans Pesprit & Augustin jusq'aux premiéres années du retour en Afrique.
Quelle que soit alors I'influence de Plotin sur sa pensée, il est bien chrétien, et on en trouve des
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na Primavera da sua vida, comeca a jorrar a rorrente durante anos contida. E a
este manancial, sicut cervirs ad fontes®, retornou sem cessar o pensamento ociden-
tal.

Um dos problemas que tém ocupado e dividido os investigadores da obra
de Agostinho tem a ver, justamente, com o valor que se deve atribuir aos seus
primeiros escritos'®. Duas posi¢des extremes, a nosso ver, devem ser evitadas.

Por um lado considerar os didlogos — género literirio com uma ji longa
historia na Antiguidade —, apenas um invélucro, um prato ent que Agostinho
nos serve as suas reflexdes intimas, nio sendo mais historicos que os do mestre
da Academia ou os de Cicero. Ao negar validade histdrica aos acontecimentos
narrados, esta posi¢io considera-os roupagem literiria e, se tem a vantagem de
nos chamar a atencio para os recursos estilisticos ¢ formais a que o ex-rhefor
deita mdo, acaba por ser insustentivel em face dos tantos elementos que
indiciam um ndcleo historico substancial e inequivoco?.

A outra tese a ser evitada considera que os didlogos expressam ipsis verbis as
conversagdes efectivamente havidas entre Agostinho, Licéncio, Trigécio, Ali-
pio, Ménica, etc. Se a figura do estendgrafo nunca deixa de estar presente,
condicionando a propria ordem interna dos temas abordados, e determinando
as vezes a interrupgio do didlogo, ji os Proémios dedicatorios, o desenvolvimen-
to, as figuras de estilo, os tropos da argumentagio, permitem afirmar que
Agostinho retocou posteriormente os flos argumentativos, aplicando os cino-
nes estilisticos que o género solicitava. Mas se alguma licenga ficcional pode e
deve ser admitida'®, e se as diferentes personagens podem significar alegorica-
mente momentos da vida de Agostinho', o fundo histérico manifesto em
tantos detalhes, em pressupostos atemidticos, parece-nos incontornivel. Nio
gue Agostinho nio tivesse inteligéncia e engenho para criar didlogos absoluta-
mente verosimeis. Mas nesse caso algunas pequenas incongruéncias contradi-
riam esse objectivo. Dir-se-i: mas isso também taz parte da ficgdo; pequenas

traces manifestes en tous ses ecrits. 1l est dailleurs ausst philosophe et en face du néo-platonisme
il trace netrement sa voie personnelle par quelques théses définitives.

B Cf. Confessiones, XI, 2, 3.

1 Cf. Charles Boyer, Christianisime er néo-platonisme..., pp. 16 ss. Goulven Madec, «wL historicité
des Dialogues...», pp. 207-231.

¥ Vide Frangoise Lejard, «Estudio literario «le los didloges de Casiciacon, in Augustines 21 (1976),
pp. 371-381.

¥ Charles Boyer, Christianisme et néo-platoirisiie.... p. | 7: «D’zbord, ce sont des “dialogues”. 1ls
appartiennent  un genre littéraire, qui 2 ses coutunes, ses libertés, ses maniéres de parler. Une
part de fiction y est admise. (...) Enfin, étant avertis qu’ils composaient un dialogue, tes interlo-
cuteurs pouvaient parfois conformer leurs discours aux régles du genre. Il nous semblerait peu
prudent que T'on s’obligeit 3 prendre toujours les Dialogucs selon la rigueur de la lettrer (cf,
também José Oroz Reta, «El lenguaje en los primeros escritos...n, pp. 115 ss.).

" J. W. Dewart, «La autobiografia de Casiciacan, in Augustinis 31 (19863, pp. 49-50,
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discrepincias aparentemente involuntirias dariam um toque de falha, propria
da medida humana, auntentando a verosimilhanga dos diilogos. Isto, em nosso
entender, seria levar demasiado longe um Idus do qual nio se vislumbra a
finalidade. E, aoc mesmo tempo, é uma posi¢io dificil de sustentar até ao fim
sem ferir a propria rectitindo e probidade de Agostinho. Mas -— este é o aspecto
mais importante e que dirime de vez a questio, pelo menos quanto aos
objectivos que temos em vista —, ainda que se lhes negasse todo e qualquer
valor histérico, nem por isso eles deixariam de ser testemunhos crediveis sobre
o pensamento de Agostinho nesse momento®. A nossa posicio, portanto, no
sentido para que apontam as mais recentes investigacdes, aceita a historicidade
dos factos referidos que estdo na base dos didlogos, historicidade nuclear essa
que, por outro lado, o iniludivel tratamento literirio dos factos nio infinma.
U aspecto colateral, nio muito importante para a nossa investigacio, mas
ainda assim tangente com o problema anterior, diz respeito 3 localizagio da villa
do seu amigo Verecundo, local que 56 conhecemos pela referéncia de Agosti-
nho®. Para além das tentativas de remontar filologicamente das actuais locali-
dades de Cassago e Casciago, até a0 repouso de Cassiciacunt, a referéncia que
Licéncio di numa carta, identificando alguns pormenores orogrificos que
rodeavam a villa, tem sido utilizada por alguns historiadores, sobretudo os que
defendem Casciago, para estabelecerem alguma pertinéncia na decisio por uma
daquelas localidades, ji que ambas reivindicam para si terem acolhide o conver-
tido do jardim de Milio™. E se & certo que nio é nosso objectivo dirimir, ou

* Se bem que nio nos déem toda a vida intima (religiosa e intelectual) de Agostinho. Por issa,
¢ no confronto dos didlogos com as Confessiones, nunca os poderianos considerar sobretudo
como joumal intime. Charles Boyer, Christianisme et tiéo-platonisme. .., p. 18: «On doit s'attendre 3
ce que les Diafogies, malgré leur autorité de journal intime, rous raccontent saint Augustin avec
plus de confusion, avec un moindre sentiment des proportions, et par i méme avee moins de
verité que les Corfessions,»

' Hi uma pergunta ritual que quase todos os estudiosos deste periodo se sentem obrigados a fazer:
onde fica afinal Cassicfaco? De facto, ndo se conhece até hoje nenhutna outra referéncia, seja de que
natureza for,'sobrc Cassiciaco, o que inviabiliza qualquer tentativa de confronto histdrico-
-geo‘gréﬁco. E apenas em Confessiones, IX, 3, 5 que Agostinho se lhe refere nestes termos: al..)
fidchs promissor reddes Verecundo pro rure illi eius Cassiciaco, ubi ab aestu saeculi requienimus
in e amoemitatein sempiterne uirentis paradisi tui, quoniam dinvisisti ef pecata super terram in monte
fitcaseato, monte fuo, toute wberi (...).n Mas esta referéncia nas Confissdes, 10-12 anos valvidos,
redigida em latim ¢ por um africano cuja prondncia nem era das melhores — De ordine, I, 17
45: «adhuc in multis uerborum sonis Iralj exagitant et a me uicissinm, quod ad ipsum sonun atrinet,
reprehenduntur.s — terd respeitado completamente o topénimo de uma lingua autdctone, raive;
ge substracto pré-romano? Seri por isso que Agostinho & o finico a referir tal lugar?

= Na Epistula 26, 4, escrita provavelmente em 392-393 ¢ enderegada 2 um Licéncio transviado
da sapientia cliristiana (cf. Epistula 32, 3-5), Apostinho transcreve um poema (Carmen ad Agustinum)

que o jovem the enviara um pouco antes ¢ no qual descrevia, se bem que poetcamente, a antiga
paisagem de Cassiciaco:
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mesmo discutir grandemente a questio, pois é irrelevante para o nosso objec-
tive, ndo gostariamos de passar sem dizer uma palavra sobre estoutra vexata
quaestio ] agostiniana até porque, como veremos em Dr ordine, Agostinho

« mihi transactos revocet si pristina soles «Oh, se a pristing Aurora com faustas guadrigas
laetificis aurora rotis, quoslibera tecum me devolvesse os tempos di e companiia,

atiz temparttes et candia iura bonorun quando jutos fruiamos o livre retiro

duximus Italiae medio montesque per altos! ¢ o cimdido voar dos bons

non me dura gelu prohibirent frigora cano no coragio da Irdlia e pelos altos motites!

nec fera tempestas Zephyrum fremitusque Borini,  Nem o rigor dos Zéfiros, nem o frémito do Boreas,
quin tua sollicito premerent uestigia passi. me impedirio de seguir-te com solicito pé.

hoc opus ut iubeas tantum.e Basea que o ordenest

# Luigl Beretta, «Rus Cassiciacunn: Bilancio e Aggiornamento della vexata quaestios, 1n Agestine
e la Conversione Cristiana, Col. Augustiniana-Test e studi, 1, Edizione Augustinus, Palermo, 1987,
p. 67: «Tra queste ragioni [o autor acaba de referir as diferentes circunstincias qtie a este proposito
tem apaixonado os historiadores, bem come a sua natural curiosidade] va sotrolineato I'aspecto
squisitamente storico, che si pone come obietrivo ki reale ubicazione della villa di Verecondo e
del rus Cassiciacum. Non possiamo neppure trascurare le implicazioni sentimentali ed emotive,
che ravvivano il desiderio di poter mpercorrere e rivisitare oggi 1 “luoghi della conversione™ di
Agostine, che difinirono tra Paltro lo scenario dei Dialoghi. (...) Cio soprartuto in considerazione
questi paesi ¢ I'episodio del soggiornoe di Agostine ha prodotio una particolare tradizione religiosa
e popolare, che si & nutrita ed ha aiutato ad apprezzare la figura del santo, alimentando in varie
epoche, ma anche recentemente, iniziative di vasto respiro e di grande interesse.» Cf a excelente
bibliografia sobre o estado da questio, seja para os que ji desistiram da localizagio per fulta de
documentagio, seja para os gue estio absoluraniente certos de terem Jocalizado Cassiciaco, seja,
como é o caso do autor, os que vio pela média via da probabilidade. Para além do testemunho
filolégico ndo de todo conclusivo, o autor aduz outres elementos (antiguidade na radigio cubtual
do santo, elementos historico-lireririos, elementos arqueologicos, ete.) que, se dio alta probabi-
lidade 2 que a quinta de Verecundo se situasse em Cassago in Briaaza (a 35 km de Milio},
praticamente excluem a hipotese de ser a actual Casciago (a 55 km de Milio). Contra esta
conclusio de Luigi Beretta, vide o texto de Silvano Colombo, «Ancora sul rus Cassiclacum di
Agostino», in Agostino ¢ la Conversione Cristiana, Cel. Augustiniana-Testi ¢ Studi, I, Edizione
Augustinus, Palermo, 1987, pp. 85-92. A sua arguimentagio procura responder 3 pergunta «o que
era o “rus Cassiciacum™»?, desenvolvendo o sentido da expressio «smons incaseatus» {gue Agos-
tinho retira do 5167, 16) € religando o contexto do Salmo com o das wltas montanhass do poema
de Licéncio, conclui que as caracteristicas de Casclago se coadunam melhor com o que Agostinho
diz [cf. também Othnsar Petler ¢ Jean-Louis Maier, Les Vopages de saint Augustin, Btudes
Augustiniennes, Paris, 1969, pp. 179-196; ¢ Othmar Perler, «lecherches sur les Dialogues et le
site de Cassiclacums, in Augustinus 13 (1968), pp. 345-352}. Quanto 3 distincia entre Cassiclaco
e Mildo, as constantes viagens de Alipio a esta cidade foram uma pista pela qual os investigadores
tentaram estabelecer uma distincia aproximada que confirmaria também a hipotese de Cassago.
Quando logo 1o inicio da discussio sobre os académicos Alipio informa que tem de se ausentar,
se levarnios em linha de conta que o sol se punha nessa altura do ano por volta das cinco horas
da tarde, ¢ que Alipio ndo desejaria viajar de noite, desde a saida do debate até ac pér do sol
haveria ai umas quatro ou cinco horas de sol. Nio sabemos propriamente qual o andamento de
Alipio, mas por testemunhos coevos (Cerpus Turis Civilis, [, Digesta 2, 11, 1 ed. Mommsen-
Kriiger, Berlino 1934, 52 ¢ Procorpio di Cesareia, La guerra Gotica, V1, 21, 2, apud Luigi Beretta,
«Rus Cassiciacum...», n. 27, p. 72) a velocidade dos viajuntes civis ou militares andaria por
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recorre amidde ao paralelo entre a ordem manifesta pela beleza outonal da
paisagem ligure™, e outra ordo umiversalis, a um tempo gnosioldgica, ontoldgica
e ética. Esta beleza exterior, expressio sublime de ordem e epifania de outra
Beleza & aqui, incontestavelmente, uma importante via para aceder ao principio
de toda a ordem e beleza, configurando assim uma abertura religiosa. Esta
attentio, apesar de tudo, converter-se-4 rapidamente em infentio, porque o
interior mostra-se-lhe sempre excedente em relagio i exterioridade. Importa,
deste modo, atentar na moldura viva dos escritos: a naturalidade, os pormeno-
res, o seu caricter cordial, ameno, ndo forgado, como que em sitipatia com o
divino, com os outros e a natureza; esta paisagem outonal feita doirados
poentes; tudo isto nio podia deixar de emocionar, quase franciscanamente, o
esteta do De ordine®.

De facto, muita vezes Agostinho se refere a0 ambiente envolvence, 3 quie-
tude campestre que lhe recorda, a contrario, a irrequietude da sua vida anterior.
_Este ambiente, com os seus abundantes bosques®, campos de cultivo, prados”,
Ji com uns acenos de neblina a prenunciar o inverno®, mas ainda com dias de
brilhante sol*, ¢ o pretexto para entabular profundas reflexdes ontologicas,
eticas e religiosas com os seus amigos e com Ménica.

5-10 km/h e entre 70-80 km/dia. Assin1, a quinta de Verecundo com alguma probabilidade,
deveria ficar entre os 25 e os 40-50/km de Milio, o que concorda com o que acima concluimos
sobre a muaior pertinéncia de Cassago. E provivel que as deslocacdes de Alipio a Milio se
prendessem com a conclusio de assuntos relacionados com z sua profissio de advogado, que
também abandonara quando Agostinho renunciara a ser professor de retérica. Esta observacio
colhe ainda nais pertinéncia pelo facto de no Contra academicos 1, 2, 5, dizer que, nesta contenda,
Prefer%’ antes ser juiz que parte — «Huius quaestionis, inquit, indicemn me tutius puto. Cum enim
iter mihi in urben sit constitutum, oportet me onere alicnius suscipiendae partris relevard, simul
quod facilivs judicis partes quam cuiusquam defensionis cuipiany delegare possum.» — Ora se
nesta pr-efere ser juiz, ¢ porque noutras nio era juiz, mas parte e, tendo em conta que estava para
vigar, € provivel que ao referirse definidamente a esta, a queira CONLrapor com oiftd que o
aguarq.[aYn em Milio. Este tom juridico da sua intervencio é reforcado em Contra geademicos 1, 3,
?}, a0 dizer que ainda nio teve ocasido de exercer o seu oficio, e que a partida o obriga 2
mtcrromp.er a participacio no juizo: «Suscepii a me officii nondum partes esse uosmet ipsi mecum
recognoscitis. Sed quoniam tam dudum disposita profectio imterrumpere me compellit, pro meo
quoque munere geminatam sibi potestatem particeps mecum iudicii non renuuet usque in
reditum meum.»

M Cf. De quantitate animae, 31, 62.

* Cf. De ordine, 11, 11, 34.

* Dv oordine, [, 5, 12.

T De ordine, 11, 1, 1; Contra acadermicos, 111, 1,1; De beata wita, 4, 23.

s DL' beata uita, 4, 23

* E de ter em consideragio uma nota de Luigi Beretta: se kaje o Qutono comegs em 23 de
Setembro e vai até 22 de Dezenmbro, no tempo de Agostinho, e de acordo com o calendirio rural
de Varrlo, comegava 23 dias depois da entrada do sol na constelagio do Ledo, o que anda
aproximadamente por meados de Agosto,
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Para concluirmos estas breves notulas de indole historico-geografica, gosea-
riamos ainda de referir rapidamente a possivel relagio cronoldgica entre os
escritos™. O modo de composi¢io destas primeiras obras, entrecruzando-as ¢
sobrepondo-as parcialmente umas nas outras a nivel temporal, espacial, tema-
tico, dramitico, etc., nio facilita a tarefa. Mas esta é a forma de trabalhar de
Agostinho a que sempre permaneceri fiel. Se por natureza era um espirito
sintético, por formacio literiria era um analitico. Isso faz com que se desdobre
em mil maneiras de tentar trazer 3 linguagem do conceito e da ideia, que nio
apenas i linguagem poética, essas intuigoes fulgurantes.

O primeiro didlogo a ser comecado, até pela série em que Agostinho os
ordena nas Retractationes, pelo menos em termos dramiricos, foi Contra acade-
micos. E se em nosso entender isso é altamente significativo, como tentaremos
mostrar, por outro lado importa nio desatender que aquela imbricagio de que
falamos, potencia a unidade relacional de todos os escrites. A maioria dos que
se dedicaram a precisar a cronologia agostiniana considera que o Contra acade-
micos foi comecado no dia 10 de Novembro de 386" e continuado nos dias 11
e 12, no que ao livro primeiro diz respeito. O livro segundo terd sido termi-
nado nos dias 22 e 23, e o terceiro e Gltimo livro foi terminado no dia 24 ou
25 de Novembro. Quanto ao De beata wifa nio hi quaisquer davidas: o
primeiro e o segundo capitulos foram comegados e acabados no dia 13, dia do
trigésimo segundo aniversario natalicio de Agostinho, o terceiro no dia 14, e 0
quarto no dia 15.

O didlogo Dr ordine é o que tem provocado mator polémica. A hipotese
de Othmar Perler parece-nos ser a mais consistente, Como veremos, o
didlogo comeca de madrugada: Agostinho costumava ticar a segunda parte da
noite a orar, e nessa noite a sua atencio foi alertada pelo barutho irregular das
dguas que corriam numa quelha, perto da casa. No decorrer da discussio que
se segue, no quarto de Licéncio e Trigécio, Agostinho olha para a janela, cré
que ji est a2 amanhecer e, utilizando uma passagem de Teréncio, responde a
Licéncio: «vejo que um novo entusiasmo se apodera de ti. Mas exporei o meu
parecer durante o dia, que parece avizinhar-se ji, a nido ser que sejadaluao
fulgor da janela.»” Prossegue o debate, e s6 bastante mais tarde o dia apareceu,

¥ Othmar Perler, Jean-Louis Maier, Les Veyages..., pp. 179-196, ¢ ainda Anne-Marie La Born-
nadiére, Recherches de chronologic augustinicnne, Poris, 1965, Este problema fora ji tratado por
D. Ohlmann na obra acima referida (De S. Augusting dialogis..., pp. 8-17, a que nio tivemos
acesso directo) — «Num ut Ciceronis ita Augustini il dialogi sint ficti?»

¥ Othmar Perler, «lecherches sur les Dialogues...», p. 347. O autor cita contudo outros estudos
que propdem o dia anterior, prolongando o [ livro do didloge pelos dias 10 ¢ 11,

2 De ordine, 1, 7, 20: «Noua nunc religio isthaec inte incessit cedo — inquam —. Sed quod
uidebitur, per diem respondebo, qui mihi tam widetur redire, nisi lnae est ille qui fenestris fulgor
inducitue {cf. Teréncio, In Andria, 730).
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significando que a divida de Agostinho tinha fundamento: de facto, o fulgor
observado através do vidro fosco da janela era da lua, e nio o arrebol da aurora.
Por outro lado, sabemos que este debate foi comegado depois do De beata uita,

ou seja, depois de 15 de Novembro. Mas entio em que dia? Dia 20 & o mais
provivel™,

De ordine Estes trés textos escritos no lugar de
Cassiciaco formam assim, uma espécie de
rede triangular, cujos vértices sio cada
um destes dialogos. Contra academicos

Contra De beatg | — ¢ quisemms CONEINUAr a manter a
academicos uita metafora geométrica e a triade aritmética,
tio ao jeito de Agostinho® —, num tri-
angulo isésceles na vertical, é representado pelo vértice por onde Apgostinho
comeca. A metifora aqui & dinimica e protensiva. A estrutura ontoldgica

* Segundo os cilculos do Prof. M. Schiirer, do Institute Astrondmico de Bema, na noite de 19 para
20 de Novembro de 386 a lua pas-se por volta das 6 horas da manhi, e o sol nasceu cerca das
07:30h. No dia anterior a lua tinha-se posto cerca das 04:30h, tempo excessivo até a0 nascer do
sol, segundo o De ordine. Portanto, terd sido na noite, on melhor, ao amanhecer do dia 20 de
Novembro de 386, e nio no dia 16, ou 17, como alguns alvitram (cf, Reégis Jolivet, «Introduction
. De ordivies, in Oenvres de Saint Augustin, IV, — Dialogues philosophigues, BA, Desclée de
Brouwer, Paris, 1948, p. 293), que comegou este diilogo, continuando na manhi do dia 21 e
terminado com o segundo livro no dia 25. Contude, para a questio temitica que nos ocupa, estas
minudéncias sio mais ou menos irrelevantes. Tedamos, assimy, segundo Othmar Perler, !l echer-
ches sur les Dialogues...», pp. 347-348:

Data

10 Novembro
t1 Novembro
12 Novembro
13 Novenibro
14 Novembro
15 Novembro
16-19

20 Novembro
21 Novembro
22 Novembro
23 Novembro
24 Novembro
25 Novembro

{ou pouco depois)

Livro

Contra academicos, I, 2, 5-4, 10
Contra arademicos, 1, 4, 11-5, 15
Contra academicos, 1, 6, 16-19, 25
De beata wita, 1, 7 - 11, 16

De beata wita, 1T 17-22

De beata uita, IV 23-26

Estes dias devem intercalar-se para perfazer
os 7 dias durante os quais o didlogo
Contra acadenicos foi interrompido

D¢ ordine, 1 3, 6-8, 24

De ordine, I 9, 27-11, 33

Contra academicos, 11 4, 10-10, 24
Contra academicos, 11 11, 25-13, 30
Contra acadenicos, 111 1, 1-fim

D¢ ordine 11 1, 1-fim

H CE De quantitate animae, 8, 13 — 10, 16; De musiea, 1, 12, 20-21,

Hora
Tarde
Tarde
Manhi
Tarde
Tarde
Tarde

alvorecer e manha

manhi
nmianhi e rarde
tarde

manhi e tarde
manhi e trde
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inamissivel tem o seu fulcro no vértice superior, representando De ordine,
donde estio suspensas® todas as outras dimensdes; a metifora aqui ¢ estitica,
estrutural, hierirquica. O principio dindmico e vértice tensor € representado
por De beata uita. Neste, o desejo de felicidade retroage sobre o desejo de
conhecer, 2 maneira de uma causa final, e orienta~o para a verdade; a0 mesmo
tempo, protrai a alma para o sumo bem.

Desta maneira, o desejo de felicidade — ao nivel ontologico e psicologi-
co — € o lugar comum aonde convergem e donde divergem todos os escritos.
E se o neoplatonismo, a partir deste desejo, mais se configuraria como una
filosofia da inacgdo alcangada no éxtase mistico, a filosofia de Agostinho arreda
esse escolho e desabrocha numa filosofta da agdo, para a qual foi decisiva a
progressiva redescoberta da experiéncia cristd e da sua valorizagio positiva do
tempa ¢ da diferenca ontologica. Foram, contudo, os platdnicos os primeiros
a ajudar na abertura do seu espirito 3 existéncia da realidade espiritual e
inteligivel. Esta descoberta da causa essendi como ser inteligivel, eterno, imu-
tivel, necessirio, supde ja o exercicio da inteligéncia por que foi superado o
cepticismo. Transversalmente, todo este exercicio espiritual impde a purifica-
¢ao do olhar®e a rectidio do coracio, culminando assinmt na afirmacio do
homem como uma tarefa moral, a unica por que ele cumpre o seu destino.

Nio se esgota, porém, nestes trés textos nucleares, o que charmamos escritos
de Cussicfaco. Com esta expressio, mais do que o lugar onde a trilogia foi
escrita, gueremos significar o espirito do lugar e o momento agostiniano que se
prolonga até ao retorno a Mildo e, portanto, presente ainda noutros textos
Coevos,

Esti neste caso o didlogo da alma consigo prépria’ chamado Sofiloquia, retle-
xdes intimas que Agostinho foi fazendo ao longo de alguns meses, em Cassi-
ciaco e Milio, tendo sido passado a escrito nesta cidade, enquanto esperava
pela igua lustral da Vigilia Pascal do Sdbado de Aleltia, de 24 para 25 de Abril
de 387. O oplsculo De inunortalitate anintac aparece como tentativa de resolver

% A metifora da esuspensio dos seress da cansa essendr & neoplaténica (cf, Endades, 1,7, 1; 11,9, 8),
mas também judaico-cristi, sendo bastaate utilizada pelos Padres ¢ autores cristios, quando
comentavam o Exodo.

% De quantitate animae, 30, 61: «(...) et ad quam cernendam mentis acies satls purganda est»

7 CF. Selilogreia, 11, 7, 14, Esta obra constitul a primieira du osegunda trilogiar — Sofitequia, De
immortalitate anintae, De quantitate anine — dos chanmdos «didlogos filosoficos», a aceitarmos a
armumagao proposta Fulbert Cayre, Initiasion & la Philosopliic..., pp. 93-94. Uma «terceira wilogia
de diidlogos filosdficos serd constituida por De musica, De libero arbitrio ¢ De miagistro, A arrumagho
¢ interessante ¢ tentadora, mas mlvez um pouco forgada. A sua introdugio estd demasiade colada
i sucessio cronologica -— e mesmo assim sem atender 3s sobreposigdes e entrecruzamentos —,
quande a nosso ver a leitura deve ser mais circular-reticular, v, sendo assing, a «segunda trilogiur
ja estrutura interiormente a primeira.
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as dificuldades relativamente 3 imortalidade da alma, com que termina a medi-
tagio de Sofiloquia®™. Terd comegado a ser escrito em Milio, depois do
baptismo, e terminado em Roma, em 377-388, sendo por seu turno prosse-
guido pela sistematizagio de De quantitate animae. Para 1i de um certo menos-
prezo com que Agostinho se lhe referird mais tarde, talvez por ser um
conjunto de notas pessoais (commoniforium) 3 margem da leitura de Porfirio®,
De immortalitate animae é um texto soberbo para a compreensio da visdo de ser
que o animava em Cassiclaco/Mildo. Existem ainda algumas cartas deste
periodo que ndo é possivel datar com toda a exactidio, contendo elementos
importantes para a conipreensio do seu esquema ontoldgico em estruturacio,
Todos os textos referidos, que utilizaremos para caracterizar o momento do
pensamento agostiniano e designaremos pela expressio escritos de Cassiclaco,
constituem o tecido intermédio — rede, fextum — digamos assim, fixo
naqueles trés pdlos fundamentais e aos quais se podem e devem sempre
referir.

Nio esquegamos ainda que De musica — parte de um projecto mais ambi-
cioso para desenvolver o septendrio liberal, desiderato que nunca concretizou na
integra, e de que o De doctrina christiana apresenta as linhas mestras ~—, foi talvez
comegado em Milio. Contudo, com excepgio do livio VI, é um texto preso
da tecnicidade que o escopo exigia.

Indicimos inicialmente uma das dificuldades que se colocam a quem quer
dilucidar estes textos temporios de Agostinho e encontrar-lhem outras hierar-
quias de enunciados, eventualmente novos nexos e articulagcdes: o excesso de
sugeriveis dos textos, precisamente também a fonte da sua inesgotavel fecundi-
dade. Se, em parte, isso resulta do facto de os escritos serem um hibrido de
didlogos efectivamente havidos com posteriores reordenagdes, por outro, este
¢ 0 momento em que a palavra, até ai exercida quase s6 oralmente, comega dar
lugar 3 escrita. Se o projecto de um saber sistemitico parece atrai-lo e odenti-
-lo imediatamente — indicic exterior do desejo de ordem que o invadia —,
logo o impeto assistemdtico, como seria talvez de esperar de um espirito que
nio queria antolhos, toma conta do seu aparo.

* O opusculo De immortalitate anitmae foi publicado contra vontade de Agostinho, que, em
Refractationes, 1, 5, 1, o acha muite obscuro: «Quod prinio ratiocinationum contortione atque
breuitate sic obscurus est, ut fatiget, cum legitur, etiam intentionem mean, uixque intellegatur
a meipso.n

¥ £ 2 hipétese de Henrich 1érrie e Jean Pepin; cf, Goulven Madec, «Le spiritualisme augustinien
3 la lumiére du De immonalitate auimaer, in L'Opera letteraria di Agostito tra Cassiciacum e Milano.
Agostino nelle terre di Ambrogio (1-4 ottobre 1986), Col. Augustiniana-Testi e studi, [1, Edizione
Augustinus, Palermo, 1987, pp. 182ss.; F. de Capitani, «Platone, Plotino, Porfiric e Sant’ Agostino
sull'immortalizd dell’anima intesa come vitar, in Rivista di Filosofia Neo-scolastica 76 (1984/2),
pp- 230-244.
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T Causa essendi Apesar 'isso, nesw!uswﬂ:sm aum tem-

po vespertino e matinal™, procurarentos
moserar que os escritos tempordos de
Agostinho se podent congragar em torno
de wma finalidade comum, que € a da
determinagio da ordenr da realidade. Uma
conviccio de base antimaniqueia orienta
toda a pesquisa de Agostinho: tal ordem
56 pode ser una. Agostinho compreenden as aporias de todas cisdes gnosiolo-
gicas, ontologicas e éticas por onde a sua vida € o seu pensamento se.perderam.
Todavia, e sem nunca deixar de ser una, ela polariza-se numa triplice relagio
que ji acima detectimos, ao apresentar os diélogos: ratio cugjfo{a’m.ﬁ, calisa
essendi, ordo vivendi*' . Apenas as abordantos sucessivamente por eXIgenci eXpo-
sitiva e por impossibilidade de, ao mesmo tempo, dar conta do triplice dmbito.
Porém, poder-se-ia comegar, indiferentemente, por qualquer delas, desde que
se mantivesse a visio sindptica, uma vez que cada uma supde e exige sempre as
restantes, o que a propria imbricagio cronologica da redacgio legitima. Pode,
pois, aplicar-se-lhes o mesmo esquenta triangular de leitura proposto para as

Ratio Ordo
Cognoscendi vivendi

primeiras trés obras. ) N

Do ponto de vista da descoberta, o percurso comega por retutar o cepicis-
mo em ordem a um conhecimento verdadeiro e indubitive] — estabelecimen-
to de uma ratio cogrioscendi, cujo nticleo serd a auto-evidéncia da intericridade,
a qual se di ordenada no exacto momento ent que se reconhece como cugito,
isto €, em que tem a intuigio experiencial de sismestio, € dai se alga & Verdade
subsistente. Para cumprir o desiderato principal de toda a vida racional — beattis
esse — O ogifo eXige, quer a montante, como condi¢io, quer a jusante, como
consequéncia, uma rectinrdo vivendi. A reflexio agostiniana neste particular
assume e continua as reflexdes do helenismo tardio, acerca dos finrs do honient,
fecundadas j4 pela novidade moral e revelacional do Cristianismo.

Foi esta a ordem que decidimos seguir. Todavia, na exposi¢io Cruzamos
continuamente os textos, procurando com esta circularidade compreendé-los
sempre mais. Outras vezes, contudo — apesar de ser esse o processo que
Agostinho utiliza preferencialmente — reconhecemos que a rede tecida deste

0 Cf De ciuitate Dei, X1, 29, o 3
4 Bste esquenta, que & maturidade de De duitate Del apresenita nas suas principais lmimyfor'q;].._]n
se encontra presente na primeita trilagia de Cassiciaco. E isso que procuramos mostrar. De cuitate
Dei, VIIL, 4: «Fortassis enim qui Platonem ceteris philosophis gentium longe recteque praelazum
acutius atque ueracius inrellexisse atgue secuti esse fama celebriore laudantur, aliquid rale de Puo
sentiunt, ut in illo inueniatur et cansa subsistendi, et ratis intelleeendi, et ordo vivemdi: quortin 't:-mm.
unum ad maturalen, aleerum ad radonalem, tertivm ad moralem partem intellegitur perrinere.r
(irdlico nosso)
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modo pode ser ainda iluséria. Certos textos perdem a sua acutilincia peculiar,
a sua forga provocatdria original se 0s cruzamos com outros que os explicam,
enquadram e, de algum modo, os prendem. Em alguns montentos compreen-
demos por dentro que a palavra escrita pode ser mais luminosa por si s6, colhida
na familiaridade e na cumplicidade ontologicas de autor e leitor, do que através
de interpostas hermenéuticas, fossem do proprio autor ou de outrem. Mas o
trabalho tem as suas exigéncias.

Posto isto, como na I Parte da investigacio analisaimos per speculum, as linhas
fundamentais do que Agostinho considera a desordemt da sua vida e do seu
pensamento — materialismo/maniqueismo, tendo ai ficado bem patente a
dificuldade de encontrar ordem entre ser, pensar e agir — até ao progressivo
esclarecimento da consciéncia e  sua decisio definitiva pela experiéncia cristi,
no Verio de 386, vamos ver a seguir como, e a partir de que categorias,
Agostinho configura tal ordem.

De qualquer modo, as trés dimensdes que relevamos no pensamento tem-
porio do futuro pastor de Hipona, sio meras guaritas e nesgas de observacio,
ou entio canais aonde tentamos conduzir o mar de Agostinho, certos, porém,
de que muita dgua transbordard destas calhas inevitavelmente apertadas.

CAPiTULo I

Ratio cognoscendi*

2 Contra academicos, H1, 20, 43: «— Ita enim fam sum affecrus, ot quid sit uerum non credendo
solun sed etiam intellegendo apprehendere impatienter desideren.»



1.1. Soliloguia ou uma ‘pratréptica da alma’

A obra onde Agostinho recolheu as suas meditagoes e didlogos intimos
— Soliloquia —, no que diz respeito i questio do conhecimento, ou seja,
quanto i possibilidade de verdade em geral, e do conhecimento de si e de Deus
em particular, pode chamar-se o seu discurso do mérodo.

De facto, esta meditatio? fortemente platonizante, pertencente ao ciclo de
Cassiciaco e concluida em Mildo, nos poncipios de 387, marca transversalimente
toda a posterior orientagio agostiniana sobre o conhecimento. Basta folhear Con-
fissdes ou De Trinitate para confirmar imediatamente esta considera¢io genérica.

Todavia, nio é qualquer conhecimento regional que Agostinho procura,
mas um conhecimento total, que informe toda a sua vida afectiva, intelectual
e ética*. E por causa disso que ele escreve — «ergo scribendunt est — como se
a passagem ao acto de escrever mobilizasse as energias catalisadoras da propria
mudanga de vida. Nio bastam bons propésitos e intengdes; importa agir,
cumprir efectivamente. Nio bastar querer: é preciso que a vontade mova i
accdo. E escrever pode ser wima primeira e ainda incoativa forma de um agere
mais comprometido, porque escrever ¢ testemunhar, com tudo o que isso
supde e lmplica.

Problematizemos, contudo, este ponto de partida: se Agostinho procura a
ordem do conhecimento, cujo alcance se quer ético, significard isso que é
preciso primeiro saber, para depois agir rectamente? Este soliloquio visa justa-
mente mostrar 0 equivoco de tal perspectiva®. Um conhecimento com escopo
ético supde desde logo uma ética do conhecimento. Dai a importincia da

# A dramatizagio interior £ un fecundissimo modo de procura da verdade — Sofiloquia, 11, 7, 14:
«Cum enim negue melivs quaeri ueritas possit, quam interrogando et respondendo {..).» Neste
caso a dramatizagio entre a Razdo ¢ Agestindio ¢ uma forma de procura de verdade através de um
desdobramento interior, cujas cenclusdes, sejan de Agostinlio. sejam da Razdo, sio piiblicas, isto &,
estio num plano de verdade inteligivel por qualguer ser racional (cf. Confessiones, X1, 3, 5; XII,
25, 34-35). Assim, 50 s¢ for imprescindivel ma economia da argumentagio € yue arribuiremos
discriminadamente uma consideragio 3 Razde ou a Agostinhe.

¥ Soliloguia, 1, 1, 1: «Quaerenti memeteipsum ac bonum menm, quidue malum vitanduny»

% O mesmo problemia se coloca no dmbito da refagbes fé-razio: importa crer para compreender,
ol € preciso primeiro compreender para depois crer? Agostinho esta apostade em fazer explodir
esta logica exclusivista, na medida em que ela nic di cont que a acgio absolve naturalmente as
aporias (cf. De ordine, H, 6, 18),
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protréptica, cuja finalidade € fomentar um clima de cordial procura, de purifica-
¢io e rectidio interiores™, o que, por sen turno, implica a existéncia de um
horizonte pré-compreensivo no acto de conhecimento. Importa por isso,
encontrar as nervuras fundamentais, bem como as aporias internas, do mais
neoplatdnico de todos os didlogos de Agostinho, para avaliarmos da sua impor-
tincia no tocante a questio epistemnoldgica.

No que diz respeito ao estilo, o didlogo nada fica a dever aos outros de
Cassiciaco, notando-s¢ mesmo um aprimoramento retdrico que nalguns mo-
nientos atinge uma beleza extraordiniria. Um destes momentos &, desde logo, a
invocagio inicial para que Deus o ajude na busca. E uma auténtica apéstrofe de
poeta, ndo se dinigindo ji a nenhuma das fithas da Memdria em busca da inspiragio,
mas aquele Centro fonte de toda a inspiragio e Luz¥. Ao longo do diilogo, se
Agostinho impetra de Deus essa luz, nio é menos verdade que bastas vezes resiste
a um conhecimento que lhe viesse exclusivamente por via revelacional, como o
dos poetas, se nio lhe fosse possivel persuadir, comunicar racionalmente,

Independentemente, porém, do tipo de conhecimento que Agostinho pro-
cura, € certo que, em qualquer dos casos, a oratio inicial remete desde logo para
a autognose (ue se cuumprird sempre por via de uma Alteridade relacional, isto
¢, através do conhecimento progressivo de Deus. A captatio benevolentiae divinae
vive ja de uma € que estimula a esperanca de ser atendido. Assim, ji se acredita
em Deus como o garante da ordem gnosioldgica, ontoldgica e antropoldgica®.
Isto mesmo, todavia, é o que deverd ser demonstrado racionalmente ou, ao
menos, estabelecido com convincente razoabilidade. Por isso Agostinho, em
forma propositiva, clarifica a concepgio do Deus em que cré: principio e causa de
tido, garante verdadeito das coisas verdadeiras™.

* A protréptice ¢ uma forma literida com uma longa histdria, que rementa a Socrates, Platio e
Aristoteles, e que exorta a uma mudanga de vida, fazendo recurse i retdrica. Apesar de nio ser
utilizado cono esteredtipo, foi um estilo aceite e transformado pelos autores cristios, cono
vemos pelo Pratrepticus, de Clemente de Alexandra, linhagem emi que Agostinho se insere.

* Vikror Warnach, «Erlenchtung und Einsprechung bel Angustinuss, in Augustings Magister. ..,
I vol., pp. 429-450, pretende justamente ligar a teoria do conhecitento agostiniana, no que diz
respeito d [luminagio, a0 modelo da Inspiragio.

* Soliloguia, 1, 1, 3: «Deus Pater sapientiae, Pater uerae summaeque uitae, (...) pater intelligibitis
lucis, Pater euigilationis atque illuminationis nostrae (...). Deus, intelligibilis Lux, in quo et a quo
et per quem intelligibiliter lucent quae in intel-ligibiliter lucent omnia.» A ambiéncia neoplatd-
nica nio poderia ser mais evidente, se bem que ji altamente cristianizada. A dificuldade esti
—— usteve sempre em determinar se foi o seu cristianismo neoplatonizade, ou antes o sen
neoplatonisnio cristianizado,

* Solitoquia, 1, 1, 3: «Deus, per quem melius nostrum deteriori subjectum non eser (cf. na integra
Saliloquia, 1, 1, 2,

51

Cf. Soliloquia, I, 1, 3 [ef. José Oroz Reta, «La conversién en los primeros escritos. El retorno
a Dios en Casiciacon, in Augustinus 35 (1990), pp. 7 ss.].
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Inicialmente, Agostinho ndo insiste tanto na poténcia inteligente. E certo
gue quer conhecer, mas ainda nio vé, nem sabe bem como. Dai a afirmacio:
para ja «nihil aliud habeo quam noluntatem»®' . Interessa-lhe antes de mais puri-
ficar-se, limpar a acies mentis para que entio, sin, possa contemplar a luz da
verdade.

O segundo capitulo inaugura, efectivaniente, a demanda pelo conhecimen-
to verdadeiro, definindo desde ji os pdlos de tensio que orientarfio o trinsito:
«— Deum et animam scive cpio. — Niltifne plus? — Nilil omnino.»™ A estrutura
desiderativa do sujeito é o leit-notiv da procura: o desejo, que no De beara nita
& tensio para a felicidade, é aqui, outrossim, desejo de verdade. Verdade acerca
de si mesmo, donde que verdade acerca de Deus. U abisino chama outro alisuto.
Agostinho desconthece-se e sabe que se desconhece; cré, contudo, que s6 poderi
conhecer-se, se conhecer Aguele que tudo conhece. Importa, pois, aproximar-
-se. E tal apenas é possivel se voltar para si mesmo: assim, ainda antes de
conhecer algo de Deus, ji comegou a conhecer-se a si mesmo como desejo de
conhecer Deus,

Quando a Razdo lhe pergunta, porém, até que grau deseja conhecer Deus,
Agostinho nio sabe determinar; nio tem termo de comparagio. Sabe pelo
desiderare, isto &, apenas pela consideragio da falha™. E se lhe dessem um termo de
comparagio, por exemplo, o seu amigo Alipio: nio gostaria de conhecer Deus
como o conhece a ele? Mas isso seria tentar conhecer Deus também pelos
sentidos, hipotese que impugnara de inicio™, e que, a aceitar-se de novo,
deitaria por terra todas as suas esperancas. Seja como for, o problema agora nio
estd no que gosta, cré ou espera, seja em sentido positive ou negativo, mas 1o

St Soliloquia, I, 1, 5. Querer couliccer, porém, & ji o primeiro grau de sabedoria, tal como em termos
éticos, o guerer qigrer supre a fraqueza de wm prinieiro guerer ainda sujeito ds paixdes ¢ a0 apetires
carnais. Esta «dialéctica positiva da vontade» Agostinho desenvolveu-a a partir de uma mixima
de inspiragio estdica que ele atribui a Teréncio: «Quoniam non potese id fierd quod uis, id velis
quod possis.» Multiplas vezes Agostinho retornard a este tropo {De beata nita, 4, 25; Confesstoncs,
VIIL, 8, 20-9, 21; De Trnitate, XII0, 7, 10; De duitate Dei . X1V, 25}, Refere Joaquin Cerqueira
Gongalves, «La dialectique du vouloir et du pouveir chez Saint Augustin (Resumé)s, in Akeen des
X1V, Internationalenn Kengresses file Pliilosophic, Wien. 2-9 Sprember 1968, Herder Wien, p.474, que
«Dans De Beata Vita, Augustin accepte volontiers Ia maxime de Térence puisque, si 'on partait
de I'idée que la possession est fondamentale 2 la flicite, on ne veyait pas moyen d'y parvenir que
par I'ajustement de la volonté i tout ce qui est possible. La félicité sera définie relativement & la
partie ka plus excellente de 'homme, 3 savoir, la raison, et I'idéal de a vertn, ce sera l'idéal
d'équilibre, de sobriété ec du juste milicu.»

% Solitoquia, 1, 2, 7. Evédio, em De guantitare aninac, 1, 1, também deseja conbecer a alma, mas
JA conczetiza o que efectivamente quer conhecer: «Quaero igitur unde sit anima, gualis sit, quanta
sit, cur corpori fuerit data, et cum ad corpus uenerit qualis efficiatur, qualis cam abscesserit?»
5 Solifoquia, 1, 2, 7: «Nescio quomode mihi demonstrari debeat ur dicam sat est: non enim eredo
me scire aliguid sic, quomode scire Deum desidero.s

# Seliloquia, 1, 1, 3: «Deus, cuius regnum est totns mundus, quem sensus ignorat.
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que se pode saber®. A delimitagio noética do problema é clara, e nio deixa
margem para equivocos nem rodeios.

Ora o quie se pode saber, s6 se saberd efectivamente, nio por aceitagio crédula
da ciéncia que outrem possua ou diga possuir, mas pela inteligneia que cada
um alcance das razdes. A nio ser assim, a ciéncia de Platio e de Plotino acerca
da alma e de Deus poderia bastar-nos. Além do mais, de que se tenham dito
verdades acerca de tais realidades nio se segue necessariamente que quem as
proferiu disso tenha tido ciéncia. Podem dizer-se muitas coisas verdadeiras sem
plena consciéncia da sua verdade, apenas por expressio de um desejo ou de uma
convicgiao™. Note-se, portanto, que o problema é o do critério distintivo do
verdadeiro e do falso. Agostinho utiliza, como em tantas outras ocasides, a sua
préopria experiéncia. Nio formulara inicialmente tantos desejos? Isso foi obra da
fé e da esperanga informadas pela meméria. Mas o saber é outra coisal™

Contudo, a Razde interlocutora de Agostinho forga-o um pouco mais no
sentido de encontrar precisamente o tipo, ou grau, de conhecimento que deseja
ter acerca de Deus e da alma. E um auténtico desbravar o terreno, A Razdo
propde-lhe entio o modelo da geometria, das suas defini¢des e axiomas funda-
mentais. Nio sabe ele 0 que é uma linha? O que é uma esfera? Nio sabe que
a linha ndo pode ser dividida longitudinalmente? E que transversalmente se
podem efectuar infinitas intersecgdes?™

No que diz respeito a esta scfentia Agostinho nio hesita®®. Nestas verdades
nem sequer os temiveis académicos o amedrontam. Contudo, o saber procu-
rado nio é o da siientia, mas o da sapientia. Agostinho, apelando para a distingio
platénica® a que tantas vezes retornard®, distingue esses dois dominios de
verdades, cujos fins diferem. E ainda que, quanto a tal saber geométrico, os
sentidos tenham funcionado como naves, uma vez que forneceram exemplos
sensiveis, Utels aos principiantes, sé a inteligéncia pdde compreender os prin-
cipios da geometria e dar-lhe solo_firme nesta matéria®. Por isso, tais conclusdes

® Sefioquia, 1, 2, 8: «Sed ego quid sclam quaero, non quid credam. {..) ipsum animum
intellectum assequi cupio.n

* A apinido verdadeira, ainda que conduza acs mesmos resultados que o saber e, por conseguinte, tertha a
mesi utilidade, consegue isso apenas por acaso, como o praprio Plagio observar no Ménon, 97 a-98 a.
¥ Solilaquia, 1, 4, %: «Dixi enim non quae intellectu comprehendi, sed quae undecumque collecta
memorize mandaui, et quibus acommodaut quantum potui fidem: scire autem aliud est.»

* Cf. Solilogitia, 1, 4, Y-10; De quantitate animae, 11, 17-18.

* Solifoguia, [, 4, 9: «lraque adhuc non vereor earum rerum quas noui scientian profiteri.»

“ Cf. Repiitblica, 510 b,

" CF. De diversis quacstionibus ai Simplicianum, I, 3; De Trinitare, XI1, 12, 17; De cinitate Dei, X,
28; XIX, 4.

“ Soliloquia, 1, 4, 9: «Imo sensus in hoc negotio quasi nauim sum expertus. Nam cum ipsi me ad
locum quo tendebam peruenerint, ubi eos dimisi, et iam uvelut in solo positus (-..).» Sobre a
metifory da terra firme of. De beata wita, 1, 1; Contra academicos, 11, 2, 3.
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a0 nivel da geometria dio-lhe logo uma medida diferenciadora dos diversos
graus de conhecimentos que possuimos e, nesse sentido, auxilian o autoconhe-
cimento da alma®.

Além disso, o saber da geometria apresenta tarnbém uma outra virtualidade
importantissima: permite superar a dicotomia estdica entre sdibio € ndo-sdbio,
tomados de modo absoluto. De facto, para o estdico 56 o sibio detém a ciéncia.
Agostinho, todavia, que se reconhece sabedor destas martérias, sabe concomi-
tantemente que desconhece as mais decisivas: Deus € a alma. Ora, isto permite-
-lhe desde ji, de forma incipiente, negar o simplismo da oposigio estdica e
avangar 1o sentido de uma visio graduada e diferenciada do conhecimento®™.
Este processo tera o seu correlato ao nivel da concepgio de realidade também
dialéctica, graduada e hierarquizada, como se verd.

Reputamos este momento de axtal. Ele permitir-nos-a sustentar que, se
a ética estdica continua a fascind-io durante bastante tempo, a dicotomia
inicial estd desde logo superada. Simultaneamente, o conhecimento das
diferentes figuras geométricas di-lhe a certeza de haver uma ciéncia indiferen-
te de coisas diferentes ** . Ora, nio seria este um bom modelo de conhecimen-
to para determinar, aproximativamente, o tipo de conhecimento de Deus
e da alma que Agostinho procura? Sem divida. Porém, bastaria conhecer
Deus como tm esfera, isto &, com uni conhecimento indubitivel?** A resposta
nio titubeia: ndo! Em primeiro lugar, Agostinho acredita, e a sua experién-
cia de busca demonstrara-lho a contrario, que Deus nio faz par com nenhu-
ma outra realidade. No horizonte dessa experiéncia, Deus é reconhecido
como Absoluto. Mas além disso, do ponto de vista psicologico, nunca o
conhecimento das verdades geométricas provoca o gandiunt de veritate" que
o conhecimento de Deus proporciona. Como se pode saber isto? Por um
lado, precisamente pela caréncia; pode medir-se pela falha, pela auséncia. B
positivamente é possivel justifici-lo com alguma razoabilidade desenvol-
vendo um simile, nada mais nada menos que a analogia tio a0 gosto dos
platdnicos: Deus estd para o espirito, como o sol para os olhos®. Mas a

9 Cf. De quantitate anintae, 6, 10 ¢ ss.

 Solilequia, 1, 4, Y: «Non, si Stoici sinant, qui scientiam tribuunt nulli nisi sapienti. Perceptionem
sane istorum me habere non nego, quan etiany stultitiae concedunt.»

& fsto &, uma déucia comum, Soliloguia, 1, 4, 10: «At, si aeque illud atque hoc nosti, et tamen inter
se, ut fateris, plurimum differunt, est ergo differentiugn rerunt scientia indifferens.»

& Soliloquia, 1, 4, 10: «Quamobrem responde utrum tibi satis sit sic Deum nosse ut pilam illam
geometricam nosti; hoc est, ita de Deo nihil ur de illa dubitare.»

7 Cf. Confessiones, X, 23, 33. .
 Soliloquia, 1, 6, 12: «Deus autem est ipse qui Ylustrat. Ego autem ratio ita sum in mentibus ut
in oculis est adspectus» (cf. ainda [, 8, 15; 13, 23; De beata uita, 4, 35; De magistes, 2, 38; De duitate
Dei, X, 2; vide Régis Jolivet, Diew, Soleil des esprits on de la docrine angustinienne de 'illinination,
Desclée de Brouwer, Paris, 1934).
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analogia também nio ¢ ainda uma evidéncia; é mais uma promessa de
elucidagio que a Razdo faz a Agostinho®.

Tal compromisso da Razdo — corresponda, ou possa corresponder, cu nio,
a0 que Agostinho deseja e cré — para ji, tem um valor exclusivamente pistico.
Apesar da razoabilidade da metifora e de toda a eloquéncia da razdo ao falar do
divino, em termos de ciéncia efectiva e demonstrivel nada se avangou®,
A geometria foi o (nico saber que se sustentou, mas € apenas um saber regional,
que nio responde i totalidade do homem, nem ao problema dos seus fins Gltimos.

Com o desenvolvimento da metifora, acentua-se de novo o lado protrép-
tico e exortativo: importa purificar a smens», a pupila espiritual, porque s6 com
o «octilus animaen purificado, se pode alcancar a visio da verdade. Na promessa
da raz;io impde-se o paradigma éptico, e 0 motivo ¢ claro: sé a visio une aquele
que ve com o visivel, € 2 unido é o escopo filtimo de todo o conhecimento. No
caso 5O a contemplagio pode unir a alma e Deus”, e nisto esti a beata vita.
Importa njo esquecer que o conhecimento da verdade nio é o fim, mas um
meio para a felicidade, como 3 frente procuraremos demonstrar. No entanto,
s formal e analiticamente se pode fazer a destringa, porque a visio da Verdade
serd ela mesma beatificante™,

) Mas’justamentc porque permanecemos ainda no dominio das promessas,
nao sera que estamos a andar em circulo, e a manter displicentemente un
entretien infini? Agostinho, como o capitulo seguinte demonstrard, estd como
que a preparar O terreno para uma auto-anilise, a verificar se hi pureza interior
para que se possa continuar a busca. No fundo, tropo comum aos esctitos de
Cassiclaco, estamos no dominio de uma protréptica d autognose. Efectivamente,
como se poderia conhecer alguma coisa se antes nio nos conhecéssemos? Fsta
vertente da filosofia antiga, mormente na sabedoria oracular, sempre se afirmara
como propedéutica a qualquer tipo de conhecimento. Importa pois observar-sel?

W Selitoguia, 1, 6, 12: «Promitti enim ratio quae tecum loguitur ita se demonstraturany Deum tuae
menti, ut oculis sol demonstratur.»
™ Solifoquita, 1, 8, 15: «A. - Plane ut probabilia, et in spem, quod fatendum est, maiorem surrexi:
nam praeter illa duo de linea et pila nihil abs te diceum est quod me scire audeam dicere. 1. - Non
;:Isr m‘mmllum, nen enint quidquam est adhuc ita expositum, ut abs te si flagitanda perceptio.»
Solilogtiia, 1, 6, 13: «lam adspectum sequitur ipsa visio Dei {...). Ipsa autem visio intellectus est
ile qui n anima est, qui conficitur ex intelligente et eo quod intelligitur.» Mas o paralelismo
perde-se a partir de certo ponto, A visio sensivel vé mas ndo se vé, 20 contririo da visio interior
e se vit to préprio acto de ver (cogitatio). Esta destringa nio & original, pois fazia parte do patriménio
dos phaténicos (cf. Pierre Courcelle, Conrais-to toi méme: de Socrate @ saiut Bernard, 1 vol., Paris
Erudes Augustiniennes, 1974, p. 151). l ’
” Cf. Emilie Zum Brunn, «Le dilemme de I'étre et du néant chez saint Augustin des premiers
dialogues aux “Confessions™s, in Redierches Augustiniennes 6 (1969), pp. 23 s.
” Sofﬂuqzlu'a, L, 8, 15: «A. - Hoc tu uideris, si uel in te, uel in me aliquantum adspicere potes. Ego
quaerenti si quid sentio respondebo.r
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E a fenomenologia da consciéncia revela, ou melhor, reitera, agora com
motivos acrescidos, uma interioridade desejosa do conhecimento de Deus e de
si mesma. Somos mais que aquilo de que temos consciéncia. Mas a observagio
revela que ainda outros amores se niscuiram na memoria e IMaginagio, provo-
cando perturbagdes inesperadas neste impeto de conhecer Deus e a alma™.
Importa, pois, verficar da sanidade daquele que procura, de molde a verificar
se nio estd a fruir como fins os meios que deveriam ser usados para alcangar
aquele conhecimento™. Na verdade, sé se ama verdadeiramente o que se ama
por si mesmo e nio o que se ama em fungio de algo diferente™, e o que
Agostinho deseja derradeiramente ¢ ver semr véu, e abragar a Sabedoria com
limpidissimo olhar.

Nem todos, porém, conseguem desde logo contemplar a sabedoria sem
véus. A esses impde-se uma pedagogia diferenciada, por graus, de acordo com o
seu estado de satide ¢ forga, de molde a irem subindo a ladeira por pequenos
passos”’. Esta & a via comun, proponivel aos que querem progredir. E possivel,
contudo, chegar 13 sem tal esforco: Agostinho 3 compreende que a ética e a
gnosiologia dos estoicos e neoplaténicos podem acentuar um orgulho de icaro.
Donde a abertura i superveniéncia da graga, que pode dar, num fipice, o
conhecimento que custosa e promieteicamente outros procuram: «é tarefa da
boa disciplina chegar [ sabedoria] com ordem, mas {alcanca-la] sem ordem ¢
uma inacreditdvel felicidaden™.

Portanto, cruzam-se aqui a via do esforco, que poderia ser cometida mais a0
aristocratismo espiritual neoplaténico e estdico, com a da graca indissociavel-
mente enlacada com a experiéncia cristi. Em certo sentido tambeém a ilumina-
¢io, a vidéncia imediata, o éxtase neoplatonico poderiam ser encarades como

™ Tais perturbagdes podem-se reduzir-se ao medo de perder os amigos, medo da dor e medo da
morte {cf. Solfloguia, I, 9, 16).

B Soliloguia, I, 10, 17 — 12, 21, verifica precisamente essa sanidade. Investiga-se sucessivamente
sobre a relagio com a mulher, isto €, com o seX0, com a comida, com os bens exteriores, conm
o dinheiro que seria necessirio para o ofitm philosephandi, com o circulo de aniigos, com as
honras, etc., para concluir que tudo isso deverd estar ordenado ao conhecimento do summinn
bonum, o que & possivel mais facilmente com algumas daquelas coisas, do que com outras.

76 Soliloquia, 1, 13, 22: «lam certe ostendi nihi aliud me amare, siquidem quod non propter se
amatur, nen amatur. Ego autem solam propter se amo saplentiam, cetera uero nel adesse mihi
uolo, uel deesse timeo propter ipsam, witam, quictem, amicos.»

7 Lendo-se Solifegquia, I, 13, 23 compreende-se que alguns estudiosos defendam ter havido teitura
directa de alguns excertos de Platio, Efectivamente, a passagem em questio segue quase ad litteram
a pedagogia platonica na alegoria da caventa. De ordine, 11, 14, 39: «Hine se illa ratio ad ipsarum
rerum dininarom beatissimant contemplationem rapere voluit, Sed ne de alto caderer, quaesiuit
gradus atque ipsa sibi uiam per suas possessiones ordinenmique molita est.»

™ Soliloquia, I, 13, 23: «Nam ordine quodam ad eam peruenire bonae discipplitae officium ese,
sine ordine autem uix credibillis felicieatis.»
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gragas divinas. Por essa razdo, Agostinho aqui acentua mais a continuidade do
que a ruptura.

Esta protréptica marca intensamente a unidade entre a ratio cogroscendi e a ordo
vivendi, ambas entendidas como processos mutuamente potenciadores, havendo
porém primazia da dimensio ético-religiosa, ja que é preciso alterar certo modus
vivendi para aceder ao tio almejado conhecimento™. Concretamente, que mu-
dangas importa introduzir na vida? Fugir das coisas senstveis; ndo enlamear as asas da
alma para que possamos voar das trevas para a luz, da prisdo para a liberdade™. Mas
aqui reside a dificuldade! Quio longe o filho de Mdnica se reconhece daquela
visio, tio apegado estd ao amplexo da carne. Solicita pois, um atalho para se ir
aproximando da luz, sem o que se arrisca a permanecer na cegueira®!. Refira-se
de novo que, em termos de conhecimento, ainda nio se avangou quase nada,
Todo o primeiro livro de Sofiloguia é um prolegdmeno a qualquer conhecimen-
to; ¢ uma admonigio, o estabelecimento das condigdes para conhecer.

Pelo que a Razdo, depois deste longo périplo de purgatio, faz-lhe reiterar o
desiderato inicial: «Deum et animam scire cupion™. E deseja verdadeiraniente conhe-
cer. Ora dum ponto de vista logico, para que possa conhecer verdadeiramente
Deus e a alma deverd previamente determinar o que é a verdade, a fim de que,
por ela possa conhecer o que mais deseja.

«Nav fazemos nés a distingdo entre o verdadeiro ¢ a verdade?s, interroga-se
Agostinho, respondendo logo afirmativamente. E por que razio? Porque o
verdadeiro parece aplicar-se is realidades concretas, enquanto que a verdade
parece ser a esséncia daquilo que é verdadeiro. O verdadeiro ¢ pela verdade ®, A no-
¢do de participacdo ontoldgica, como condigio da verdade do conhecimento,
ndo poderia ser mais explicita®. Todavia, nio foram distinguidos os planos

™ Soliloquia, 1, 14, 24: «Da quaeso (...) iam si potes illum ordinemn. Dug, age qua uis, per quae uis,
quomodo uis,»

* Soliloquia, I, 14, 24: «Penitus esse ista sensibilia fugienda, canendumgque maganopere, dum hoc
corpus aginms., e quo eorum uisco pennae nostrae impediantur, quibus integris perfectisque
opus est ut ad dlam lucem ab his tenebris euolemus: quae se ne ostendere quidem dignatur in hac
cauea inclusis nisi tales fuerint ut ista el effracta uel dissoluta possint in auras suas euaderen {cf.
De ordine, 11, 19, 50; De quantitate animae, 3, 4)
8 Sofiloguin, 1, 14, 26: «Sed quacso te, si quid in me uales, ut me tentes per aliqua compendia
d’uccrc ut wel wicinitate nonnulla lucis illivs, quam, si quid profeci, tolerare iam possum {..).»
8 So!r"lnqm'a. 1,5, 27: «R.- Animam te certe dicis et Deum uelle cognoscere? A. - Hoe est totum
negotim meum. R. ~ Nihilne amplius? A. - Nihil prosus.»

" Solitoguia, I, 15, 27: «lta etiam, si quid uerum est, ueritate utique veram est.» Esta ¢ wina ideia
retterada em D diversis quacstionibus octoginta tribus, q. 1 — «Omne verum a ueritate verum
estr —, cuja composicio da primeira parte comeca ainda em Milio, ao tempo da conversio, e se
prolonga até Africa (cf, Retractationes, 1, 26, 1.

* Mathias Smalbrugge, «La notion de Ja participation chez Augustin. Quelques observations sur
le rapport Christianisme-Platonismen, in  Collectanea Augnstininana. Mélanges Tarcicius Jan van
Bavel, 1nstitut Historique Augustinien, Paris, 1990, pp. 333-347.
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logico e ontoldgico, dando Agostinhe o mesmo valor de realidade a ambos, o
que na investigacio e no didlogo com os discipulos serd fonte de alguns
equivocos. Para ji, a equivaléncia permite-lhe encontrar verdade mesmo na
transiéncia — in mon —, uma vez que ainda ai permanece a veridade da mudanga.
Mudando ou desaparecendo as realidades verdadeiras, contintua a permanecer
a verdade. Outrossim, verdadeira ¢ a falsidade das coisas falsas. Conclui-se que a
verdade nio perece com(o) as coisas perecivels, mas ¢ imperecivel, eterna,
necessaria, transmitindo caricter veridico is coisas, mesmo as corruptiveis, na
medida em que as sustenta no seu estarent a ser.

Encontramos assim um horizonte transcendental da verdade eterna, imuta-
vel, necessiria, que se impde a quem procura. Este horizonte de verdade,
porém, apesar da necessidade com que se patenteia, permanece ainda resposta
escolar, demasiado formal para responder a0 ardor da procura. Donde que
Agostinho sinta necessidade de recomecar de novo, desde o inicio, pr_ocurando
uma evidéncia que se imponha desde logo, mas mais proxima de si. E como se
Agostinho estivesse a fazer variagdes em torno de um tema, retornando ao
ponto de partida quando a insatisfagio ou as aporias de uma via inviabilizam o
prosseguimento.

Por isso, estes didlogos requerem dupla e tripla leituras, que refagam suces-
sivamente a ordem das razdes que a exposi¢io mistura €/ou sobrepde, uma vez
gue a argumentacio se organiza como uma teia-de-aranhia, cujos fios orbitam em
torno dum Centro que lhes da uma unidade que por si s6 nio teriam.

1.2. Da certeza e da verdade

Parecendo recomegar tudo de novo, o livre segundo inicia-se com a famosa
apdstrofe-oragio — «Noverim me, noverin tev —, intensificando dramitica e
existencialmente o desejo. Poderiamos compreender as duas expressdes como
coordenadas entre si: gue me conheca, que te conliega. Mas o seguimento do
soliléquia deimonstra, retrospectivamente, como se deve ler: que me conhiega,
para que te conheca. Reepare-se a subtil inflexio que Agostinho faz ao expressar
o seu desejo fundamental. A segunda afirmagio subordina-se a primeira na
ordem da descoberta. Contudo — ressalte-se o efeito paradoxal —, Agostinho
cré que sd o conhecimento de Deus proporciona o verdadeiro conhecimento
do eu que demanda®. Poderia, e deveria entio dizer-se: noverim nie, noverim te,
ut vere noverim me. Cada grau de conhecimento ¢ animado por un dinamismo
vectorial que o conduz sempre a uma alteridade que, revelando-se, revela a si

¥ Vide Gérard Verberke, «Connaissance de sol et connaissance de Diea chez s. Angustins, in
Augustiniana 4 (1954), pp. 495-516.
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mesmo aquele que interroga®. Se assim nio fora haveria o perigo de 0 homem
se perder pelos infindos caminhos da alma, equivoco de cuja possibilidade logo
se ira aperceber™.

De qualquer modo, tudo arranca do «noverim me». Na ordo inveniendi, aquele
me expressa ji uma excedéncia reduplicativa s6 possivel a unma natureza espiri-
tual. O cogito assume-se, assim, como couceiro cuja firmeza permite abrir a porta
¢ entrar. Desta forma, a tarefa de fundamentagio do conhecimento requer, antes
de mais, o (re)conhecimento de quem procura, por mais incoativo e imperfeito
que inicialmente ele seja. Este & um daqueles vectores-fora de que falivamos
inicialmente e que se vai manter na obra de Agostinho.

Exige-se, portanto, determinar o lugar do sujeito na arquitectura gnosiold-
gica. Vejamos entdo, qual o valor de verdade que o constitui como poito de
partida certo e seguro.

«Ratio — T qui uis te nosse, scis esse te? Augustinus — Scion®: eis a evidéncia
primeira, o ponto arquimédico que resiste a toda a divida. Que conhecimento
mais certo e seguro que o desta evidentia intima, experiéncia da autoconsciéncia
tomando posse de si? Certamente ainda nio sabe como, ou donde lhe vem esta
certeza. Todavia, sabe indubitavelmente que existe, e compreende concomi-
tantemente que a autoconsciéncia desse facto excede a simples existéncia. Se
unicamente existisse como teria disso noticia? Agostinho sabe que existe, e sabe
que 1550 56 ¢ possivel a partir de outro nivel de realidade: «Ratio — Cagitare re
sis? Augustinus — Sdo. Ratio — Ergo werum est cogitare te. Augustinus —
Verint.» Poderiamos exigir maior clareza e distingio? E este o cogito® agostiniano,
cuja auto-apercepsio se di imediatamente ordenada num escala ontologica.
Sabe que existe porque pensa; mas aquilo que existe e pensa, também vive™,

8 Cf De musica, VI, 13, 40, E plausivel, como alguns alvitram, que as leituras biblicas que
Agostinho estava a fazer -— Ecl, Eclo, Pr, Ct, Is; verhi gratia, Is 46, 8: «(...) cai em vOs mesmos»
— preparando-se para o baptismo, o tenham confimado nesta autognose. E consabido que
Ambrésio, desenvolvendo a anterfor tese do plagiato {cf. Eusébio de Cesareia, Preparatio Evange-
fica, 1-3:9, 4; 16, 3; et passim; tese que aparece em De awrtate Dei) considera a sabedoria délfica
devedora de Moisés e dos Profetas. Seja como for, esse era também o horizonte da filosofia
helenistica anterior ¢ coeva, donde que Apostinho deveria ver af uma reciproca confirmagio {cf.
Confessioncs, 1V, 12, 18).

¥ Cf. De uera religione, 39, 72. Cf. S. Mennel, sAugustines’s I The "Knowing Subject” and the
Self, in Joumal of Early Christian Studies 2 (1994), pp. 291-324; Retractationes, 1, 1, 4.

¥ CE. Solifoquia, 1,1, 1.

¥ CL. Soliloguia, 11, 1, 1; De beata wita, 2, 7: «Scis ergo habere te uitam, siquidem vivere nemo nisi
uita potest.y De libero arbimio, 11, 3, 7; Mariano Brasa Diez, «El contenido de “cogito” agustini-
anor, in Augustinns 21 {1976), pp. 277-285; Edenne Gilsan, Introduction.. ., p. 53 ss.

" Solifoquia, 11, 1, 1: «lam uideo, totum quod cupis: nam quoniam neminem scientia miserum esse
creditis, ex quo probabile est ut intelligentia efficiat beatum: beatus autem nemo nisi uiuens, et
nemo uivit qui ton est; esse uis, uiuere, et intelligere; sed esse ut uivas, vivere ut intelligas. Ergo

U
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Existir, viver, pensar € pois uma determinagio triddica insita na ordem do
préprio cogito. Isto serd de uma importancia e_xtraczrc.:hnarm e.dfecm\:;:i-s na f"ur'1—
damentagdo racional da gnosiologia, ontologia ¢ ética agosumanz.;s . E.\:tsfr_r,
piver e persar ndo se encontram ao mesmo nivel, congituindci 10 Invés n-ml?)is
hierarquizados, ordenados segundo um principio de integragio progressiva™.
Nem tudo o que existe, vive e pensa; nem tudo o que vive, pensa; mas o que
pensa, existe e vive necessariamente. Donde se segue que a existéncia €
condi¢io de viver e pensar. Mas o viver ¢ o pensar acrescentam pe‘rt."el(;ao a0
existir. Pelo que viver, e sobretudo pensar, é principio e possibilidade de
pcrfectibilizagio do existir. Portanto, realiza Agostinho, a erden que f‘) mo'srm ao
pensar & também a ordem de perfeicio do real. Existir € de si um 'bem; viver € uma
perfeicdo em relagio ao existir; pensar, € perfei¢io do existir e do viver, pois
a alma é muito melhor que o corpo™. lsto pemmite estabelecer simultaneamente
uma ordem teleologica na realidade: a um ser por natureza pensante, mas que
vive na opuléucia e nio reflecte, como os animais que sio abatidos, ¢ exigivel um agir
conforme a sua natureza racional. Em suma, o cogite agostiniano € um cogito
ordinis. .

Mas como ¢ que Agostinho pode saber tudo isto exclusivamente a partir
da evidéncia de que existe e vive, enquanto pensa? Nio estaria ele imposm_—
bilitado de falar daquilo que apenas existe, ji que sd pode ter a certeza de si,
da sua propria existéncia pensante? Este é precisamente uni ponto complexo
na fundamentagio, ¢ exige alguma subtileza. Como & que Agostinho.Pod_e
afirmar que hi coisas que apenas existent? Nio pode invocar a experiéncia
exterior, porque isso serd cair nas objecgdes dos cépticos em relag'ﬁo i
experiéncia. Nio estaria também condenado ao solipsismo da res cogitans?
Como fugir-lhe?

esse te scis, uivere te scis, intelligere te sciso CE Beata wita, 1, 10; De libero mrl'n'rn'uT I, 3, 9 cf.
Manuel Sanchez del Bosque, «Que significs “vivir” en los didlogos de Casiciaco®, in La Ciudad
de Dios 200 (1987/2-3), pp. 210 ss. o

9 Cf. Ohivier du Roy, L'intelligenee de la foi en fa Triweé... pp. 173-177; Ragnar [’—I.oltc, BCfo.lflldt’
et Sagesse..., p. 215 eAungustin peur formniler Uechelle ontologique selon la’ série esse-viverc-
intelligere, dans laquelle csse représente fa forme inférieur de 'esse. vivere e degreé inferor de la vilg
et ot intelligere dans sa forme parfaite (Ssapientia) est identique a la beara vitar (ef. 2 n, 3 que
explica e fundamenta a afirmacio). o
= Em De guantitate animae, 35, 79, estes trés niveis desenvolver-se-do em sete gr:ms_— animatio,
sensus, ars, uirtus, tranquilitas, ingressio, contemplatio —, nimero que Agost.mho Ics?o'lhu
mmbém em virtude da sua importante pregnincia simbolica (filosofica, cdsmiea, histdrica,
biblica, pneumitica, ...).

® Cf. De quantitate animac, 30, 59. Efectivamente, entre a alun ¢ o corpo parece haver um
contibio morganitico. De ordine, I, 8, 24: «Alios auteni. uiros uel, ut uerius loguanur, .ahas
animas, dum hoc corpus agunt, iam thalamo suo dignas coniux ille optimus ac pulcherrimus
quaerit, quibus non wiuere, sed beate uiuere satis sit»
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Ora, Agostinho estd cdnscio de que nem sempre teve a compreensio conconi-
tante de que pensar exigia e supunha a existéncia. E certissimo é que ji entdo existia,
sendo ndo poderia ggora dar-se conta disso, isto €, descobrir-se como cgito™. De iure,
o facto de pensar exige aquelas condigdes sine guibus non. Pode portanto, generalizar
e afimmar que existem realidades que apenas sio, sem terem acedido 4 consciéncia
concomitante, O mesmo raciocinio ¢ vilido para todo o viver infra-humano,
Donde poder sustentar que existem & partida trés planos de realidade — ser, viver
e pensar — que ndo existem exclusivamente em fungio da sua convicglo, isto &,
que nio sio projecgbes ou fabulagdes da sua experiéncia interna subjectiva®,

Esta certeza, que Agostinho considera como auténtica verdade, porém, tem
uma natureza muito diferente das verdades da geometria que inicialmente
também reputara de evidentes. Esta verdade toca-o, diz-lhe respeito; é princi-
pio de resolugio nio de problentas, mas da magna quaestio que é para si mesmo.
O togite niio é um cogito separado, mas é como se a propria vida sensivel tivesse
sido amplificada num ressalto de consciéncia®.

O problema da fundamentagio da ratio cognoscendi enxerta-se assim no desejo
de telicidade, que deverd também ser respondido no dmbito ético-religioso.
Saliente-se mais uma vez o caricter total da reflexio de Agostinho, o qual, 56
metodolégica e regionalmente, e com plena consciéncia de que isso reduz a
realidade, admite restringir a procura.

Justamente em virtude dessa intengio de completude, e do caricter total da
busca, di-se conta de que ter uma certeza apodictica sobre si mesmo ainda nio
lhe garante decisivamente a felicidade. Isso é apenas uma condigio de possibi-
lidade, necessaria, mas nio suficiente. Nio pode retirar da evidéncia de que
existe, vive e pensa, pelo menos para ji, a conclusio de que € imortal, condigio
sem a qual a felicidade ¢ iluséria — e mesmo a pior das infelicidades, porque
efémera. Depois da certeza da sua existéncia cogitante, esta seria a questio que
rats gostaria de ver solucionada, déi-se Agostinho.

De novo a dinimica logica do conhecer se cruza com o axioma psico-
ontoldgico do desejo de felicidade, neste caso por via da imprescindivel imortalida-
de da alma. De facto, se da sua investigagio sobre a ordem do conhecimento,
resultasse a evidéncia de que ndo era possivel progredir e superar a ignorincia
e a escuridio actuats, e que, consequentemente, a felicidade era uma quimera,
a vida perderia literalmente a razdo de ser”. O ressalto de consciéncia por que

" A consciéncia de si & sucessivamente nosse, isto ¢, uma intui¢io ou noticia primeira, auto-
-evidente, irreflexa, inconscia, come que um sentimento ou pressentimente difuso, a que sucede
imediatamente o cogitare, ou seja, uma vortade de pensar, que toma posse reflexiva da notitia.

% CF. na integra Sofiloquia, 11, 1, 1,

* Cf. Martano Brasa Diez, «El contenido de “cogito”...», p. 280.

Y Selilogquia, TE, 1, 1. «A. - Into tantum flebe ut vita nulla sit.»
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compreenderia tal impossibilidaclle, ent vez de ZleOlVl?r superiormente o tracas-
so, seria precisamente a ferida ms.:mave.i, o’ der.radeuo desengapo qufmto a0
centido da sua vida™. O travo existencial € ev_lmdente. Por_ aqui se vé que o
cepticismo de Agostinho fora profundame.nte dlferente da ironia ln-dlf&rf_‘r.l-te e
igénica, OU MesMo sarcastica, do acadénuco_; nio era wn m_ero d.lletanFlsTlinc,)
retorico; saber ou ignorar a verdade tem prgtundas repercussoes existenciais: ¢
perder—se ou encontrar-se derradeiramente””, ‘ o

Por isso, rapidamente Agostinho sente necessidade de sustenta.r,.logxcz_l e
racionalmente, que o conhecimento da verdade por parte de um sujeito exige
a permanéncia deste, isto €, a sua iiulortalidafle, pois seria nn_p.ossjwel qlialqu?r
conhecimento de algo eterno ¢ imortal se ndo houvesse fzmuhaerade ontold-
gica reciproca entre sujeito e objecto. Mas tentar provar a eternidade da a.lma
pela eternidade da verdade é um recurso dialéctico libil, pouco persuasivo,
como ele mesmo concluird"”. Compreendeu que tal argumentacio, que se
pretendia formalmente probatéria, tinha de transgredir o impeto vivo d:l. pro-
cura. Até ai a auto-gnose fora alimentada por uma argumentagﬁo_que visava,
tio-s6, estabelecer a razoabilidade da verdade. Ou seja, era legitimo esperar
alcancar a verdade sob o risco de o universo epistemologico se revela.r absgrdo.
Mas nio & ficil dar o salto de uma reguerida razoabilidade para a mcmnahc’lade
formal. A primeira via & negativa, opera por reductio ad absurdum, e deixa o Onus
da prova 2o adversirio que o impugnar; a segunda pretex’lde ser um saber
positivamente demonstrativo e forma, probatério, o que & muito diferente.

Importa pois, procurar suster mais eficazmente a imortalidade da alma.
Assim, continuando a aplicar o principio de que s6 o semelhante f(}flhf’ce 0
semelhante'!, reitera que a alma, porque lugar da verdade eterna, devera ser
também eterna. .

Porém, uma divida que nio se pusera antes assalta-o: terd sido suficiente-
mente estabelecida a eternidade da verdade? Realmente, atendendo a que os

% Soliloguia, 11, 1, 1t «Sed, si i est, nemo esse hearus potest.» . . o

W Contra acadenticos, 11, 9, 22: «Satis sit quod cum istis adudescentibus prolusimus ubi ].lbcntr:r
nobiscum philosophia quasi iocata est. (Juacre auferantur de 111311i.b1.|5 1}95?1’15 Elbci}uc puerﬂt.'s. De
uita nostra de moribus de aninio res agitur, qui s¢ SUPLTATUTUI HHIICITES omnum falla.cmmm
et ueritate comprehensa quasi in regionem suac originis rediens n.'iumph.amrnm_ de lxb.lduus atque
ita temperantia velur coniuge accepta regnarurunl esse pracsunyt secunor ‘rudimr.us in caelun.»
™ De facto, concluindo em De funortalitate muiae, 1,1 que «semper agiear animus humnnus.
uiuite, 0 modo como posteriormente se referird ao oplscule revela pouca confianga no que ali
foi concluide. Cf Emitie Zum Brum, «Le dilenime de Pétre et du néant...», pp. 36 ss.; Goulven
Madec, «Le spiritualisme augustinien & la lumid¢re..o p. 186 _ o
W Principio basico da doutrina da percepgio em Empédocles (frgs. DK 31, A 86) que Platio
aplica 3 Bewpia das Ideias par parte da alma (Bangucre, Fédon) e que se tormara lugar ceatral da
teoria do conhecimento nos platdnicos (cf. De ordive, 11,19, 51).



162 EM BUSCA DO CENTRO

planos da realidade e da verdade ainda nio foram distinguidos, parece possivel
dizer que existem verdades efémeras, por exemplo: esta lenha que esté a arder,
antent era drvore ¢ hoje jd o ndo é.

Para clarificar a natureza da verdade Agostinho vai invocar precisamente
uma questdo de escola: a eternidade ou ndo-eternidade do mundo. Se o mundo for
eterno, como querem Os estoicos, entio ¢ verdade que ele é eterno. Mas se o
mundo tiver fim, entdo é verdade que tem um fim, e a afirmagio de que mundo
pereceu continuard a ser sempre verdadeira, A verdade permaneceri ainda que
o mundo entre em colapso. Extreme-se ainda mais a hipdtese: se a prépria
verdade perecesse nio seria sempre verdade que ela teria perecido?*? Donde que
a verdade € eterna, ndo poder perecer e nada pode ser verdadeiro senio por ela.

Este tipo de argumentagio revela-nos ainda o balancear de Agostinho. Nuns
momentos recusa validade fundamentante a certas verdades — geometria,
aritmeética — porque demasiado formais, pouco cordiais, e entio vira-se para a
verdade intima do sujeito cognoscente, condigio transcendental do conheci-
nento em geral. Noutros momentos agrada-se desse tipo de argumentagio
— de que nés talvez 56 colhemos a forma exterior, perdendo o travo vivido
que o conduzia i conclusio logica — e concede-lhe uma forga probatéria que
em momentos anteriores parecera recusar-lhe. Num caso ou noutro, estes
exemplos mostram que a linguagem levada aos limites das suas possibilidades
exige sempre a verdade como sua condigio interna, como se fosse uma mons-
truosidade l6gica'™ uma linguagem ao servigo da mentira ou da falsidade, onde
perderia todo o seu poder congregador, numa diabslica infinda e autofagica.
Agostinho sente um fascinio imenso em subir e campear por estas paragens, por
estes cimos de vertigem.

Todavia, apesar de amiade levantar estes voos, estd apostado em nio deixar
fugir o sujeito, como se ji tivesse intuido que a ratio cognoscendi nio tem outra saida
sendo atender antes de tudo ao cogite, pélo em relagio ao qual os diferentes
excursis ndo sio nieras manobras de diversio, mas como que um agugar o apetite.

" Solileguia, IL, 2, 2: «Quid si ipsa veritas occidat, nonne uerum erit ueritatem occidisse?» Este
tipo de trocadilhos ¢ muito do gosto do jovem Agostinho, denunciando ainda o seu pendor e
gosta retdricos. £ dbvio que com este argumento levase ao absurdo o absoluto de uma
proposigdo, que acaba por negar/afirmar a0 mesmo tempo aquilo que afimma/nega. E parecido
com ¢ erocadilho atribuido pelo megirico Eubulides, a Epiménides, o Cretense, que afinmava
serent entirosos todos os cretenses. Estes exemplos ndo dio lugar nem i afirmacio de verdade, nem
i de falsidade, mas exclusivamente 3 impossibilidade de decisio, exigindo ponderacio do proble-
ma ent dois niveis diferenciados, o que Agostinho faz por vezes, para socorrer a argumentagio,
mas a que iAo recorre NOutras, para criar estas sititagdes de aporética fecundante,

"+ E mesmo teoidgica, dird Agostinho em De Trinitare, XV, 15 24-25. Cf. Joaquim Cerqueira
Gongalves, «Pédagogie et Langage chez saint Augusting, in Miscelanea Medievalia, Sprache nnd
Erkeantnis im Mittelalter, Walter de Gruyter, Berlin/New York, 1981, pp. 557-550.
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Retornemos, portanto, de novo ao sujeito'”. Agostinho escolhe agora, contudo,
am nova via de abordagenu: ndo a da autoconsciéneia cogitante, mas a da
sensibilidade. Com esta inflexdo, alids, ¢ ainda e sempre a interioridade que estd
em aprego, pois a sensibilidade € faculdade da alma, nio do corpo. Comegam
a desenhar-se ji algumas linhas da riguissima topografia psiquica'”® que toda a
obra agostiniana magnificamente desenvolver, desde o mais exterior da alma,
as portas da camne, passando pela faculdade representativa, pela meméria das artes,
pelo lugar dos afectos, pela memoria do esquecimento, e dai até ao fundo e ao
cme da alma. E ai, entdo, eis o repto a abertura: «et si tnam naturam miutabilem
inveneris, transcende et teipsuni», POTquie «fi autemt eras inferior intinme meo et superior
sumnio meoy'ts,

Limitando-nos, porém, a este lugar verificamos que ele insiste na sensibili-
dade porque quer deslocar o problema da verdade ou da falsidade da sensagio,
para o dmbito do juizo que sobre a mesnia se tece. Por exemplo: se alguém
dissesse que esta parede nic é uma parede, que dirlan10s?"" Das duas uma: ou
que os sentidos o enganavam, ou entio que essa pessoa chamava drvore ao que
se chama parede®. No primeiro caso, se os sentidos lhe dessem a representacio
de uma irvore e a nds a de uma parede, um de nds, pelo menos, nio poderia
estar a julgar correctamente, porque a realidade nio pode ser e nio ser, ao
mesmo tempo, sob a mesma perspectiva™”.

Pode também acontecer que alguém tenha consciéncia de que esti a
receber pelas sensacdes uma impressio que nio corresponde ao objecto.
E, nesse caso, nio estd a ser enganado, nem engana. Contudo, tenha ou nio
disso consciéncia, nunca é propriamente na sensagio que pode residir o erro,
mas no juizo que assente incautamente na sensacio''. Em suma, nio pode
haver falsidade sem os sentidos, mas neles nio ha falsidade. Eles sio condigio
necessiria, mas nio suficiente. A falsidade sé pode ser caracteristica de uma

104 Cf, Soliloquia, 11, 3, 3.

15 Soliloguia, 11, 3, 3. «R. — (...) utrum tbi sentire anima uideatur an corporis? A. — Anima
uidetur. R. — Quid, intellectus videtur tibi ad animam pertinere? A, — Prorsus uidetur.»

% De uera religione, 39, 72: «Noli foras tre; i teipsum redi; in intediere homine babitat ueritas:
et si tuam naturam mutabilem inueneris, transcende et teipsum: sed memento cum te transcendis,
raciotinantem anbmam te transcendere.s Cogfessiones, 111, 5, 11.

7 Cf. Soliloquia, 11, 3, 3. Note-se o caricter ostensivo da coisa, que De magistro salientard.

1% Emerge a possibilidade da mentira ¢/ou o problema da convencionalidade linguistica.

1% Solitoguia, I1, 3, 3: «R. — Quid si et illi arboris in ec appareat, et tibi parietis, nonne poterit
utrmque verum esse? 4. — Nullo modo: quia una cademque res et arbor et paries esse non
potest.» Registe-se a importincia deste passo: ¢ uma ordem ontoldgica, aqui expressamente
idendficada como principio de identidade ¢ de ndo-contradigio, que garante a possibilidade de
verdade na ordent do conhecimento {cf. De ordinie, 1, 4, 11).

18 Solitoquia, 11, 3, 3: «R. — Confitendum est igitur non eum falli qui falsa videt, sed eum qui
assentitur falsise (cf. De innmortalitate animae, 11, 18).
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afirmagio ou negacio, operagbes que nos diriamos desde ji nio pertencerem
a sensibilidade.

Todavia, inesperadamente, Agostinho retira uma conclusio ao arrepio des-
ta, que parecia mais natural e consentinea com tudo o que se foi dizendo.
Como a falsidade ndo estd nas coisas, e como nido erra aquele que nio afirma
nada a partir de dados erréneos dos sentidos, declara Agostinho que a falsidade
também ndo reside em nds, mas na sensibilidade''. E nitido aqui o seu forcejar,
porque, depois de ter dito que é a alma que sente, e que nds sonoes a alma, quer
agora manter gue uma coisa somos nds, outra a nossa sensibilidade. Contudo,
s0 se compreende tal afimmacio se supusermos que Agostinho esti, neste
momento, a dar 4 sensibilidade uma extensio tio ampla que incluiria a propria
faculdade de assentimento errdneo e acritico aos dados da sensagio, como se
houvesse uma regido inferior da alma sujeita ao erro, e outra superior totalmen-
te isenta dele. Porém, como poderia a sensibilidade ser faculdade de assentir ou
dissentir? Agostinho nio afronta aqui este problema. A topologia psiquica ainda
estd in fieri. Fica clara a sua dificuldade, nio em destringar, mas em atribuir
fun¢des as diferentes regides da alma.

Mas porqué este enredamento e esta conclusio tio inusitada a propésito da
sensibilidade? Porque nunca ele poderia admitir que a faculdade superior do
homem, inadvertidamente, desse assentimento erréneo aos dados dos sentidos.
Se estava apostado em mostrar a imortalidade da alma por for¢a da sua seme-
lhanga com a verdade eterna, como admitir tal coisa?! Seria 0 mesmo que
admitir a mortalidade da alma, precisamente quando pelo erro se dissemelhava
da verdade. Donde importava atribuir o erro e a falsidade 3s instincias inferiores
da alma, apesar de isso induzir nalguma confusio. Mas também nio podia
atribuir o erro i sensagio como tal, o que seria evidentemente absurdo. Alar-
guiemos, portanto, o dmbito da sensibilidade, remata Agostinho. E a finalidade visada
que conduz Agostinho a esta aporia. Se nio quisesse garantir a imortalidade da
alma a todo o prego, veria que nio poderia seguir este caminho. Mas se
abdicasse dela, também a possibilidade de alcancar a felicidade se esboroaria
como torrdes sob canicula. Ou entio teria de seguir pela via grega, platénica,
aristotélica, estdica, neoplaténica: uma parte da alma é imortal — a superior —
qual fatlha divina que nunca pode errar e fenecer; a outra parte — inferior —
& mortal, patética, sujeita ao erro, s influéncias corpéreas, is paixdes e vicios,
tendendo para o wnada, a0 qual paradoxalmente nunca pode chegar''?. Mas

" Sofitoquia, 11, 3, 3: «R. — Non igitur est in rebus falsitas, sed in sensu: non autem falfitur qui
falsis non assentitur. Conficitur ut aliud simus nos, aliud sensus; siquidem, cum ipse fallitur,
possumus nos non fallis Agostinho estd a querer dizer que na parte superior e consciente da
alma consiste propriamente a nossa identidade.

"* Cf. Emilie Zum Brunn, «Le dilemme de I'étre et du néant...», pp. 38-41.57 ss.
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mesmo assim nunca podemos afirmar a sensibilidade como faculdade de juizo
erroneo. Eum artificio, um expediente ad fioc, afirmar que uma ¢é a faculdade
de juizo verdadeiro, e outra a faculdade de juizo falso.

Na longa discussio que se segue, Agostinho tenta separar as nogdes de
verdade e falsidade, das de realidade e irrealidade. Efectivamente, na referéncia
is coisas, ou na referéncia reciproca das proposicdes, é natural falar-se da sua
verdade ou falsidade. Mas, para a consciéncia que compreendeu uma proposi-
¢io como falsa, o facto de gre ela é falsa, & verdadeiro; outrossim na compre-
ensio de que algo é verdadeiro. Concluiriamos, portanto, que se deve falar na
«verdade da verdade» e na «erdade da falsidade» e, nesse sentido, a proposi¢io
«verdadeiro & o que é», ainda que nos estivéssemos a referir ao falso, manter-se-
-ia sempre vilida. Uma coisa é a verdade da fibula que se aprendeu na escola;
outra o contetido da fibula, por exemplo, o voo de Dédalo'"®. Ora, a fibula s6
serd verdadeira fabula se for falsa. Muito subtilmente foi-se perdendo a insepara-
bilidade da verdade em relacio 4 realidade, e retornou-se ao sujeito das propo-
siches, € entdo a verdade e a falsidade passario a vincular-se definitiva e
exclusivamente i proposicdo, sentido em que se orientara definitivamente a
légica estdica''.

De gualquer modo, a dificuldade nmuitas vezes sentida em separar os planos,
real ou propedeuticamente fingida'’”, obriga a parar a investigagio e a impetrar
de Deus a luz de verdade para continuar. E de novo se acentua a orientagio para
a interioridade: que condizido por ti, regresse a mint e a ti''®,

Procuremos, pois, determinar melhor o que é o falso. Seria extraordinario
que alguma coisa nio tivesse certa aparéncia de verdade'7. E justamente a

W Cf. Sefilequia, I1, 11, 20

" Soliloguia, 11, 15, 29: «R. — Recte dicis: sed non attendis illam rem quae omnino nulla sit,
ne falsum quidem posse dici. Si enim falsum est, est: si non est, non est falsum. A, — Non ergo
dicemus illud de Medea, nesci quid monstrum, falsum esse? R, — Non utique: nam si falsum
est, quomodo monstrum est? A. — Miram rem uvideo: itane tindem cum audio: angus ingentes
alites inunctos ingo, non dico falsam? R. — Dicis plane, Est enim quod falsum esse dicas. A, —
Quid quaeso? R. - Illam scilicer sententiam quae ipso uersu enuntiatur. (..} Imitatur ergo ipsa
enuntiatione ueras sententias falsa sententia.» A que atribuir verdade e/ou falsidade fora também
um dos problemas de Platio no Teeteto ¢ no Sofista (cf. Willlam Knaele, Martha Kneale, The
development of Logic, Claredon Press,Oxoford, 1978; trad. port. de M. 5. Lourenco, O Desenvol-
vimento da Ldgica, FCG, Lisboa, 1980, pp. 19 ss.).

5 Como parece evidente noutros lugares, Por exemplo, De quantitate animae, 29, 57: «Enodius
— Quis id recuset? Sed nollem, s1 fieri potest, etiam hic tamdiu detineri, atque interrogatiunculis
agitari.»

e Seliloquiia, 11, 6, 9: «Deus, Pater noster (...): exaudi me palpitantem in his tenebris, et mihi
dexteram porrige. Praetende mihi lumen tuum, revoca me ab erroribus: te duce, in me redeam
et in te.»

W Cf. Soliloguiia, 11, 6, 10.
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semelhanga que origina o erro, o que é notdrio quer nos sonhos, quer nas
incorrecgdo dos sentidos''®. Melhor se dird entdo: nio é a semelltanga, mas a
verosimilhanga a fonte de falsidade’®. Todavia, é igualmente certo que a verosi-
milhanga é critério de verdade, porque algo é tanto mais verdadeiro quarnto
mais se parecer com a verdade'®. Nio se diz que as coisas sdo tanto mais falsas
quanto mais dissimiles forem do original? E mais verdadeiras quanto mais
semelhantes forem? A nocio de verosimilhanca, porque relacional, contém em
simultineo sernelhanga e dissemelhanga: semelhanga pelo que tem de comum,
dissemelhanga pelo que nio comunga com o original®'. De qualquer modo,
quanto a este segundo aspecto, nunca poderia haver uma absoluta dissemelhan-
¢a, porque hi um vinculo ontologico entre todos os seres. Agostinho aponta
aqui para a nogdo transcendental de ser, cuja ordem relacional impede um ser
de diferir de tal modo de outro que perca qualquer possibilidade de relacio'?2.
Mas & precisamente o facto de serem distintos que permite também a relacio e
a ordem nessa relagio'™. Com grande simplicidade, o convertuntur dos transcen-

'"® Sofiloguia, 1, 6, 10: «Dicimus item falsam arborem quam pictam widemus et filsam faciem quae
de speculo redditur, et falsum turrinm motum nauigantibus, falsamque infractionem remi, ob
aliud nihil, nisi quod uerisimilia sunt. (...) Ita et in geminis f2llimur, ita in ouis, ita in singulis
sigillis uno anulo impressis, et in ceteris talibus.» Nos sonhos, entio, a semelhanga pode atingir
um grau proximo da indiscernibilidade (cf. De imsmortalitate animae, 14, 23).,

Y CE, Soliloguia, 11, 6, 12: «(...) tamen eas res falsas nominare quas uerisimiles deprehendimus.»
Esta refermulagio académica era tipicamente platénica (cf. Fedro, 259 ¢ 260 ¢, et passim).

" Cf. De ordine, 11, 13, 38. Saliente-sc a importincia da verosimilhanga para a protréptica, para
0 eXOrtativo ou imperativo da ética. A retdrica, como arte de persuadir, assume agui toda a sua
importincia psicagbgica, come, alids, com finalidades diferentes, beni tinham observado os
sofistas e Sécrates.

! Problena que a teoria da participagio resolvia mal, como o Parménides viw. Se tomada em teomos
absolutos, ndo levanta problemas. Mas quando pensada em termes refativos, torna-se complexo.
Platio vira isso na ideia de grandeza, cuja relagio exige que uma coisa participe, a0 mesnio tempo,
da grandeza (relativamente s que sio mais pequenas) e da pequencz (relativamente s que sio
nuiores). A solugio passa pela composi¢io da realidade a partir dos Géneros Supremos.

™ Quem garante esse vinculo ontoldgico universal & Deus wro, bom, verdadeiro ¢ belo. Solilequia,
L, 34 «...) Deus Veritas, in quo et a quo et per guem uera sunt quae wera sunt omnia. Deus,
Beatitudo, Bonum, et Pulchrum, in guo et a quo et per quem bona et pulchra sunt quae bona
et pulchra sunt onmia. {..) Tu ueni mihi in auxilium, una, aeterna, vera substantia, ubi nulla
discrepantia, nulla confusio, nulla transitio, nulla indigentia, nula mors. Vbi summa concordia,
summa euidentia, summa constantia, summa plenitudo, summa vita.» 11, 8, 15: «(...} quod ommnia
sibi ex aliqua parte similia esse negare non possum.»; 11, 15, 2% «(...) Sed tamen quod habeat ad
uerum nonnullam imitationent.»

™ Em De quantitate animae, 9, 15, a conclusio atinge inclusive os dmbitos juridico e social:
«An‘qus.mms — Quia nihil, ut arbitror, dicimus esse iustitiam nisi aequitatem: aequitas autem ab
acqualitate guam uidetur appelata. Sed quae in hac uirtute aequitas, nisi ut sua cuique tmbuantur?
Porro sua cuique, nisi quadam distinctione mibui, et prorsus assentior. {...) Quid? Distinctionem
arbitrarisne esse ullam, si onnia paria sint, ut nihil omnino inter se differant? {...) Ergo iustitia seruari
non potest, nisi in rebus in quibus seruatur, sit quaedam, ut ita dicam, imparilitas et dissimilitudo.»
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dentais estd a fazer a sua entrada na filosofiz e, sem o dizer explicitamente,
Agostinho estd também a langar o machado a raiz das incongruéncias do
manigueismo'*,

Nos capitulos finais, de forma recorrente e cruzada, com maior folego, o
nosso autor retoma a tese que velo insinuando sacessivamente ao logo da
investigacio, e que os continuos excrsus foram protelando'®. Suposto que o
semelhante conhece o semelhante, a alma é conatural com a verdade e, como
ja concluira da eternidade da verdade, em virtude da afectagio exclusiva a
proposicio, cujo alcance se pretendeu ontoldgico — no sentido da «definigio
real» que os logicos utilizam —, a0 mesmo tempo que essa verdade proposi-
cional-ontoldgica sd pode ser reconhecida como tal num sujeito, este tem de ter
uma estrutura ontologica participe da verdade. A alma portanto deve permanecer sem-
pre'®. Isto poderia ter sido concluido antes, mas a objecgio de que muitos erram
e que, portanto, de facto, a falsidade existe na alma, obrigava a concluir entio
pela existéncia de almas mortais. limportava afastar antes este escotho e nio
atribuir a falsidade nem as coisas (porque absurdo), nem 3 razio (porque
mortifero para a alma), mas 1 sensibilidade. E assim de fire se salvam a verdade e
a imortalidade da alma, condi¢des sine quibus non da vida feliz. A conclusio é,
obviamente, muito labil, porque assente numa paradoxal sensibilidade judicativa.

Mas ainda assim, de facto, prova-se que exista no sujeito uma tal verdade?
Retoma-se de novo o figurino da geometrta'”’, olhada agora nio como saber

12+ Agostinho nio atacard lego 2 ontologia maniqueia. Se De moribns... 4 contém algo nesse
sentido, a problemitica & fundamentalmente ética, como o nome indica. $6 em Confessiones, 1V-
-VII, escritas entre 397-400, ¢ em De natura boni, isso @ feite de forma clara e dirgida, De
qualquer mado, ontolegicamente, e nio apenas moralmente, todos os eseritos anteriores ji sio
antimanigueus.

13 Soliloguia, 11, 14, 16: «Vides quam non frustra tagtos circuitos egerit nostra ratiocinatio.»

1% Softloqutia, 11, 13, 24: éR. — Omine qued in subivcto est, §i semper mapet, ipsum etam subiectum
maneat semper necesse est, Bt omnis in subiecto est animo discipling, Necesse est igitur semper ut
animus maneat, si semper manet disciplina, Ese autem discipling ueritas, et semper, ut in initio libri
huius ratio persuasit, ueritas manet. Semper igitur animus manet. Nec animus mortuus dicitur,
Imeortalem igitur animum solus non absurde negat, qui superiorunt aliguid non recte concessum esse
conuincite Soliloguia, 1L, 15, 27-28; 11, 18, 32: «Animus autem immortalis creditur, si ueritas, quae
interire non potest, etiam in illo esse probaturs Assim, o modo de vida post-morten, depois da
separagdo alma-compo, é concebido de acordo com o paradigma da consciéncia vigil, Se pels morte
a alma entrasse como gue num limbo de dorméncia, semelbante § dos bebés recém-nascidos, ou
intra-uterinos, entio sera preferivel a morte total (cf. Soliloguia, 1L, 20, 36).

®7 Cf. Solileguia, 11, 18, 32; 19, 33: «IA. — Quid ergo iam opus est uc de disciplina disputationis
requiramus? Sive enim figurae geonietricae in ueritage, siue in eis ueritas sit, anima nostra, id est,
intelligentia nostra contineri, nemo ambigit; ac, per hoc, in nostro animo etiam ueritas esse
cogitur. Quod si quaelibet disciplina ita est in anfmos, ut in subiecto iuseparabiliter, nec interire
ueritas potest, quid, quaeso, de animi perpetua uita, nescio qua mortis familiaritate dubitamus?
(...) Immortalis est igitur anima: jamiam crede rationibus tuis, crede ueritati: clamat, et in te sese
habitare, et immortalem esse, nec sibi suam sedem guacumgque corporis morte posse subduci.»
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certo e evidente por si mesmo, mas do ponto de vista do sujeito onde tal saber
se encontra. Essas verdades certas e indubitiveis, mas frias, recebem alento vital,
ardor, da parte do sujeito, e comunicam necessidade e eternidade a quem as
descobriu. Mantém, de certo modo, as objecgdes iniciais sobre a geometria,
quando dissera ndo querer conhecer Deus 3 maneira de um axioma. Porém,
agora, apesar da fragilidade da conclusio, aceita que a geometria garanta algum
saber certo e seguro acerca da alma'™. Cré assim ter estabelecido as bases para
a realizagio do desejo formulado: wroverin mel» Se isso custou muito deveu-se
ao olvido, por parte da alma, da sua condigio primeva. A alma estava como que
dormente'* e precisava de reconhecer o que nela estava.

Perguntar-se-a: nio esti Agostinho a recuperar a reminiseéncia platonica, e
assim a provar, nio a imortalidade da alma, mas, tio-s6, que ela pdde existir
antes?'™ A explicagio de Agostinho através de um exemplo — a diferenca entre
uma verdadeira figura e aquela que se figura com a imaginagio — é habil e
perniite-lhe evitar uma leitura da reminiscéncia platdnica que implique a pre-
existéncia da alma. Por vezes, quando nos esquecemos de uma coisa que Janio
sabemos o que ¢, e alguém no-la quer recordar apresentando outras, costunia-
110$ Tejeitar as que nos apresentam e sabemos que ndo é nenhuma dessas. Mas
quando o que procuramos nos é apresentado algo em nés acorda, a meméria
fica iluminada e reconhece o objecto™". Isto provaria que temos um conheci-
mento por defeito, a contrario, por auséncia daquilo que seria natural'®. Em
certo sentido, isto também se aplica no esquecimento/lembranca das artes

18 Selifoguia, I1, 19, 33: slmmortalis est igitur anima: jfamiam crede rationibus tuis, crede ueritati;
clamat, et in te sese habitare, et immortalem esse, nec sibi suam sedem quacumque corporis morte
posse subduci. Auertere ab umbra tua: reuertere in te: nullus est interitus tuus, nisi oblitum te esse
quod interire non possis.»

'* Soliloquia, 1F, 19, 33: «R. — {...) Auertere ab umbra tua: reuertere in te: nullus est interitus
tuus, nisi oblitun: te esse quod interite non possis. A. — Audio, resipisco, recolere incipios (cf.
Sofiloquia, 11, 19, 34.35),

1* De facto, na Epistula 7, 1,1, mostra grande simpatia para com «illud nobilissimum inuentum»
de Socrates, a reminiscéncia.

B CE Solifoquia, 11, 20, 34, Nas Retractationes, 1, 8, 2, rejeitando que a alma tenha vivido uma vida
anterior, admite que a reminiscéncias seja possivel «quia (2 alma) narura intelligibilis cst.

*? Agostinho nunca aceitou o esquema anaminésico platénico que supunha a preexisténeia da
alma, sendo no sentido do «connaissance par le mangque, tpico do platenismo cristdo. Diz Endre
von [vinka, Plato Christianus, La réception critique du platonisme chez les Péres de ["Eglise, Paris, PUF,
1990, pp. 197-198, de um modo que nie poderiamos superar, que sAugustin ne pense le moins
du ntonde (...) 4 la “prescience™ noetigue, qui pousse Pesprit dans la “dialectique ascendante”, 3
la montée conceptuelle jusqu'i la “cime” de I'ldée d'un étre embrassant toute chose, ou dun
“Bien” au-deld de I'étre (Rép., 509 b), ou de I'Un du Parménide, mais it se meut sur la ligne
décrite par le Bangueer, 1a ligne de Peffort vers le Bien supréme; ce qu'il vise par la “prescience”,
c'est I'idée fondamentale du Banguet, telle que la formule G. Kriiger, le “savoir 3 partir du
mangue™, “qui est le fait du désir, lequel conmaie dans la privation ce gui lui manque”. Dans la
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fiberais'® que, uma vez aprendidas e esquecidas, ficam na nemoria — ve{rrlre da
alma, dira em Counfissdes —, prontas a ser utlizadas quando a mdo do espirite as
CORVOCAT Para ue Se apresentem perante o self rsfo. N{fste. caso a rememoragio
¢ possivel porque aprendemos antes; naquel-c ¢ por carencia. -

Em ambos os casos nunca os conhecimentos vém dos sentidos, ou da
imaginagio, como se poderia suspeitar, ainda que os exemplos Flaque]as facul-
dades possam ajudar. Porém, ninguém pode imaginar a tangéncia de uma recta
num circulo, onde toca apenas num e num s6 ponto. 56 a inteligéncia com-
preende a tangente, e nenhuma faculdade a consegue figurar. A sua antiga
imaginagio materialista est, de facto, superada'™.

Todavia, a terminar, Agostinho invoca de novo o calcanhar de Aquiles da
argumentagio face 3 Razdo: como pode estar a verdade na alma dos ignorantes,
de molde a garantir-ihes a imortalidade, pois nio seria razodvel negar-lhes tal
condigio. De facto, esse ¢ o grande problema que a investigacio deixa por
resolver. Seria um assunto para outro volume, que efectivamente Agostinho
escreve, pouco depois: De immortalitate animae. A investigagio quanto a0 que
aqui se propds — provar a imortalidade da alma'®-— € parcialmente aporética.
Determinou-se, contudo, o vector da investigagio: importa conhecer-se a si
mesmo, orientar-se para a interioridade.

1.3. Do conhecimento em De ordine

O primeiro livro de De ordine é um classico exercicio de escola, cujas
intengdes devem ser encaradas na mesma linha da protréptica que acima rele-
vimos. A discussio entre Licéncio e Trigécio, moderada por Agostinho, coluna
vertebral deste livro, vai estabelecendo algumas das linhas de reflexio que
confirmam e aprofundam as delineadas nos outros didlogos, ao mesmo tempo
que pretendem afastar as que nio devem ser trilhadas™.

christianisation radicale qu'Augustin fait opérer & ceere pensée, il s'agic i d’une évideu_ce. ﬁmis
c'est aussi ce qui donne 3 sa pensée, i Fopposé de la version platonicienne, sa note particuliére,
son caractére radicalement chrétien.»

W Cf. Selilequia, 11, 20, 35; De immortalitare aninae, 4. 6. '

1 Solifoquia, 11, 20, 36: «(...} siquidem per ipsos est inflicta, manifestim est et pelom eam differre
a veritate, et illams, dum haec uidetur, non uiderie Cf. De quantitate animae, 6, 10 ss.; 13, 22;
13, 24: «Magna quaedam, crede mihi, magna, sed sine ulla mole de animo cpgimnda sunt.»
13 Cf Soliloguia, 11, 19, 33: «A. — (...) Sed, quaeso, illa quae restanr cxpe_dlas, ql!f]ll]()(?‘() in
animo imperito (non enim eum mortalem dicere possunus), disciplina et veritas esse }ntclligan-
tur? R. — Aliud ista quacstio uolumen desiderat, st eam uis n'acrar.i diligenter.» Ag{)stlf&ho recia
perante a possibilidade de recusar a imortalidade da alma w05 ignorantes, conclusio que se
imporia a partir das premissas.

136 (f, sobretuda De ordine, 1, 10, 29. Este ardor exortativo de Agostinho socorre-se de tudo o que
pode para levar os seus pupilos 20 amor pela sabedoria, B Contra academizos, 111, 4, 7, ao reprovar
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A obra comega, justamente, por real¢ar uma dificuldade gnosioldgica: gndo
dificil é alcangar e comunicar o conhecimento da ordem!'” Tadavia, a dificuldade estd
na proporgio directa do desejo que todos tém de a conhecer, mesmo aqueles
que jd alcangaram uma certa impassibilidade e ordem na vida. De facto, aquela
dificuldade provém sobretudo da incapacidade de o pensamento se exercer
relacionalmente e considerar a ordem no conjunto, escandalizando-se, por
conseguinte, com as desordens regionais, particulares, minimas, sem atender i
relagio com o todo. E qual é causa dessa incapacidade? Agostinho nio tergiver-
sa: porgue ndo se conhecem a si proprios!'®

Ora, para se conhecer importa antes de mais nio se derramar na exterio-
ridade, pelos sentidos, mas permanecer em si, colher-se interiormente'. A
nossa sensibilidade é naturalmente di-vertida, virada para fora, mas s6 no
recothimento o animus pode contemplar e compreender a beleza do todo,
mesmo a da exterioridade, e entio nenhuma parte lhe aparecera incongruen-
te'". E eis que Agostinho recupera de novo o saber geométrico para o
comparar com o recolhimento ou a excentricidade da alma. Numa circunfe-
réncia hi um tnico Centro onde convergem todos os raios; e ainda que a
circunferéncia se possa dividir infinitamente, o ponfo cenfral mantém-se sem-
pre equidistante de todos os segmentos. Também o animus, em ordem a
conhecer-se, deveria comportar-se em relacio a exterioridade plural como o

a Licéncie o seu excessivo amor pelas Musas, aproveita para passar aos jovens a sua experiéncia
de teitura do Horténsio. Quer atear-lhes o seu foge Interior, mas a sua confianca nas arres liberales
parece fazé-lo esquecer que esse fogo ndo € ensindvel.

157 De ordine, I, 1, 1: «Ordinent rerum, Zenobi, consequi ac tenere cuique proprium, tum uero
uruersitatis quo coercetur ac regitur hic mondus, vel uidere uel pendere difficillimum homini-
bus atque rarissimum este {cf. De quantitate anintae, 36, 80). Um procedimento retdrico cruza-se
com a dificuldade real de conhecer a ordem.

1% De ordine, I, 1, 1: «Cuius erroris maxinta causa est, quod homo sibi ipse est incognitus.»

1% De ordine, 1, 1, 3: «Qui tamen ut se noscat, magna opus habet consuetudine recedendi a
sensibus et animum in seipsum colligendi atque in seipso retinendi.» Pierre Courcelle, Cotnais-
toi toi méme:...», pp. 128-130, considera esta passagem, ¢ mesmo toda a pigina de De ordine,
dependente do Fédon, através dos comentirios de Porfirlo, talvez o De regressi animae ou, mais
provavelmente, o Tlepi Tol yvde oveaurdv. Torna-se impossivel conhecer Deuns ¢ a almz
quando se estd exteriorizado. De ordineg, 11, 11, 30.31: «Ratio est mentis motio, ea quae discuntur
distinguendi et conectendi potens, qua duce uti ad Deum intellegendum, uel ipsam quae aut in
nobis au usquequaque est aniniam, rarssimum omnino genus honiinum porest, non ob aliud, nisi
quia in istorum sensuum negotia progresso redire in semetipsum cuique dificile est, (...} Nam ut
progressus animae usque ad mortalia lapsus est, ita regressus esse in rationem debet.»

Y0 De ordine, I, 1, 3: «lta endm animus sibi redditus, quae pulchritudo universitatis intelligit, quae
profecto ab uno cognominata est.» Cf. Giovanni Saldarini, «La conversione di §. Agostino come
canmino verso la bellezzan, in Agostine e la Conversione Cristiana, pp. 535-63; Agustin Unia Judrez,
«San Agusiin: la intenioridad bellas, in  Pensamiento 53 (1997), pp. 135-142, e 2 numerosa
bibliografia especifica ai apresentada.
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ponto se comporta em relacio a inumerivel mulciplicidade de linhas e pontos
que se Ihe referem™!. _

Interessard, pois, considerar a muluplicidade exterior, spb a condi¢io de a
reconduzir ao lugar da sua compreensibilidade: a alma. E o que o didlogo
procura verificar imediatamente.

Alta madrugada, estando em oracio, Agostinho é alertado pelo ruido inu-
sitado da 4gua na levada contigua i casa, episddio a que ji nos referimos. Como
Licéncio e Trigécio também estivessem acordados, inicia-se a investigagio
sobre as possiveis causas daquele barutho desordenado, e dai a pouco ei-los, os
#rést2, em demanda da propria ordem da realidade. Note-se que & uma causa
exterior que desencadeia o processo. Na economia ulterior da procura chegar-
_se-4 a2 um momento onde esse evento, aparentemente fora da ordem, e que
por isso causara espanto a Agostinho, serd inscrito dentro de uma ordem
providencial, na medida em que a irregular queda de dgua foi a causa imediata
da investigagio, como se houvesse uma ordern ocitlta a presidir d propria procura
de compreensio da ordem, e a propria natureza participasse na protréptica da
alma'?.

Todavia, para que algo exterior possa ter eco na alma deve haver uma
solidariedade ontolégica entre os seres, mesmo os mais dispares. Nas entreli-
nhas, ainda que Agostinho nem sempre retire logo todas as consequéncias d_o
que afirma, vé-se quio a sua mundividéncia interior ji esta longe do mani-
queismo. Todos os seres participam numa comunidade ontoldgica, cujas rela-
¢des constituem a propria ordo. Por isso, o exterior € uma admoni¢io constante
para a alma; a realidade estd cheia de sinais, assim a alma os satba ler.

Poderiamos mesmo acrescentar que, pedagogicamente, o didlogo entre
interioridades, ou da alma consigo mesma, é a continuagao de uma primeira
forma de didlogo entre a natureza e a sensibilidade da alma. Seja como for, &
deveras significativo que o modelo de busca da verdade e da patureza das coisas

WL CE De ordine, 1, 2, 3; De tmmortalitate animae, 1, 1 De quantitare arinae, 11, 18 — 12, 19, A
metifora é claramente devedora de Plotino (cf. Endades, 1. 7, 1).

"2 Apesar de estarmios convencidos da realidade do acontechnento, sublinhe-se que este trio de
descobridores é profundamente simbolico. Podemos encari-lo ji como indice de uma busca
antropolégica total, meméria, inteligéncia, vontade. De facto, no prosseguimento L.iO’ d_iﬁlogo,
Agostinho assumird sobretudo o papel de memdria, Licéncio o de inteligéncia, e Trigécio o du
vontade. Nio sio correspandéncias absolutas, obviamente, mas sim polaridades. Numa passagem
de De guantitate animae, 8, 13, bastante pitagorizante, reconhece rambém Agostinoe que s com
trés linhas — nunca $6 com uma ou duas —, s¢ pode construir algo.

5 £ yma ideia recorrente nestes escritos. Cf. De ordine [, 8, 25, onde s luta dos galos assume o
mesmo papel, Alids, que a reatidade & senidrica ¢ uma ideia comum 3 filosofia grega {Herackito,
frg. 93; Plotino Enéades, 11, 3, 7) ¢ a0 pensamento judaico-cristio onde o5 «céus proclamam a
gléria de Deus ¢ o finnamento anuncia a obra das suas mios (S1 19, 2-3).
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seja o didlogo'’. Como se nio houvesse outra forma de investigar e de desen-
rolar este né interior, sem um desdobramento de si a si, ou de si com outras
consciéncias e, ultimamente, com um Verbo interior, como Contra acadenicos,
De quantitate anitae ¢ De magistro afirmam'®. Esta ambiénecia propicia também
agora uma admonigdo por parte de Agostinho, potenciando a Ji iniciada pelo
espanto com a desordem: fomentemos a conflanca de encontrar, a piedade no agir,
€ apaguemos o fogo das paixdes que obstaculizam a esse conhecimento essencial''o,

Do ponto de vista deste conhecimento do sujeito, a fim de que possa vir a
conhecer o que quer que seja — no caso, a ordem com que Deus rege todas
as coisas —, Agostinho solicita a Licéncio que guarde todos os pontos que vio
sendo discutidos € as conclusdes a que se chega, de molde a poderem ser usadas
no prosseguimento da investigagio'. Repare-se como a espantosa poténcia
gue Agostinho cantari no livro X de Confissées faz uma entrada tio humilde no
seu pensamiento. A meméria tem aqui um mero papel instrumental, mnésico;
Licéncio cré-a uma faculdade inferior, inittil ao sibio, ainda sem alcance
ontologico, convicgio que se torna explicita no inicio e a0 longo do livro
segundo'", sem que Agostinho aqui vd além de uma ligeira reacgio interroga-
tiva'’, Para Licéncio a meméria permanece no horizonte da fixagio, da destre-
za mental, técnicas mneménicas indispensiveis ao discurso retérico e forense,

" Neste diilogo assume superior relevincia a interrogacio (cf. De quantitate animae, 15, 26; 27,
52). Mas nio toda a interrogagio. Importa saber perguntar. S a interrogacio bem formulada
pode conduzir a0 conhecimento: a pergunta pela ordem &, previamente, ordem numa pergunta,
De ordine, I, 5, 13: «(...) cum diserentium societati quasi ninculis interrogationem coarctantur»
{cf. José Oroz Reta, «El lenguaje en los primeros escritos...r, pp. 114 ss.). Refira-se ainda a
diferenga desta metodologia dialogal relativamente 3 iniciagio maniqueia ¢, de um niodo geral,
a toda a iniciagio gnostica, onde inicialmente 6 o mestre fala, explica, expde o conhecimento
que deténi, sendo reservado aos destinatirios o papel de meros ouwintes.

" CE Contra academicos, 111, 20, 43; De quantitae animae, 36, 81: «Neque enim deerit nobis
quaerentibus se, qui desuper est Magister omniun.»

" De ordine, 1, 4, 10: «Ergo aggrediamur, Licend, freti pietati cultores, et uestigiis nostrds ignem
perniciosum fumosaruni cupiditatum opprimanius.»

Y De ordine, 1, 7, 20 «Simul et agendum: est ne tanta bona tuz, Licenti, absorbeat obliio.
Quando enim nostrae litterae non sibi haec mandari flagitent?»

1% De ordine, 11, 2, 6: «f...J uel si tota haec anima dicenda est, el certe parti animae seruiunt atque
subiccrae sunt, quam solam sapientem nominari decet. In qua parte subiccta etiami ipsam
memoriam puto habieare. {..) Ad illam enim uillissimam partem possunt ea pertinere quae
praetereunt. Quibus autem est mentoria necessaria, nisi practereuntibus et quasi fagientibus
rebus?s (cf. Contra academicos, 11, 9, 20),

¥ Bm De immortalitate animae, 3, 3, porém, ji apresenta as linhas mestras da sua doutrina da
memoria — «Porro quod sic agitur, et exspectatione Opus est ut peragi, et mEMoMHa ut com-
prehendi queat quantum potest. Et exspectatio futurarum rerum est, praeteritarum uero memo-
ria. At intentio ad agendum praesentis est terporis, per quod futurem in praeteritum transit, nec
coepti motus corporis exspectar finis potest sine ulla memoria —, o que pode indicar que aquela
foi uma concessio a Licéncio para nio empatar mais a discussio.

w"
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Contudo, a memoria asswnia um papel central na economia.do platonismo.
Porqué, no momento mais platénico do pensamento de Agostinho, parece se;r1
dada tio pouca relevincia a esta faculdade como f_orma de a_utoconhegmento,
Pensaria Agostinho que a sua valorizagdo excessiva Podena coxldu21—}o, sem
querer, a teoria reminiscénceia, e dai a preexisténcia da alma, nogdes que
compreendera talvez como contrarias i no¢io cristd de alma? De facfo, ;nr.xlda
que a solugio pudesse ser tentadora, nem Agf)st}nh_o nem os seus pupilos
alguma vez enveredam pela afirmacio da preexmt.cncm _da alma, nem mesnzio
quando Evédio, em De quantitate animae, 0 questiona directamente acerca da
pitria da alma'®". ) o ' o

Parece-nos, pois, que a razio por que Licéncio des‘va_ionzaﬂa memoria &
outra. Diz respeito i importincia da memoria para o sibio (’escho. Ll’CE‘IlPCiO
faz-se porta-voz dessa posigio ao perguntar «pard guie quier o sabJ? a meméria?» e
ao responder taxativamente que wo sabio ndo precisa de memdrias. Esta ’ﬁ(_:a
cometida a uma dimensio inferior, pois nio pode ser com ela que o sa}:‘no
permanece em Deus. Nio necessita dela, na medida em que o ve}’dadmro
conhecimento é por presenca contemplativa™. De novo parece editar-se o
dualismo gnosioldgico.

Alipio, porém, com a anuéncia de Agostinho, e confirmando aquele COI‘,lh'E—
cimento por auséncia que referiamos, diz que ndo sqbe como, Mas o espirito
humano ao ouvir tais coisas — a exposi¢io de Agostinho acerca da d1fere.n_(:a
entre a autoridade divina e a autoridade humana — .proclama—as cclleslnzus,
divinas, absolutamente verdadeiras'®?, Entre a desvalorizagio da memoria Eie
Licéncio e a valorizacio anamnésica dos platénicos, Alipio assume a posigdo
heuristica, problemdtica, investigativa. Mas logo em‘De quantitafe anitiae Ago§—
tinho responde 3 desvalorizagio relativa que Licéncio fez df] memoria, anteci-
pando j4 as linhas fundamentais de Confissoes, X-XI'**. Porém, ainda hesita no

1% De guantitate animae, 1, 2: «Propriam quandal.n.habimt!’onem animae ac patriam, Desm ipsum
esse 2 quo creata est (cf. Enéades, 1, 6, 8, De auitare Dei, 19, 17). '
1 De ordine, 1L, 2, 7.8: «Quid — inquit — memoria opus T, CIM OMNes suas res pl:aES.L;DELS
habeat ac teneat? (...) Sapienti ergo ante illos interiores inteltecrus gculos h?benn omma.,dl est
Deum ipsum fixe immobiliterque intuend, cum quo sunt omnia quae mtEHE.CEE!S wi etc:ll'c
possidet, quid opus est, quaeso, memoria. () ille semper Deo infixus cs‘t’ (...}.» Licéncio opera
ainda com a disjuntiva sibio - nio sibio. E 6bvio gque para aquele que ji alc_anqou alcont.e{n:’
plagio a meméria & dispensivel, como Ewéades, 1, 5 corrobara. O que Agostmhc.) redarguiri &
gue a memoria € decisiva do ponto vista do processo, d:? progressio no conhccunexllto. .

32 De ordine, 11, 10, 28: «Nam nescio guomodo, quod utinam uel a nobis procul absit, animus
humanus dum haec andiendo caelestia, dinina ac prorsus uera esse proclamer ('....).» _
¥ Goulven Madec, «Le spirituatisme augustinien 3 I lumiére...», p. 187: aLe cclebn.:ltheme des
trois présents, au livre XI des Confessions: “praesens dc_ practeritis memoria, pracsens de px:ac'scn-
tibus contuitus, pracsens de futuris expectatio (XI, 20, 26; cf. X1, 23. a7 nam“et expectat et
adtendir et meminit...""), se trouve esquissé en De inunortalitate animae, 3, 3: “Et expectatio
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que diz respeito & reminiscéncia'™. Sdo notdnas as dificuldades do jovem
Agostinho em integrar o saber platonico e cristio acerca da alma.

Em determinado momento da investigagio, Agostinho assume a tarefa que
noutros didlogos ¢ cometida a um interlocutor: contendor hibil, decide
tomar a seu cargo a sustentacio da causa dos que negam a possibilidade da
ordem. Decide assumir ele mesmo a posi¢io de advogado do diabo, de molde
a dar argumentos de peso 4 posigio deles. Esta atitude, porém, se pode ser
vista como nobreza intelectual que recusa desvirtuar a posi¢io do adversirio
para a melhor rebater, se indica a capacidade e ductilidade dos seus recursos
metodolégicos, nio nos deve esconder uma dindmica teatralizante que en-
contramos noutros lugares. Uma defesa hipotética, justamente porque levada
a Sf'zrio, nio deixa de ser pro domo sua, pois estd convicto de que assumir
serlamente as razdes cépticas e maniqueias, levando-as até ao extremo das suas
possi.bilidades, é a melhor forma de as denegar de dentro. Importa pois,
despistar as vias imprdprias de busca, se bem que nunca haja uma decisio a
prieri sobre como, ou por onde, se deve comegar e que caminhos devem ser
desde logo abandonados. E no decorrer da propria investigagio e analise dos
argumentos que isso se manifestard. A procura tem portanto um alcance
filosdfico inequivoco. Apesar de acreditar na verdade da experiéncia cristi,
Agostinho investiga-lhe a razoabilidade. A fé nio & o espartilho da razio, mas

ﬁltur_arum rerums est, practeritarum uero memoria, At intentio ad agendum praesentis est tempo-
rs”, iltustré par I'exemple de la syllabe la plus courte, dont on ne peut entendre la fin, sans avoir
cessé d'entendre le début.s

5 De qum:.!.imrc anintae, 5, 5-Y; 33, 71-72; 20, 34: «Aungustinus — Magnam, omnino, magnam,
et qua nescio utrum quidquam naius sit, quaestionem moues, In qua tantum nostrae sibimet
opiniones aduersantur, ut tibi anima nullam, mihi contra onmes artes secum attilisse videarar;
nec alind quidquam esse id quod dicitur discere, quam reminisci et recordaris Esta passagen;
dcpcnlderia, porém, mais do eclectismo ciceronico, do que dos platonicos, no entender de
Maunce Testard, Saint Augustin et Cicéron 1L Répertoire..., p. 16, coligindo o «lta nihil est aliud
discere nisi recordardy (Tusatlanae, 1, 57), passagem gue Licéncio desconhecia ou ignorara
deliberadamente, Rangar Halte, Béatitude et Sagesse..., pp. 133 ss., explica este pré-conhecimen-
to defendido por Agostinho com a teoria da wpoAwlns (praenctio) do estoicismo, que os
mcdi?p]aténicos também aproveitaram. Ests posigio & defensivel, sobretudo se pensarmos que
a nogdo de onéppata, também utilizada pelos estdicos, surge virias vezes nos primeiros escritos
de Agostinho como semina Dei. Noutra passagemn, Agostinho aceita e explicita como se deve
entender a afirmagio de Evodio de que a wcientia insita est nobis» (cf. De quantitate anfinae, 26, 50;
27, 53). Georges Folliet, «La correspondance entre Augustin et Nébridiuse, tn L'Opera letteraria d;'
Agostinso tra Cassiciacum ¢ Milans. Agostino nelle terre di Ambrogio, 1-4 ottobre 1986, Col. Augustinia-
na-Testi e studi, II, Edizione Augustinus, Palermeo, 1987, p.202, afirma: «Quant 3 la mémoire, elle
est aussi nécessaire pour nous remémorer des vérités ou des idées dont on a d&i eu conscience
{haee aliquande mente widimus, a quibus quia defluximus et aliter alia widere coepiniis ea sos reminiscendo
reviserey. Ce passage, de l'avis des commentateurs [cf bibliografia especifica na n. 32}, est une
allusion directe i Ja théorie de la réminiscence qu'Augustin semble faire sienne i cette épogue.n
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o seu acicate, Esta atitude heuristica coincide, sem davida, com o melhor da
actividade filosofica.

A investigagio, apesar disso, ¢ feita ji com a convicgio — o4 © desejo, de
que por vezes nio € ficil de deslindar —da faléncia das razoes contririas. Apesar
de todas as hesitagdes que os didlogos patentetam em questoes que Confissoes
dio como ja resolvidas nessa altura'®®, Agostinho nio duvida da verdade que
encontrou., O problema esta em comunicd-la. Para isso Agostinho aceita jogar
ao fagamos de conta que, Ja com a certeza do desfecho. Ao decidir assumir o papel
dos adversirios estd também a refazer in nmienfe o seu proprio processo vital e
intelectual. E o procedimento do pescador que di mais linha ao peixe para
melhor o apanhar, depois de o cansar. Deliberando levar o cepticismo a tribunal
¢ como se ja o tivesse condenado ¢ ganho o processo.

Para melhor poder fazer valer o seu papel Agostinho precisava de uma
definicio de ordem, que solicita de Licéncio'™. Mas s6 aparentemente a sua
metodologia de contraditor segue a maniqueia, Como vimos na disputa com
Fortunato, também entre os maniqueus o lado destrutivo da argumentagio
prevalecia sobre o construtivo. Bons dialectas, eram hibeis em tirar contradi-
¢bes e absurdidades das afirmagdes doutrem, mas recusavam, quase até ao
limite, dar as suas proprias solugdes de modo racional, sem tnvocarem a
autoridade de Manés e das suas escrituras.

Agostinho, ao pedir uma definicio de ordem a Licéncio, continua 455111 O
tradicional método escolar de investigagio, que podemos retrotrair até Socra-
tes, onde aquela demoligio tinha a fungio de purificar o espirito. A resposta de
Licéncio nio deixa de ser curiosa: julgas que sou inspirado?’> Tal interrogacio,
num aprendiz de poeta e cultor das Musas, € interessante, pois indica-nos que
Licéncio acreditava que tal saber s6 seria possivel por inspiragio. De qualquer
modo, é uma resposta socritica; revela a consciencia da ignorincia, disponivel
para investigar. Mostra, de facto, um Licéncio convertido i filosofia, mesmo
depois de Agostinho — ao arrepio do que se poderia esperar — ter insistido na
importincia das artes liberales, nomeadamente a poesia, como preparagio do
espirito para o abrago da verdade e para a vida feliz'™, antecipando ja a temdtica

55 Charles Boyer, Cluistianisme et néo-platonisme..., p. 172.

15 D ordine, 1, 10, 28: «Ergo — inquan — Licenti. 51 ubi nidetur, collige in te quidquid uiriem
potes, elima quidquid habes acuminis et ordo iste quid sit definitioneny complectere.

57 De ordine, 1, 7, 20: «Quid hoc est rei? guid quasi tibi uideor? — inquit — an uere nescio guo
aduentitio spiritu nie credis inflaume»

158 De ordine, 1, 8, 24: «8i ordinem — inquam — curas, redeundum tbi est ad illos versus, Nam
eruditio disciplinarum liberalivm, modesta sane atque succincta, et alacriores et perseuerantiores
et comptiores exhibet amatores amplectendae peritaci, ut et ardentius appetant, et constantius
insequantur ct inhaereant postremo dulcius, quae uogatur, Licent, beata uita.» No segundo livre
esta dimensio propedéutica das artes fiberales em relacdo 4 filosofia, presente em Clemente de
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central de De quantitate animae'®. Este episédio elucida-nos acerca da riqueza da
pedagogia agostiniana, e da relagio entre a busca de Deus ¢ os restantes saberes,
Estes s6 devem ser rejeitados se afastam o coragio da verdade, isto &, se
desordenam a inteligéncia e a vontade. Mas uma vez ordenadas, isto é, tendo-
-se encontrado o seu centro de gravidade, todas as artes sio importantissimas
para cultivar o espirito, potenciando a adesio 3 verdade que a alma anela'®,
E por isso que Licéncio aceita enfim dar uma definicio racional do que
entende por ordem, a qual ird ser discutida e revista: @ ordent é aquilo por que sio
feitas todas as coisas que Deus estabeleceu' .

Solicitando que Licéncio continue a sustentar a sua tese — que Agostinho
nietodologicamente continuari a atacar — diz-nos que importa comegar por
analisar ndo o que se sabe, mas o que se cé. Ora, que crenca temos no divino que
sustente que nada escapa i ordem? A ideia grega de divino a que Agostinho
recorre afirma que em Deus ndo hd movimento. Mas ha tantas coisas que se
movem: os céus, os elementos, os homens. Logo, a existéncia do movimento
de facto ndo implica afirmar que hi muitas coisas onde Deus nio esta, ou seja,
que ndo sio governadas por Ele?

Licéncio tem dificuldade em resolver o problemna, que de facto s mais tarde
receberd uma solugio definitiva com a dialéctica da presenga-auséncia de Deus
nas criaturas. Agostinho quer dar uma ajuda, e propde que estd com Deus
aquele que O compreende'®, S falta saber quem é essa pessoa. Ora, 56 pode ser

Zl\lexnndn'a, Origenes, Sio Dasilio, Sio Justino, Sio Jerdnime, ¢ mesmo no insuspeitivel Tertu-
Hano, acentuar-se-i sobremaneira (cf. De ordine, 11, 11, 30 - 16, 44, de modo particular este
Glimo capitulo; Confessiones, TIT, 6, 11: «Nam uersum et carmen etiami ad uera pulmenta
transtera.» ¢f, Henri-Irénée Marrou, Saint Augustin et fa Fin.., pp. 394 ss.; Usetraur Hadot, Ars
Libéraix et Phitosophie daus la Pensée Antique, Etudes Agustiniennes, Paris, 1984, pp. 101-136).
' Cf. a importincia das artes liberafes na exercitatio spiritalis, por exemplo, em De quantitate eninae
7,12,

'“" chri-[rénéc Marrou, Saint Augustin..., pp. 174 ss., a partir da expressio agostiniana quii bene
uinit, bene orat, bene studet (De ordine, 11, 19, 51) desenvolve os aspectos religiosos, morais ¢
intelectuais que marcavam o ordo vivendi de Cassiciaco. No que diz respeito ao studiunr sapientae
{pp. 182-186) correspondente ac qui bene studet, refere Jjustamente que (p. 182) dla part faite i
Ja grice et i la vertu, il reste que I'acquisition de ha sagesse est essentiellement le fruit d'une
activité d’ordre rationel. O apelo de Agostinho a Licéncio para que torne a cultivar as arfes
liberales, deveri ser entendido nesta linha porque elas abrem o espirito para 3 investigacio
metafisica (Solifoquia, 1, 2, «Deum et animam scire cupion; «Nouerim me, nouerim te.»).
Contudo este exercicio racional nio & a construgio de um sistenia spega sobre pegas, mas antes
uma weditatio cordis que {p. 183) «(...) philosophique par sa démarche, {.-.} s"épanouit dans son
couronnement sur un plan plus vaste, qu'il faut bien appeler mystique, encore qu't s'agisse
d'une mystigue qui demeure trés intellectuele.s

W De ordine 1, 10, 28: «Ordo est — inquit -— per quem omnia quae Deus constituit.»

“* De ordine, 11, 2, 4: «Vide ergo — inquam — utrum haec tibi saltem definitio placeat: cum
Deo est quidquid intelligit Deun.»
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o sibio, por defini¢io, porque a sua wiens estd unida a Deus. A autognose,

ortanto, terd de passar por al obrigatoriamente. Ao invés, aquele que se volta
para as realidades sensiveis, nio s6 se alheia de Deus, mas também de si mesmo.
QOu seja, desconhece-se porque uma coisa € sentir, outra é compreender'®,

Todavia, quando tudo ji parece estar resolvido, Agostinho enleia de novo
as coisas para testar a capacidade de ressalto da consciéncia dos seus interlocu-
tores. Delicia-se nos ressaltos de nivel de compreensio, a vezes para se fingir em
dificuldades e adensar a problemitica, outras vezes para levar o adversirio i
parede, sobretudo se incauto e pouco igil na dialéctica. A forma que Agostinho
aqui utiliza para forgar certas conclusges ¢ utilizar umn silogismo onde a univer-
sal afirmativa se confunde com a particular afirmativa — justamente por parti-
cular e singular serem subrepticiamente supostos como equivalentes — utilizan-
do ainda uma conversio tmpropria. Ora, com esta confusio, e cont a atribui-
¢io, quer aos termos, quer as proposicdes, de um alcance ontoldgico, estava
aberto caminho a conclusdes mirabolantes.

Exemplifiquemos: estar com Deus é conhecer Deus; o sabio conhece Deus;
logo, estio com Deus todas as coisas que o sibio conhece. Mas o sibio
compreende a estulticia, logo ela estari com Deus. Este tipo de argumento
deixa perplexos Licéncio e Trigécio. Alipio, chamado a intervir, di uma
preciosa ajuda. O problema dos jovens foi terem concedido irreflectidamente
que «com Deus esta tudo o que conhece o sibio». De facto, esta afirmacio nio
poderia ser mantida, na medida em que j3 se tinha recusado ao sibio um
conhecimento memorial, ou seja, de algo que nio estivesse presente. Logo,
para se ser coerente, deve afirmar-se que o sibio apenas conhece a sabedoria —
nio a estulticia.

Mas ainda assim, a aceitar-se que ele pudesse fazer uso da sua serva, a
memoria, o problema estava resolvido 4 partida, tendo em conta que o saber da
ignorincia, tal como em Soliloguia, operou um ressalto em relagio 4 propria
ignorincia. Saber a ignorincia e a estulticia, enquanto tais, é destrui-las, matd-
-las'®. Logo, em Deus tal como no sibio, poderia haver o saber da ignorincia,

18} De ordine, 11, 2, 5: «Nam quidquid sensu isto corporis nouit nen est cum Deo, sed illud quod
animo percipit. Plus etiam fortasse audeo dicere; sed tamen dican: uobis enim existimatoribus aur
confirmer aut discam. Quisquis enim «a sola nouit quae corporis sensus attingit, non solum cum
Deo esse ron mily uidetur, sed ne secum quideny.» De ording, I1, 2, 5: «Aliud est enim sentire, aliud
nosse. Quare si quid nouimus, solo intellectu contineri puto et eo solo posse comprehendis De
quantitate aninae, 24, 45.46: «— Aliud est ergo sentire, alind cognoscere? — Omnino aliud: nam
sentimus funmum, quem uidenius; et ex o igitem quem non uidenius, subesse cognoscimus. {...) —
Vnde ergo illud nosti? — Radone id colligo.» 29, 57: «— Alind ergo sensus, aliud scientia.»

1% As formulas através das quais Agostinho expressa o seu pensamento vio-se apurando com o
tempo. Veja-se, por exemplo, neste caso 0 De Trinitare, XV, 104, 17: «Nemo enim falsa noust, nisi
cum falsa esse nouie: quod si nouit, vernm nowit: verunt est enint quod ilfa falsa sine.»
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tal como o saber do saber. Tal conclusio, porém, teria obrigado a mudar de
paradigma epistemoldgico: até aqui mantivera-se o principio de que o seme-
hasnte conhece o semelhante; mas a dialéctica de Agostinho obrigava a inverter o
principio e afirmar que, neste caso, pode conhecer-se o dissemelhante pelo
dissemelliante, ou seja, que o sibio pode conhecer a ignorincia sem com isso
ficar ignorante. E esse ressalto que Trigécio nio consegue dar'®. O exemplo
que Agostinho apresenta de seguida reitera a argumentagio ja aventada por
Alipio: considerando os sentidos do corpo instrumentos da alma, & indubitivel
que ninguém pode ver as trevas'®®. O conhecimento das trevas & por caréncia,
por auséncia de luz. Se as trevas estio para a visio, como a necedade para a
inteligéncia, quando esta compreende a estulticia, nic & a estulticia que com-
preende, mas o que nela é auséncia de sabedoria'®’. Se retirarmos as consequén-
cias deste ressalto de consciéncia, diremos, analogamente, que também seria
possivel ter um conhecimento da ordem, nio apenas analogico, mas também a
contrario. Mas neste caso porqué a protréptica, o esforgo exortativo? Nio perde-
ria assim o sentido? De modo nenhum, porque o reconhecimento da ignorin-
cia como tal, sobredetermina a consciéncia; é um acréscimo. Neste preciso
sentido se diz que Agostinho, através de uma longa cadeta de transmissores,
recolhe a douta ignorincia socritica'®®.

155 Cf. De ordine, I, 3, 10. Licéncio tinha-se ausentado temporariamente.

1% D¢ ordine, I1, 3, 10: «(...} neminem posse uidere tenebras.»

"7 De ordine, 11, 3, 10; «Vt enint oculis tenebras uitamus eo ipso quo nolumus non uidere, sic
quisquis tolet uitare stultttam, non eam conetur intelligere, sed ea quae possunt intelligi per hanc
se non intelligit, sed quo alia minus intelligit sentiat.» Segundo Plotine, este conhecimento por
diisénda € particularmente importante na vida ética. Concedendo que o conhecimento acontece
segundo o principio do semelhante pelo semelhante, entio 56 conheceriamos o mal, a desmesura, o
vicio, etc., se tivéssemos em nos estas determinagdes. Mas isso nio € necessido, pelo menos em
sentido parcial, isto &, se ndo tomarmos aquelas determinagdes em sentido absoluto, 74 que a regra
{skaviovs} permite saber, por exemplo, «e uma linha é recta ou niow (cf. Enéades, [, 8, 9).

18 De ordine, 11, 18, 47: «Hic est ordo studiorum sapientiae, per quem fit quisque idoneus ad
intelligendum ordinem rerum, id est ad dignoscendos duos mundos et ipsum parentem uniuer-
sitatis, cuius nulla scientia est in anima, nisi scire quomodo eum nesciats (cf. Pierre Courcelle,
Connais-toi tei méme..., pp. 113-164). Esta leitura linear ¢ a mais difundida e aceite. Porém, se
interrogarmos o sentido do «yify CeQUTHV» talvez a relagio seja mais problemitica. De facto,
aceita-se que o «xdipen délfico significava «alegra-te, s€ sibiol», mas também uconhece os teus
limites! Guarda-te da UBpLs, fonte de todos os males humanos. Lembra-te que és mortal! Aprende
a morrer!». Ou seja, terfamos aqui uma antognose diferenciadora. Refere Aristoxeno de Tarento
que um dia Socrates encontrou em Atenas um indiano, o qual lhe perguntou que filosofia ele
praticava, E diz-nos o autor que, quando Socrates lhe disse que as suas investigagdes se debruga-
vam sobre a vida humana, ele se pas a tir, e disse que n3o podia contemplar as coisas humanas,
quem ignorava as coisas divinas. Enquante a gnose socratica parecia afastar do saber divino, e
conduzia ac saber prdprio de um homem, Agostinho, nisto estranhamente indiano, s& depois de
conhecer Deus tanto quanto possivel, estaria apto a conhecer-se {cf. Confessiones X, 1, 1), Acerca
de uma eventual homologia do pensamento de Agostinho com o hinduismo, cf. Fr.-]. Thon-

RATIO COGNOSCEND! 179

Todavia, a par deste conhecimento por caréncia, como se fora uma episte-
mologia negativa, ha a possibilidade de um conhecimento analégico. E de novo
sio retomados os clissicos exemplos, da misica, da geonietria, da astronomia,
da aritmética'®. Estas disciplinas participam na ratio cognoscendi da ordem na
medida em que possibilitam o trinsito de uma ordo visibilis para uma ordo
invisibilis. E quem chega aos altos cumes da consideracio da ordem, na sua
totalidade, compreende a cegueira dos que, com um entendimento particular,
defendem a realidade ontoldgica da desordem e do mal'™. Aos que nio forem
capazes de integrar 2 desordem na ordem, resta a fé como atitude propedéutica
ao conhecimento, neles talvez s6 escatologico.

Até 13 temos os dois caminhos conducentes a verdade: a razdo e a autorida-
de'’'. Para alguns, pouquissimos, serd preferivel seguirem com a sua razio; para
a maioria existe a autoridade. E que conhecer a origem da alma, o seu destino
neste mundo, a sua diferenca de Deus, em que sentido morre e em que sentido
& imortal, isso sio assuntos de uma ordem elevada, que nio é para ser investi-
gada por ignorantes nas artes.

Estes dois caminhos que nos levam i verdade diferem profundamente se
forem considerados na ordem do tenpo € na ordent da razdo. A autoridade vem
antes, na ordem do tempo; mas, do ponto de vista ontoldgico, € a razio que estd
em primeiro lugar. De facto — Agostinho faz logo a aplicagiio na ordem do agir
—, uma é a ordem da intencio, isto ¢, a finalidade em vista da qual seleccio-
namos meios; outra € a ordem executiva que efectiva esses meios'”. Assinale-
-se a utilizagio clara do esquema da causalidade final na ordem da acgio ¢ do
conhecimento. Utilizando a analogia entre a tarefa de mestre-escola — ensinar
os seus alunos a ler — e a do filésofo -— ensinar aquele que quer colker (ler) a

nard, «Augustinistue et sagesse hindoues, in Redierches Augnstinicnnes 5 (1968), pp. 157177,
texto que foi escrito a proposito da obra de Dom le Saux, Sagesse hindowe, Mystique chrétienne.
Du védanta & ln Trinieé, Centurion, Paris, 1966,

9 Cf. De ordine, 11, 5, 14.

¢ Cf. De ordine, 11, 5, 14.

T De ordine, 11, 5, 17: «Duplex enim est uia quam sequimur, cum rerum nos obscuritas mouet,
aut rationem, aut certe auctoritaten. Philosophia rationem promittit et uix paucissimos liberar,
quos tamen non modo non contemnere illa mysteria, sed sola intelligere, ut intelligenda sunt,
cogit. Nullumque aliud habet negotium, quae uers, et, ut illa dicam, germana philosophia est,
quam ut doceat quod sit omnium rerum principivm sine principio (...).» Contra acadenticos, IH, 19,
43; «Nulli autem dubium est gemiuno pondere nos impelli ad discendum auctorifatis atque
rationis.» De quantizate animac, 7, 12: «Aliud est enim cam auctoritati credimus, alind cum rationi.
Auctoritati credere magnum compendium est, et nullus labor.»

7 Pe ordine, 11, 9, 26: «Ad discendum item necessario dupliciter ducimur, auctoritate atque
ratiope. Tempore auctoritas, re autem ratio prior est. Aliud est enim quod in agendo anteponitur,
aliud quod pluris in appetendo zestimatur.s A causa final € a primeira na ordem intencional e a
altima na ordem da realizagio.
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ordem do mundo ~, niio seria estulto o mestre-escolz que ensinasse as silabas
sem antes ter ensinado as letras? Em duas palavras, é necessirio ordem para
compreender a ordem. SO com discipling se pode alcancar uma certeza, no tocante
a ordem, que possa ter um valor fundacional superior ao das verdades aritmé-
ticas'™. Agostinho, ele mesmo, debate-se entre dois movimentos: um, pedago--
gicamente analitico, valoriza consequentemente a ordem do termpo, da erudi-
¢io, do esforgo; outro, ontologicamente sintético, reconhece que s6 o todo di
sentido s partes,

Podemos, pois, dizer que, se a autoridade abre a porta, a razio mantém-na
aberta, porque investiga sucessivamente aquilo que fora aceite sem completa
compreensao. Ultimamente, podera haver mesmo uma compreensio intelec-
tual do principio de todas as coisas, e como esse principio € superior ao uni-
ver-so'* . Agostinho delineia ji neste texto temporio trés momentos de um
processo de conhecimento — antoridade, razdo, contemplagdo — cuja ordem se
complexificari e aprofundari mais tarde. Agora, ainda na linha do aristocratis-
mo neoplaténico, aceita que aquele dltimo grau — o conhecimento contem-
plative —, seja possivel ja em vida, ainda que para poucos. E naoe é de esperar
outro melhor na vida futura'™. Correlativamente, nio sabe como pode chamar
bem-aventurados, aqueles que se contentam com a via da autoridade'®, Agos-
tinho compreenderd progressivamente que este seu entusiasmo quase-gndstico
— de orientagio alexandrina, contrida i gnose maniqueia, obviamente!”’ —
deveri ser corrigido. E entio que a contemplagio do principio comegara a ser
remetida para um horizonte escatoldgico, e ainda ai imbuido de um dinamismo
inesgotavel. Em relagio a isso resta a esperanga’”®.

'™ Porque a disciplina & a propria lei de Deus. De ordine, 11, 8, 25: «Haec autem discipfina ipsa Dei

lex est, (...)» (cf. esta diciplinarum ordo em De ordine, 1, 2, 3; De mnsica, VI, 10; er passinr;, llsetraut
Hadot, Arts Libéraux..., pp. 101 ss.).

1 De ordine, 11, 9, 26: «{...) et quid sit ipsa ratio quam post auctoritatis cunabula firmus et idoneus
am sequitur atque comprehendit et quid intellectus, in quo universa sunt, uel ipse potius
uniuersa, et quid praeter uiuersa universorum principinm.»

% De ordine, T, 9, 26: «Ad quani cognitionem in hac uita peruenire pauci, ultrs quam uero etiam
post hane nitam neme progredi potest.»

176 De ordine, 11, 9, 261 «Qui autem sola auctoritate content bonis tantum moribus rectisque uotis
constanter operam dederint, ut contemnentes, aut non ualentes disciplinis liberalibus atque
optinis erudid, beatos eos quidem, cum inter homines uinunt, nescio quomodo apellem.»

" Ragnar Holte, Béatittide et Sagesse..., p. 308, fala de uma «gnose de type alexandrin.

™ Cf. De ordine, 11, 7 24. E esta esperanca paulina na perfeigio da {mage & na visio contempla-
tiva que sempre animard Agostinho. De Trinitate, XV, 11, 20-21: «Verum haec huius imaginis
est quandoque futura perfectio. Ad hac consequendam nos erudit magister bonus fide christi-
ana pietatisque doctrina, ut renelata focie a Legis uelamine quod est umbra futurorum, gloriam
Demind speculantes, per speculum scilicet intuentes, in eamdem fmaginem transformemaur de gloria
it glorian, tanquam a Domini Spintu, secundum superiorem de his uerbis disputationem. Cun
ergo hae transformatione ad perfectum fuerit haec imago renouata similes Deo erimus, quoni-
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Mas enganar-nos~-iamos se considerissemos auetoritas num sentido exclusi-
vamente obediencial do homem perante Deus, a sua Palavra, a Igreja, o poder
civil, ou perante a palavra de outro homem. Hi a auctoritas da prdpria realidade
a dar-se i inteligéncia, mesmo quando a linguagem ractonal nio consegue
colher e traduzir totalmente 2 sua inteligibilidade'?.

De qualquer modo, se esta autoridade deve ser entendida de uma forma tio
lata, nio deixa de ser verdade que Agostinho aplicard este esqueina, de forma
predominante, as relagdes entre a compreensio racional e a auctoritas Christi'™,
E para dar mais for¢a i sua intervencio e convicgio, certo de que a sua
autoridade € meramente humana, solicita que apenas o aceitem guando racio-
cina e demonstra, afinnagio que di o tom as investigagio em Cassiciaco™'. Em
principio, hia uma equidistincia de todas as inteligéncias em relagio i verdade,
e o facto de uma se adiantar a outras, nio significa que, por isso, se possa impor
is restantes, queimando-lhes as etapas, cometendo-lhe, a0 invés, um desvelo
para que também cheguem a ver. Neste sentido, nio ha autoridade senio
aquela que cuida, que faz crescer, que amumenta, que é crescente como o fermento
levedante, sem se substituir a outra inteligéncia, ao mesmo tempo gue aceita

am uidebimus eum, non per speculum, sed sicuti est; quod dicit apostolus Panlus: facie ad
Sacient.»

% Por exemplo, depots de Licéncio ter vindo de novo parz a conversagio, Agostinho quis
retomar o problema que estavam a tratar anteriornente, ou seja, as relagoes entre o conhecimento
do sibio e a natureza incomutivel de Deus. Agostinho objectara que o sibio nesta vida e de
se mover, de andar, etc., donde nio ¢ possivel que a sua mente possa estar imdvel, fufixa no seu
objecto, isto €, em Deus, sem o que deixaria de ser sabie (formalmente), pois perderia o
conhecimento da permanente Sabedoria, A resposta de Licéncio leva Agostinho a pedir-lhe que
defina o movimento, o que irrita Licéncio, numa katervengio abespinhada e caprichosa — De
ordine, 11, 6, 18: «(...} nam manert postulatic niea et ne me rursus interroges, utrum mihi definire
placeat; quando id facere potuero, ipse profitebor.y Alids, Agostinho parece tolerar-lhe algumas
respostas demasiado abruptas, como se nio quisesse melindrar o jovem, um pouco caprichoso e
vaidoso, por consideragio a alguém, provavelmente o pai. E entio que, antes de terem definido
o movimento, chega um criado para os chamar para 2 mesa. Todos se levantam ¢ movimentam
para ir comer. Aquilo que nie conseguiram definir mostram-no em acto, ji que se tém de mudar
de um lugar para outro — De ordine, II, 6, 18 «Quid sit — inquam — mouvert, non definire
nos puer iste, sed ipsis oculis cogit ostendere.s Ha um caricter ostensivo na realidade que femn
autoridade sobre a inteligéncia ao impor-se-lhe (ndo ¢ dificil que Agostinho conhecesse a facécia
de Didgenes com os megaricos).

180 Cf. De ordine, 11, 9, 27; Contra academicos, 111, 20, 43; Confessiones, V, 14, 25,

! De ordine, 11, 10, 28: «{...) quod non propter te dicendum mihi putaui, sed propter istos
adolescentes, ne in eis quasi auctoritatem meam jure contemnant, Nam mithi enmino illos nolo
credere, nisi docenti rationemque reddenti, propter quos pro requni nagnitudine concitandos
etiamn te arbitror istum interposuisse sermionem.» De quantitate animae, 23, 410 «Augustings —
Noli nimis ex auctoritate pendere, praesertim mea quae nulla est; et gued ait Horatius: “Sapere
aude”: ne non te ratio subluget priusquam metus.» O optimisme e a conflanga na vis demonis-
trativa sio evidentes.
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com nobreza e galhardia o risco de nem sequer ser reconhecida como tal por
intelectos tardos.

Mas a esperanga de Agostinho em encontrar a verdade nio o aquieta. Ag
invés, isso aguga o afi de esgotar todas as vias possiveis, mesmo aquelas ja
trithadas, para verificar se foram esgotadas da primeira vez, a fim de lhes ser dada
maior razoabilidade. Procura-se assim, ascender a Deus de novo através do
ntimero, uma das manifestagdes de ordem que este didlogo reputa de fundamen-
tal. Porque as artes elevam os espiritos a Deus, quem as ignorar dificilmente
progredird no conhecimento de si ¢ de Deus™. Quem conhecer a ordem
abstracta dos nfimeros estd mais apto a transitar para o conhecimento do
Absoluto. E Agostinho € mesmo taxativo: quem nio reunir estas condigdes —
vigor de engenho, maturidade, dcio, bem-estar, entusiasmo, perseveranca, e
um longo e aturado exercicio desde muito novo — nio deve dedicar-se a tais
problemas irduos'®. Apesar disso, sempre pode libertar-se do cativeiro dos
sentidos e viver em continéncia mas nio deve aspirar a conseguir o conheci-
mento de Deus e da alma'®.

Henri-Iréné Marrou nio deixa de notar que o autor do De ordine fala contra
si mesmo, ji que Agostinho nio detinha um profundo conhecimento das
matematicas'®. E talvez a conclusio do didlogo lhe dé razio, como se Agosti-
nho estivesse a fazer uma exortacio a si proprio, pois no terminus do didlogo os
problemas iniciais retornam com maior acutilincia, como se, afinal de contas,
tivesse ficado emt jejum'™, E uma afirmagio extraordiniria que Agostinho j

8 De erdine, 1, 16, 44: «Quisquis autem uel adhuc servus cupiditatum et inhians rebus
pereuntibus, uel iam ista fugiens casteque uinens, nesciens tamen quid sit nihil, quid informis
materia, quid formatum exanime, quid corpus, quid species in corpore, quid locus, quid
tempus, gquid in loco, quid in tempore, quid motus secundum locum, quid motus non
secundum locum, quid stabilis motus, quid sit aevum, quid sit nec in loco esse, nec nusquam,
et quid sit practer tempus et semper, quid sit et nusquam esse et nusquam non esse, et nunguam
esse ef nunguam non esse: quisquis ergo ista nesciens, non dico de summo illo Dee, quid scitur
melius nesciendo, sed de anima ipsa sua quaerere ac disputare uoluerit, tantum errabit quantum
errari plurimum postest.»

82 O principie vale desde o dominio fisico ao espiritual, sem solucio de continuidade: sem
exercicio ndo se actualizam as virtualidades ontologicas (cf. De guantitate animae, 21, 36).

8¢ Cf. De ordine, 11, 16, 44; 18, 47,

¥ Henn-Irénée Marrou, Saint Augustin ef la Fin..., p. 450: «(...) les connaissances mathémati-
ques &’ Augustin sont, Parithmétique mise 3 part, extrémement limitées.»

186 De ardine, 11, 18, 48: «Cuius dupla quaestio est: una de anima, altera de Deo. Prima efficit ut
nosmetipsos nouerimus; alters, ut originem nostram. Ia nobis dulcior, ista charor, illa nos
dignos beata uita, beatos haec facit; prima est illa discentibus, ista jam doctis. Hic est ordo
studiorum sapientiae, per quem fir quisque idoneus ad intelligendum ordinem rerum, id est as
dignoscendos duos mundos et ipsum parentem uniuersitatls, cuius nulla scientia est in anima, nisi
scire quomodo eum nesciat.»
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aplicara ao conhecimento de Deus™, e agora parece querer generalizar: o
verdadeiro saber € a douta ignordncia, a consciéncia de que nio se sabe. Donde
o que mais importa é primeiro examinar-se a si mesnio™. Era a esta ascese que
ele aludia ser necessiria desde muito novo. SO depois desta douta ignordncia
cogitanite se terd ascendido as condicdes previas a qualquer conhecimento.

1.4. Contra academicos e pro intima evidentia

A metodologia atris apresentada, ainda que cronologicamente posterior do
ponto de vista da exposi¢do agostiniana, estd ji suposta e operante em Contra
academicos.

Com este didlogo Agostinho pretendia mostrar a Licéncio e a Trigécio
as contradiges epistemologicas e éticas dos Académicos. Se ele proprio ji
tinha rompido com a indecisic académica, sente ainda necessidade de, com
os seus amigos, aprofundar as bases da certeza e da confianga que o espirito
humano tem, e demonstrar que ele € capaz de alcangar a verdade, Agosti-
nho compreende que, para as suas conclusdes poderem aspirar i universa-
lidade inteligivel a qualquer ser racional, é preciso encontrar um absoluto
no conhecimento. Para o efeito val ao terreno dos proprios académicos e
coloca-thes questdes: a felicidade consiste simplesniente na procira da verdade ou
em conhecé-la de facto? E possivel defender com verdade que nada se pode
conhecer com verdade? As respostas revelario desde logo grandes contradi-
¢des no cepticismo.

Mas isso € apenas a primeira parte de uma dupla finalidade, cuja articulagio
constitui como gue o reverso e o verso da mesma moeda: por um lado, desfazer
a argumentac¢io dos académicos em ordem a demonstrar a insustentabilidade do
seu cepticismo; por outro, come correlato canstrutivo desta primeira finalidade
destrutiva, garantir uma ordem positiva no conhecimento.

A tarefa é urgente; ndo pode ser relegada para as calendas gregas, nem
cometida a uma fortuna que talvez nos traga o que insistentemente procuramos.
Justamente porque, in ordine appetendo, o que estd em causa € a felicidade,
importa que ponhamos nisso toda a forga, toda a virus por que nos opomos 20s
acasos ou determinismos da fortuna. E quando a essa virtus se junta o favor de

¥ De ordine, 11, 16, 44: «(...) non dico de summo illo Deo, quid scitur melins nesciendo...n.
Podemos encontrar em Agostinho elementos de teologia negativa, como faz Victor Lossky, em
Les élements de “Théologie négarive” dans la pensée de saint Augustine, in Augristinus Magister,
L, pp. 575-581, e Deirdre Carabine, The unksown God; negative theolagy in the Platonic tradition.
Plato to Eriugene, Peeters, Lovaina, 1995, pp. 259-277 («Saint Agustine: a negative Theology?®).
¥ De ordine, 11, 18, 49: «Hunc igitur ordinem twnens anima iam philosophiae tradita, primo
seipsam inspicits O pendor socritico € evidente {cf. Apofogia de Sderates, 37 €).
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uma ordem oculta a que a propria fortuna nio escapa'®, a qual s6 por ignorincia

chamamos araso, entio sera legitimo esperar alcangar a verdade e assim saciar o
desejo de felicidade que, ultimamente, determina todas as buscas humanas.

E de facto, o problema da felicidade humana parece jogar-se entre a necessidade
¢ o amso, querendo Agostinho encontrar um plano ~—- a Providéncia divina-— que
transcenda e englobe as duas dimensdes aparentemente opostas. O epicurismo,
inflectindo em parte o racionalismo mecanicista do atomismo, recusa a providéncia
e causalidade primeira™, e admitindo um certo acaso, conduz o homem a um agir
auténomo racional, onde a finalidade {ildma se Himita a uma gestio equilibrada do
prazer e da dor, uma vez que os deuses estio longe e nio se preocupam com os
negdcios humanos. No estoicismo um excesso de providéncia culminava numa
necessidade férrea, e o auténtico saber é aquele que quer o que ndo pode deixar de
guerer, i que o Deus/Razio-cosmica cuida de tudo!!. Entre a caréncia de uns e o
excesso de outros, os cépticos gargalham displicentemente.

O conhecimento, por conseguinte, nio poderia estar desligado da eticidade,
o que serd abundantemente confirmado. Do ponto de vista do percurso vital de
Agostinho, bem pelo contririo'. Todavia, a nova orientagio dada ao problema
por Agostinho nio se esgotard num eudemonistno ou numa ‘aretologia’ ad hoc. Em
virtude do seu extraordinirio alcance epistemolégico, instaurard um absoluto no
qual se funda o edificio do conhecimento, qual ponto arquimédico da filosofia.

Na medida em que a autoconsciéneia hierarquizada do cogito™ dd expressio
comunicante i intima scientia, i evidéncia da interioridade, dois vectores brotam

R L . . .
" Goulven Madec, «Thématique augustinienne de la Providence», in Revue des Etudes Augusti-

stiennes 41 (1995), pp. 291-308. Jean Doignon, «L'émergence de la notion d™ordre trés seeret”
dans les premiers Dialogues d'Augustin. Son incidence sur 'approche de Diews, in Revue des
Etudes Augustiniennes 42 (1996/2), pp. 243-253.

' Com efeito, no epicurismo o kGopos vem a ser por acaso. Na célebre teoria do dinamen
(declinagio) dos dtomes, de Epicuro (cf. Cicero, De fato, 10, 22; De finibus, 1, 18 ss; De natura
deonnm, 1, 69), nenhuma causa ¢ apontada para tal declinagio.

M Por exemplo, Séneca, Epistulae ad Lucilivan, 65, 23.24: «Vt ad propositum revertar, huic
libertat: multum conferet et illa (...) inspectio. Nemque uniuersa ex materia et ex deo constant.
Deus ista temperat, quac circumfusa rectorem secuntur et ducem. {...) Quem in hoc mundo
locum deus obtinet, hunc in homine animus: quod in illic materia, id in nobis corpus est.»
¥ Evenne Gilson, Introduction..., pp. 1-2: «Or c’est un fait capital pour intelligence de
I'augustinianisme, que la sagesse, object de Ia philosophie se soit toujours confondue potr lui avec
la béatitude. (...) Ce qui l'inquiéte surtout, ¢’est le probléme de sa destinée; chercher se conaitre,
pour savoir ce qu'il faut pour faire afin de mieux &tre et, si possible, afin de bien &tre, voild pour
luj route la question. (...) Aussi, bien qu’Augustin désire la vérité en vue du bonheur, il n'a jamais
congu le bonheur comme possible 3 part de 1a vérité. La possesion du vrai absalu est la condition
nécessaire de fa béatitude.»

"3 Cf. passagens paralelas destas hierarquia, De libero arbitrio, 1, 3, 7-9; Conféssiones, X111, 11, Mais
tarde Agostinho chamard notitia sii 2 esta evidéncia habitual que a alma tem de si mesma, porque
the & inerente {cf. De Trnitate, IX, 2, 4; X, 10, 16).
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de tal evidéncia: um em direc¢io a um plano transcendental de verdade, onde
¢ possivel pela comunicagio linguistica aceder as evidéncias das outras cons-
ciénciast®; outro em direccdo ao «interior intinio nico et superior sumnto meov, até
3 alteridade absoluta, uma vez transposta a memoria psicologica. Estes dois
vectores do mesmo movimento encontram-se ja perfeitamente delineados nos
didlogos de Cassiclaco: o primeiro de modo particular em De ordine' e Contra
academicos; o segundo em De beata nita e Soliloquia, sendo continuado em De
magistro’”®, De um ponto de vista estrutural, se importa referir a superior
comunicagio da consciéncia com a Verdade, do ponto de vista da descoberta
cumpre dar maior atengio aos processos e mediagdes por que tal se consegue.
De facto, se se perdem as mediagdes e se exageram certas afirmagoes de
Soliloquia, corre-se o risco de fazer de Agostinho uni intimista, ou ontologista,
como chegou a ser chamado. Sem aquela orientagio recuperadora de todo o
conhecimento, ele permaneceria derradeiramente no solipsisno fusional neo-
platénico, ou no dualismo maniqueu de que se esforgara por sair.

Ora bem, o que é que Contra acadenticos visa em primeiro lugar? Rebater
o dualismo gnosioldgico estdico, de que os ZKETMTIKOL aproveitaram parte.
Expliquemo-nos: a Academia pos-platonica, em grande parte influenciada
por Zenio, e ji esquecida da dialéctica platénica e da figura da dvdpvnois
que possibilitara ao mestre articular, dialéctica e gradativamente, o TémoS

94 Cf, De ordine, [, 1,1; De libero arbitrio, 11, 8, 21.24; 9,27; De fide ot spmbolo, 3, 4; Confessiones,
XII, 25,35, Apesar disso, nunca uma consciencia humana pode ver outra consciéncia como el se
vé&, Vide Tina Manferdini, «El problema de la comunicacion inteligible...», pp. 33-61; Mariano
Brasa Diez, «E! lenguaje en el “De ordine” de san Agustine, in Augnstings 24 (1979), pp. 118 s
195 De ordine, 11, 12, 35: «Namque illud quod in nobis est rationale, id quod ratione utitur et
rationabilia uel facit uel sequitur, quia naturali quodam uinculo in eorum societate astringebatur
cum quibus illi erat ratic ipsa commmunis, nec homini homo firmissime sociari posset nisi
collogquerentur atque ita sibi mentes suas cogitationesque quasi refunderent, uidit esse imponenda
rebus uocabula, id est significantes quosdam sonos, ut, quoniam sentire animos suos non pote-
rant, ad eos sibi copulandos sensu quasi interprete uterentur.» Ao elencar as obras da razio, entre
as aceBes que visam um finl, e o deleite desse fim alcangado, coloca Agostinho 2 obra da
linguageni. Para Agostinho 2 condigio lingnistica do homem ¢ um vinculo natural especifico que
nos leva a viver em sociedade. A linguagem quase consegue o milagre de fundir os pensamentos.
Agostinho & pois muito mais sensivel 20 caricter revelador da linguageny do gue i sua eventual
opacidade (Marizno Brasy Diez, «El lenguaje en ¢l “De ordine™ ., pp. 127 55, a0 ligar o
nascimento da linguagent com o maf nio compreendeu bem a dimensio teoldgica do dizer=criar,
em Agostinho). E se nunca esquece, certamente, que a lingusagem pode ocultar, sobretudo se
a intengio for enviesada, nele hi o quase-encantamento fufaure da humanidade, face 4 possibi-
lidade de fixacio do sentido em sons que se referem ds coises. Assim, a linguagem é o veiculo
excelente e normal que supera em parte a soliddo ontoldgica, abrindo as portas 4 comunicacio
das consciéncias (ef. Jean Pepin, Le probiéme de la comnnumication des consciences chez Plotii ef Saint
Augustin, Roma, 1950; nio tivemos acesso directo 1 este estudo).

96 Cf. De magistro, 37 ss.
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al'.UGr]T_Os‘ e o TOTMOS VONTOS, ao recolocar a questio da possibilidade do
.conhcmmento caiu de novo no tudo ou nada dos diilogos aporéticos dq
juventude de Platio: ou se sabe, ou nio se sabe, sem possibilidade de

intermédios®’, s

Mas a consciéncia da ignordncia que mantinha Scrates vigilante na conti-
nua 1'nvestigag:50 de «o que é», possibilitava o ressalto da consciéneia para o saber
préprio de um homem. Mas os cépticos nio compreenderam a ligio socritica, nem
que a busca do saber se constitui como saber da propria biusca, transform’.ando
interiormente aquele que investiga. E certo que eventualmente admitiriam um
sabepr quanto as esséncias inteligiveis, saber reservado, secreto; mas quanto ao
sensivel, nenhum saber auténtico era possivel.

Daqui o cepticismo da Média Academia: é preciso continuar a investigar
sem garantias de que alguma vez se encontre. Enquanto que o cepticism(;
pedagégico de Socrates assumia uma feicio catirtica, qual exercicio espiritual
por que o espirito se libertava do falso saber e, pelo s6 sei que nio sei se
aproxitmava do verdadeiro saber e virtude, o dos académicos, a0 invés, estavy
a afastar~se cada vez mais, donde poder ser chamado sobretudo um ndo e’xem’cio
uma demissio, um md8og. ,

Esta dicotomia, quer na ordem gnosiolégica, quer na ordem &tica, era a
seu modo partilhada pelo estoicismo™®, Se o sibio, por definigio, é aquele
que possui a sabedoria, entdo todos aqueles gque a nio possuem nio sio
sibios por defini¢io, donde que sdo necessariamente insipientes. Logo, nio
podem' ser felizes. Entre sabios ¢ ndo-sdbios, felizes e infelizes, parece l;aver
um abismo inultrapassivel. Urgia encontrar uma saida para a aporia, um
tertium qyid cuja evidéncia apodictica desfizesse a irritante impossibili,dade
de trinsito. O que deveria ser determinado & se a sabedoria & terminal. ou
s pode haver graus neste percurso, até 3 culminincia na sabedoria plen;. Ja
VImos 0 que pensam os cépticos, com a defesa de uma tarefa semelhante 3

w Ll'(.'énCIO faz-se portador desta disjuntiva absoluta em Contra academices, 1, 3, 9: «Postremo cum
hominem necesse sit aut beatum esse aur miserum {-.).» 1, 5, 14: «Omnis auterm homo aut miser
aut beatus.z Contra isto, reconhece Carlos Silva, «A doutrina diferencial dos graus...», p. 119
que «a docéncia de Santo Agostinho, nio apenas no concreto come professor de Rt;'t.t’);'ica; mas’
pfo_)cctado_no magistério episcopal a0 longo da sua obra, nio & 1 do mestre da Gnose neo;;lato-
nizante pots, Dl.ltr()SSi!'l'l, aponta para o teconhecimento daquele saber médio que sz pade generalizar
¢, por conseguinte, ensinar, j4 nio coincidindo com a errincia de quem aprende, nem com a
sabeEIorlu pratica da sua vivéncia, levando-o ainda a protelar e a erradicar de human'as pretensdes
a propria mesnjia»._Para aquella disjuntiva estdica, cf. ainda Luciano, Hermotinto, 76-77 (edicio
[lzilmg‘;ue da Editorial Inquérito, Lisboa, 1986, p. 125.127).

Cfcr;:ro, D_e natvra deorsm, ¥, 6, ¢ «Non sumus i, quibus nihil verum esse uideatur, sed ii qui
cmnibus ueris falsa quaedamn adiuncta esse dicamus tanta similitudine, ut in iis nul]a’insit certa

iu(ﬁcﬂﬂdi et ﬂSSelltiEHdi nofa, ex quo ¢ istit I ili 1 P
3 XISt lllud. multﬂ. £s5¢ robabﬂia u1bu 1 i i
. p » 5 sapientis uita
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de Sisifo. A de Agostinho, precisamente, vai toda no sentido de encontrar
o saber intermédio'”.

Mas alguns dos neo-académicos também pensaram encontrar umt certo
saber intermédio que obviasse ao impasse, justamente na probabilidade. Agos-
tinho procurard demonstrar que o sdbio, ac dizer que segue o provdvel, esti a
supor a verdade que por outro lado nega, entrando assim em contradigio. Para
melhor clarificar a discussio, Agostinho concorda em que se exponham as
razdes dos neo-académicos. Alipio, intervindo na discussdo, apresenta as prin-
cipais diferencas entre a Antiga e a Nova Acadenna, e tendo Agostinho aceite
defender metodologicamente os Académicos, cumpre a Alipio a tarefa de
combater a ideia de verosimilhanga, ou de probabilidade.

Mas s6 no livro terceiro o mestre dari a licio terminal, na qual se demeonstra
que o sibio sabe necessariamente algo com verdade e, portanto, cumpre
abandonar as opinies de que «nada se pode percebers, e que «€ necessdrio recusar dar
o assentimento a alguma coisan.

A afirmacio fundamental, permitindo transitar logicamente do primeiro
didlogo para o segundo e estabelecendo entre a exposi¢io um trago de uniio,
tem um travo existencial profundamente vincado: da verdade depende toda a nossa
vida ¢ a nossa felicidade. Por isso, se Coutra acadewmicos, relativamente aos outros
didlogos, assume uma prioridade cronoldgica, importa relevar-lhe também a
prioridade 16gica. Na ordo inveniendi era por onde tinha de comegar. 56 depois
de assente a possibilidade do conhecimento em geral, e de certos saberes em
particular, se estd em condigdes de avangar para a questio cosmologico-onto-
légica e ética.

Cremos, por isso, deveras significativo e revelador do que mais preocupava
Agostinho, que as suas primeiras letras, depois de ter abandonado os maniqueus
e encontrado os platdnicos e o cristianismo, tenham sido conufra os academicos.
A montante de qualquer outra tarefa, Agostinho necessitava de legitimar a pos-
sibilidade de um conhecimento verdadeiro e, por conseguinte, restituir a lingua-
gem o valor que as fantasias maniqueias e a crise céptica lhe haviam roubado.

Isto é perfeitamente compreensivel atendendo ds dificuldades a que o
maniqueismo o conduzira, opondo razio e autoridade de modo ostensivo e
acritico. Quando, porém, Agostinho lhe pedira as prometidas razdes, na
pessoa de um dos seus mais insignes representantes, Fausto de Milevo, o

1 Solifoquia, 1, 4, 9 «R. — Ergo istarum rerum disciplinarum [matertica, geometria], si qua
tibi est, non dubits nocari scientiam? A. — Noun, si Stoici sinant, qui scientiam tribuunt nulli
nisi sapienti. Perceptionem sane istorum me habere non nego, quam etiam stuftitiae concedunt.
Sed nec istos quidquam pertinesco. Prorsus haec quae interrogasti scientia teneo. Assinale-se
que tinha acabado de afirmar que ndo era sibio, no sentido daquele que possui o saber total: «(...)
ego autem sapiens non sumle,
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resultado foi deveras desastroso. Se a sumidade maniqueia nio era capaz de
responder 3s questdes cosmoldgicas, astrondmicas, matematicas que outros
fildsofos haviam resolvido razoavelmente, como poderia entio pretender
resolver-lhe os problemas mais candentes da sua vida? E o jovem professor
comegou a desesperar de alguma vez vir a encontrar a verdade: deffidebam et
desperabam de inventione veri?™,

Porém, a agonia existencial, ja noutros passos detectada, que ressumbra das
palavras de Agostinho, ndo se coaduna completamente com a indiferenca
lirdica, e mesmo negligente, da atitude céptica, a qual dificilmente atingia tal
desespero e angustia®'. Talvez por isso, se bem que os homens da Academia
entdo the aparecessem como grandes homens! por nio se deixarem enganar®?,
Agostinho nunca tenha decidido aderir a uma escola céprica.

Além disso, sd progressivamente compreendera a faléncia da razio mani-
queia, ndo se decidindo de imediato a abandonar a seita apenas por inércia 23,
Assim, o seu desespero de alguma vez encontrar a verdade foi a reaccio
psicolgica normal de alguém que se sentia enganado, justamente nas questdes
que reputara de mais importantes. Dai a promessa de nunca mais voltar a cair
no mesmo erro™, Neste sentido, Agostinho nio foi propriamente um céptico.
O seu cepticismo € reactivo, transiente, mera estagio no caminho.

Conio ji sabemos, entre outros motivos, o jovem professor de Cartago fora
para os maniqueus para fugir a uma odiosa autoridade. Porém, uma f2 ainda
mais fantistica, absurda e odiosa acabou por lhe ser imposta?®. Ora, quando

** Counfessiones, VI, I, 1.

M Contra academicos, 11, 9, 22 ss.: «De uita nostra de moribus de animo res agitur {..).»

#2 CE. Confessiones, V1, 2, 18. Rerospectivamente, contudo, «o magni uiri Academici! {.)», &
dito em tom irdnico e jocoso,

* Confessiones, V, 7, 12: «Nam posteaquam ille mihi imperitus earum artium, quibus eum
excellere putaueram, satis apparuit, desperare coepi posse mihi cum illa, quae me mouebant,
aperire atque dissoluere.»; V, 10, 18-19; «(...) sed, tamen iam desperans in ea falsa doctring me
posse proficere, eaque ipsa, quibus, si nil melius reperirem, comtentus esse decreueram, iam
remissivs neglegentivsque retinebam. Et enim suborra est etiam mihi cogitatio, prudentiores illos
ceteris fuisse philosophos, quos academicos appellant, quod de omnibus dubitandum esse eensu-
erant, nec aliquid veri ab homine comprehendi posse decreverant, Ita enim et mihi liquido
sensisse uidebantur, ut uulgo habentur, etiam illorum intentionem nondum intellegenti.»

™ Confessiones, V, 14, 25: «ltaque academicorum more, sicut existimantur, dubitans de omnibus
atque inter omnia fluctuans, manicheos quidem relinquendos esse decreui, non arbitrans eo ipso
tempaore dubitationis meae in illa secta mihi permanendum esse, cui fam nonnullos philosophos
pracponcbany (cf. Confessiones, V1, 4, 6). Além do mais, curiosamente, depois de si mesma, cada
escola filosdfica, tinha os académicos pelos mais sibios, ji que nio aceitavam nenhuma das
propostas antagonicas. No minimo seria de considerar a pertinéncia dessa doutrina que sempre
tinha o segundo lugar entre todos os fildsofos.

*# Portanto, também a conversio a0 maniqueismo, apesar do que Agostinho narra nas Confis-
sdes, deve ser encarada como um processo onde prinieiro o atrain o método {ensinar e nio
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realizou toda a dimensio do lagro, é como se tivesse ficado transido interior-
mente. B por isso compreensivel que se tenha abandonado aos poucos i modorra
académica. S6 mais tarde, no calor da polémica, vird a reacgio a ferro e fogo
contra 0 maniqueismo.

Qs académicos, de facto, nunca eram enganados porque nunca darian a
vida por uma verdade, ou jamais se jogariam completamente num argumento,
uma vez que essa verdade seria sempre um ponto de vista sobre o que deveria
valer como verdade e, portanto, apenas uma certeza mais ou menos subjectiva,
fruto do hibito, do medo, ou do desejo. E se, supostamente, o homem pudesse
alcangar a verdade, teria ele um critério objectivo que lhe permitisse aferir
apodicticamente que se encontrava em sua posse?

A impossibilidade de fundar de todo um conhecimento certo e indubitavel,
de facto, nioc devia ser nada cdmoda para quem dedicara a sua vida i palavra e
ao argumento. lmpunha-se, pois, legitimar progressivamente o verbo por que
o homem pode comunicar, sob o risco de a verdade do proprio acto comuni-
cativo ficar irremediavelmente perdida™”.

Mas antes desse desiderato que 0s escritos deste periodo visam, € preciso
dizer que a atitude céptica teve no espirito de Agostinho uma insofismivel
importincia terapéutica™”. Preveniu-o contra uma credulidade acritica e
juvenil, e impds-lhe um regimen de maior circunspecg¢io e cautela perante
qualquer doutrina®™®. O momento céptico, portanto, a contrario, ainda da mats
for¢a d adesdo ao neoplatonismo e i fé cristd, na medida em que vai ao arrepio
do que seria natural esperar de um Agostinho desconfiado, e restabelece de
novo uma s relagio entre autoridade e razio. Sanidade essa, diz Agostinho,
que s6 poderi existir se esta se nio demite perante aquela, reconhecendo-a
unicamente se tiver razio, sem o que eia nunca pode considerar-se verdadeira
autoridade.

O didlogo Contra academicos procura restabelecer esta mitua potenciagio
confiante, reconhecendo os legitimos direitos da razio. Neste sentido, cremos
até ser possivel reverter a ordem e dizer que o momento céprico de Agostinho
ndo é resultado da faléncia do maniqueismo en que acreditara, mas ao invés,
que a atitude céptica esteve na base da desconflanga dos maniqueus, rendo

mandar crer), depois a moral, e finalmente a mitologia deginitica, cujo aprofundamento o fez
entrar em ditvida.
6 R gitere-se, porém, que so a legitimagio teologica -— analegia entre o verbo humano ¢ o Verbo

divino encarnado —, satisfard inteiramente Agostinho (cf. De Trinitate, XV, 11, 20).
%7 Sebre o valor terapéutico da forga céptica, cf. Carlos Silva, «Valor e esséncia da Filosofias,
pp. 270-271.

M M M 3 - E “ - - i
28 Em De utilitate credendi Agostinho tem sempre muito cuidado eny separar a f€, ou a crenga gue
fecunda o exercico racional {sinquirir da ideneidade dos testemunhos»), da credulidade cepga ¢
irracional.
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funcienado comoe indutora do seu abandono. Portanto, a querer-se estabelecer
um percurso genético em que, remotamente, um fosse causa do outro, nio seria
o abandono do maniqueismo que funcionaria como indutor da atitude céptica,
mas a0 contrario®”.

Deste modo, o espirito que alenta Contra academicos ¢ ji a convicgio da
possibilidade do verdadeiro conhecimento. Agostinho ja superou aquele
desespero, a um tempo intelectual e irresolugio vital, pelo que importa agora
dar a essa superagio e decisio uma expressio veridica, comunicivel, aspectos
em que ainda tem muitas dificuldades. Quando redige Contra academicos Ja
estd de posse dos principios de solugio as questdes que outrora o atormenta-
vam — o desejo de felicidade, problema do mal, medo da morte, dolorosis-
simo depois da morte do amigo —, e se compreendera que essa felicidade
exigia naturalmente a verdade, vira igualmente que a mesma sé podia ser
divina®”. Cumpria agora fundamentar isso em que acreditava. De facto, o
recorte agostiniano por exceléncia & nunca ter pensado que bastava acreditar,
que bastava ter uma certeza subjectiva que o pacificasse existencialmente, mas
que era do mesmo modo importante apaziguar a inteligéncia com a compre-
€15a0. .

Do ponto de vista vital, Agostinho comegara ji a orientar-se; o problema
residia agora mais na legitimidade do Adyos, na validade da linguagem e da
argumentacio. Por outras palavras, o problema residia em justificar racional-
mente esse encontro, de modo a nio ficar na cisio maniqueia, nem no sustine
et abstine académico®'. Este & um exemplo onde a sua experiéncia e as suas
intuigGes se adiantam ao verbo expresso, 3 comunicagio légica por onde
pretende reconhecer-lhes universalidade. Esta & uma luta, porém, nunca defi-
nitivamente travada e acabada, e o temna da fundamentagiio retorna com insis-
téncia mesmo nas obras mais tardias.

Vejamos entdo como Agostinho preparou a obra até este momento, e como
esgrimird argumentos no proprio terreno académico.

1.4.1. Do absoluto do conhecimento ao conhecimento do Absoluto

A investigagio Contra academicos apresenta-se-nos desde o inicio como um
elogio da filosofia, ensinando e exortando para que nio se dé valor absoluto ao

f"" CE John Mourant, «Augustine and the Academics», in Recherches Angustiniennes 6 (1966), p. 68.
" Cf. Juan Pegueroles, «Veritas y Essentia, nombees de Dios, en San Agustins, in Espfritu 32
(1983), pp. 135-139,

M As expressdes sio maltiplas, como veremos, para expressar a €mo)T} académica: equi nihil
approbat, nihil agit» (Contra academicos, I, 15, 33), wnihil posse percipi, nulli rei debere assentiris
(Contra academicos, 111, 10, 22),
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relativo, mormente a tudo o que os sentidos alcangam®?. O ponto de partida
em questio propde-nos, como tal, ainda que incoativamente, uma €moxT
semethante 3 de alguns académicos™’. De facto, nio serd pela sensagio, por
causa da efemeridade e do engano que a mesma pode proporcionar a judicagio,
que a verdade absoluta se atingird.

Convém, porém, referir que género de absoluto é este que Agostinho
procura no conheciniento. E o encontro de algo indubitavel, que resista i
divida; um  pontum inconcussum® onde possa solidamente fixar-se, para dai
atingir verdades universais e necessirias e, ultimamente, o Deus verissimo e
oculto em que acredita. Entre a procura de um absoluro ne conhecimento e o
conthecimento do abseluto, eis Agostinho em trinsito.

Ao dizer que ndo é na imediatez dos sentidos que esse absoluto se encontra
— ainda que na sensagio haja também um absolure*'® —, Agostinho di tom que
determina a investigacio. Se, em terthos de experiéncia pessoal, de convicgio
interior ¢ de fé, sabe que o percurso se encaminha por entre brumas para a
verdade racional, falta mostrar as media¢des por que essa demanda se pode
cumprir®'®. Nio pode comecar por apresentar aquilo que ji nio apresenta

212 Contra academicos, 1, 1, 3: «ipsa enim docet et uere docet nihil omnine colendum esse totumque
contemni oportere, quidquid mortalibus oculis cernitur, quidguid ullus sensus artingits (cf. ainda
1, 8, 22).

3 No seu importante estudo, Michel Wagner, «San Agustin y ¢l Escepticismon, in Augrstinis 37
(1992), p. 105, comega por afirmar que «todas las referencias conteniporaneas sobre el platonis-
mo de Agustin e de Comrra Academicos que he leido, comparten ka idea de que Agustin
efectivamente acepta el escepticisino académico en quanto a la percepcion y los objetos sensibles
de nuestras percepciones.»

M A expressio arquimédica, segundo o trope de Epicarmo — «805 HoL moit 0T®, Kal wiviow
T yijv» («Dai-me onde assentar ¢ moverei a terran) — aparece em Plutarco, Vida de Marcelo,
14, 12, com a forma «al Veaevgdperos, us dact, puun Ths arodeifews elmey ws, €l
viw elxev £tépav, éxivnoer dv Tavtny petaPas els éxelvme, ¢ guer Agostinho a
conhecesse ou ndo — wles beanx esprits se rancontrent —, aparece sugerida em Solifoguia, 1, 4, 9
«{...} et fam in solo positus (...)».

25 Ou inefabitidade. Cf. Contra acadensicos, HI, 10, 24; De Trinitate, XV, 12. Plotino deixara a porta
aberta — cf. Carlos Silva, «Plotino», cols. 280 ss.; Eyjolfur Emilsson, Plotimts on Seuse-Perception:
A Philosopliical Study, Cambridge University Press, Cambridge er als., 1988; Etienne Gilson,
Introduction..., p. 52: «Lorsqu’on veut définir avee précision Vatitude adopeée par saint Augustin
3 Pégard de la connaissance sensible, on peut la réduire aux denx théses suivantes: considerée
comme une simple apparence, ¢’est-d-dire prise pour ce qu'elle est réellement, la connaissance
sensible est infaillible; {...) En ce qui concerne le premier point, il est clair que, commie an vient
de le consmter, tout dommé sensible a le droir de s'affinmer comme apparence, car les sens
pergoivent ce qu'ils per¢oivent, comme ils le pergoivent.»

U6 Contra acadenicos, 1, 1, 3: «Ipsa uerissimum et seeretissimum deum perspicue se demonstratu-
ram promittit et iam lamque quasi per lucidas nubes ostentare dignatur.y A metafora das mvens
indicia que elas se encontram como um véu entre a inteligencia ¢ 1eus. Tal simbolo pode indicar
ao mesmo tempo a dimensio da sedugie e do fascinio da inteligéncia pelo absoluto. Ee facto, o
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dividas ao seu espirito — Deus — e que, portanto, é para ele a verdade mais
evidente®”. Esta evidéncia do Absoluto é exactamente o que falta demonstrar,
além de que propd-la sem razoabilidade seria antipedagégico, ou mesmo uma
eventual obstru¢do i verdadeira compreensio.

Todavia, prévio a esse trinsito importa sumamente saber se convém ao
homem conhecer a verdade, nio vi acontecer que lhe seja mais conveniente
desconhecé-la. Com este intuito Agostinho, depois de dar a ler o Horténsio a
Licéncio e Trigécio, e de assim os inflamar com o desejo de saber, langa a
discussdo sobre aquela conveniéncia, temitica que constitui propriamente o
primeiro livro de Contra academicos. Esta disputa, prévia ao problema principal,
entronca com a protréptica de Soliloquia, e com a tematica de De beata uita,
como alids esta obra refere explicitamente®®.

Isto expressa quer a unidade entre os escritos, quer a justificacio de que o
desejo de felicidade exige o exercicio da filosofia, na medida em que este &
procura da verdade®, e aquele a energia desiderativa que exige uma ordo
vivendi. E o facto de se procurar o fundamento gnosiclogico que determinari
a ratio cognoscendi € a primeira manifestagio de ordem na consciéncia, o que
funda a leitura orginica e anatréptica dos escritos. S6 o escopo analitico e
explicativo pode separar aquelas ordens que, na realidade, se dio sinteticamen-
te, revelando-se umas is outras.

No seio da discussio, vem 2 colacio a consabida consideragio de Cicero™,
quando apresentava a doutrina dos neo-académicos, segundo a qual nada pode ser
compreendido pelo howent e s The resta buscar a verdade™' | tese que Agostinho, obviamen-
te, quer ver infinmada. Inicialmente todos estio em desacordo com a afirmagio.

Licéncio, porém, atira para o meio da discussio o pome da discérdia, advogan-
do os académicos e sustentando com eles que nisto consiste a felicidade do

veu, mais do que um obstaculo & um intermediario gque a0 esconder, revela, e nessa ocaltagio
parcial vai ao mesmo tempo wm convite {cf. Jean Chevalier e Alain Gheerbrant, «Véus, Didondnio
de Simbolos, pp. 690-691).

7 Soliloquia, 1, 15, 27: «Ratio — Ergo prius ipsa cognoscenda est per quam possuat illa [animam
et Deum| cognosci.»

WL, 14,

Y Contra academicos, 1, 2, 5 «Numaquidnam dubiatis, inquan, uerum nes scire oporters? —
Minime, ait Trygetius ceterique se unltu ipso approbasse significauerunt. — Quid, si, nquam,
etlam non comprehenso uero beati esse possumus, necessariam ueri comprehensionem arbitra-
mini?»

¢ Hortdusio, frg. 101 de Miiller; apud Maurice Testard, Saint Augustin et Cicéron 1. Cicdron dans ln
Sormativn ef dans l'ecnvre de saing Augustin, Etudes Augustiniennes, Paris, 1958, pp. 19-39.

2 Contra academicos, 1, 3, 72 «— Ert Licentius: Quis ignorat eum [Cicero] adfirmasse uehementer
nihil ab homine percipi posse nihilque remanere sapienti nisi diligentissimam inquisitionem
ueritatis, propterea quia, si incertis rebus esset assensus, etiamsi fortasse uerae forent, liberari
errore non posset, quae maxima est culpa sapientis?s

Q
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homem: em buscar a verdade®™. O esforgo noético de Agostinho, no segundo
livro, na disputa com Alipio, e no longo monologo do terceiro, visard na
{ntegra demonstrar a contradigio desta posigio. Mas Trigécio, por seu turno,
nio é tio paciente e tenta abalrod-la desde logo, declarando que isso € perma-
necer o erro™, uma vez que quem sempre busca € porque ndo encontrou; €
se nio encontrou a verdade permanece no erro. E quem pode ser feliz no erro?
Trigécio pergunta a Licéncio como um estdico interrogaria um neo-académi-
co: sb sibio é feliz! Como pode ser sibio alguém que anda 3 procura?
Licéncio, incapaz de redarguir, pede tréguas. Quando posteriormente a
questio & retomada, acaba por propor uma definicio de erro que parece evitar
a objeccdo: o erro consiste na aprovagdo do false conio verdadeiro™. Ora, como o
que procura nio aprova nada, nio pode errar. A defini¢io & importante na
medida em que tende a deslocar o problema do plano viaal em que fora
colocado anteriormente, para o plano do proposigio, ainda que nido o consiga
completamente, pois a argumenta¢io mistura dois planos distintos: o que
procura nio assente en1 nada — do ponto de vista do conhecimento nocional —,
mas a sua acgio patenteia que ele aprova, praticamente, a atitude de demanda
da verdade. Licéncio, sem o desejar, enfeixa o plano noético — onde nada se
aprova —, com o plano pritico, onde a procura infirma o dissentintento
noético, pois & impossivel procurar sem uma decisio prévia de procurar.
E claro que Licéncio tenta demonstrar o contrario, ou seja, que ha, ou pode
haver, solugio de continuidade entre o conhecimento e a acgio™, mas a
analogia que encontra trai tal tentativa. Por exemplo, alguém quer ir a Alexan-
dria® e, tendo seguido sempre pelo caminho indicado™, morreu antes de 13
chegar. Pode dizer-se que errou? Nio, pretende o jovem, mas o exemplo,
como qualquer exemplo — por ser sintético —, mistura o que queria separar.

2 Contra acadeniicos, T, 3, 9: v— At hoc ipsum est beatum hominis, ait ille fLicéncio], perfecte

quaerere Geritatem; hoc enim est peruenire ad finem, ultra quem nen potest prog.radm'

2 ontra academicos, 1, 4, 10z «Nam errare est utigue semper quaerere, nunguam inuenire.»

2 Contra academicos, 1, 4, 11: «Errar mihi nidetur esse falsi pro uero approbatio.» E nesta definigio
S & Ore i A

de erro que os académicos poem roda a sua torga, como refere Agostinho, .C.’a.mm am(.fumcos, 'I,. 9,

24: JJbi enim arcem locauerunt Academici, quorum tuerss sententian, sl 11 errors definitio~

ne?» ’

5 D4-s5¢ 2 51 MeEsMO e 208 outros como exemplo: nde somos o felizes aqui, e Cassiclace? E onten

ndo estivemos a prociirar a verdade?

26 Contra academices, T, 4, 11 «Nam s quis Alexandriam quaerat et ad eam recto pergat itinere,

non opinior potes eum errantem uocare, Quid, si eandent uiam variis impedimentis causis !ongo

agat tempore ¢f in ea MOTte Pracueniatur, NOMIE €T SeMPEr GUICSILIT €L AUMAUan: muenit e

errauit tamends .

2 [gs0 permite a Licéncio dizer que ele buscava bem, porque se onientava para Alexandria. Mas

repare-se conto ¢sta argumentagio estd longe do cepticismo, pois admite g verdade de Alexandria

que di sentido ao percurso,
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Além disso, no simile proposto in mente hi uma finalidade a orientar a
procura. A viagem tinha um destino que lhe dava sentido, j que a cidade de
Alexandria era o TENOS a solicitar o viajante. Contudo, a ideia de finalidade
tinha estado ausente da argumentacdo anterior. Mais, se o viajante nio
conhecia Alexandria, pelo menos tinha noticia da sua existéncia, em que
direc¢do se localiza, etc., porque acreditara em testemunhos crediveis. Toda-
via, na economia do academismo a crenga na existéncia da felicidade é de
erradicar.

O exemplo de Licéncio, por outro lado, é precioso e nem se compreende
como é que Trigécio o nio aproveita, pois ¢ a finalidade ética — determinagio
da ordo vivend: —, que mantém a procura epistemologica de um conhecimento
certo, coisa que o académico rejeita. Deixa-se porém enredar por Licéncio que
é um habil dialecta, efectivamente, mais pronto a disputar e vencer do que a
promover uma procura conjunta da verdade. Tem de se pedir intervengio do
arbitro Agostinho, o qual decide deixar a questio para o outro dia. Dari entio
a clissica defini¢io de Cicero: a sabedoria é a déncia das coisas divinas e Inmma-
nas®®. Nesta ciéncia, contudo, nio podem entrar os ar(spices, 0s oniromantes
e adivinhos, como Licéncio logo pretende, para embaragar Agostinho, ja que
ter ciéncia significa completa auséneia de engano. E sabe-se que aqueles se enga-
nam na maior parte das vezes, redargui Trigécio. De forma incoativa, este
comeca a delinear o famoso principio da divida metodica cartesiana: deve ser
tratado como falso tudo o que dé azo 4 minima davida ou suspeita. Aponta
assim, de jure, a determinagdo essencial da pedra angular do edificio do conhe-
cimento: a evidéncia®. Além do mais — retorque —, como poderia esse
Albicério, que Licéncio quer apresentar para tornar absurda a defini¢io de
Agostinho, ter ciéncia de alguma coisa®™, se se desconhecia a si mesmo?™ No
imbito global do didlogo este é o momento de viragem argumentativa para a
interioridade. Por isso dissemos atrds que a metodologia expressa em didlogos
cronologicamente posteriores ou sobrepostos, ja esti presente e operante em

2 Coutra academicos, 1, 6, 17: «Neon enim nunc primo auditis sapientiam esse rerum humanarum
divinarumque scientiam.» Esta & a definigio de Cicero em  Tusculinee, 1V, 570 «(.)) sed
breuissime illo medo, sapientiam esse rerum diuinarum et humanarum scientiam cognitione-
nigue, quae cuiusque rei causa sit (...}», ¢ De officis, II, 5: «Sapicntiam autem est, ut a ueteribus
philosophis definitum est, rerum divinarum et humanarum cansarumgque, quibus eae res
continentur, scientia (...)», apud Maurice Testard, Saint Augustin et Cicéron 1. Répertoire des
textes, p. 2.

= Cf. Contra academicos, 1, 7, 19,

* Possuia & certo, a arte da adivinhagio. Mas isso por inspiragio de abjectas canimulacn, ou seja,
de demdmnios que povoam os ares (cf. Contra academicos, 1, 7, 20-21).

B Contra academicos, 1, 8, 22: «{...) quo pacto eas ille adsequi [as coisas divinas] poterat, qui quid
esset ipse nescicbat?s
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Contra academicos. Nesta encruzilhada, colhidas pelo pensador de Cassiciaco,
encontram-se a interioridade grega e a cristi®™.

Contudo, o eclectismo de Licéncio ainda nio fica vencido. O tipo de saber
que o contraditorio sabio académico procura, nio o consegue nem o adivinho
delirante, nem o sibio, enquanto vivam 1o corpo™, pois a ciéncia é prerrogativa
divina, e o0 homem apenas pode contentar-se com a sua investigagio™. Esta
resposta de Licéncio acaba por mostrar que estd mais proximo de Trigécio do
que ambos estariam dispostos a aceitar, pols o primeiro, ainda nessa constante
e paradoxal procura da sabedoria pelo sabio, acaba por reconhecer que é
possivel alcangd-la fora de uma condigio corpérea, ¢ que o caminho passa por
urna viragem para a interioridade™?, tal como o segundo preconizara.

Por isso Agostinho, ao concluir o prineira livro, sintetizando os nds da
discussio entre ambos, considera supérfluo continuar a investigagio nesta espé-
cie de logomaguia opinativa. Esta foi indispensiavel apenas como exerdtatio
animi, isto & como exercicio espiritual, como exortagio ética, determinando o
azimute da busca em ordem 2 sua resolugio. Além disso, esta mesma disputa
nio deixard de testemunhar contra os académicos quando, como réus, forem
levados,a tribunal™.

=1 A viragem para a interioridade agostiniana aqui parente, magistralmente descrita em Soliloguia,
cuja apoteose Confessiones, X, e De Trinitare, X, celebram. ¢ o ponto de encontro entre a
interioridade grega outrora indicada pelo Obsarre efésio (Heraclito, DK, frg. 45: «buyis
melpara tov olk dv éEedpole, Thoar émmopeudperos 0BG oltw Bublr Adyor éxei» —
«Os limites da alma nunca os encontrards, nem mesmo percorrendo todos os seus caminhos, tio
profundo fogos ela tent» —; frg, 101: €&{nodun épewutiors — «Procurei-me 2 mim mesmon
—, continuada em muitas outras linhagens do pensamento grego, como na pitagorica busca da
«tppwias, no socritico «ywB ceauTOre, no platdnico didloge da alma consige imesma (Teereto,
189 e: «TO SLavoeiobal Adyos O aim) mpds abThr Guxny delépyeTas; Sefista, 263 ¢), até
chegar a ser um dos TOMOL mals caros ds correntes filosoficas do helenisimo tardio: «Est deus in
nobiss, proclamava Ovidio (Fastos, 0). E também nessa interioridade o Jugar onde Cristo disse
que adviria o Reino de Deus — {Lc 17, 21) «} Puadihela Tob Oeol €urds Dpdv €oTim, «O
reino de Deus estd dentro de vos» —, ¢ onde Deus quer ser adorndo — {Jo 4, 23-24) «v
TvetpaTL kai dinbeigr, sem espirito ¢ verdaden,

B3 Contra academicos, I, 8, 23: «Nam quod genus veri sapiens requirir, non soluni ille delirus ariolus
sed ne ipse quidem sapiens, dum in hoc corpore uiuit, adesequitur.»

Bt Contra acadenticos, 1, 8, 23: «Quam descriptionem si partiri uelis, prima pars, quae scientiam
tenet, Del est, haec autem, quae inquisitione contenta est, hominis, 1l igitur Deus, haec aut
homo beatus est.»

5 Contra academicos, 1, 8, 23: «Nam hoc ipso, quo quaerit, sapiens est, et quo sapiens, ec beatus,
cum ab omnibus inuolucris corporis nientem quantum potest euoluit et seipsum in semet ipsum
colligit, cum se non permiteit cupiditatibus laniandum, sed in se atque in deum semper tranquilius
intenditur (..)» (cf. Seliloquia, 1, 2).

B Cf. Centra academices, 1, 9, 24,
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* X

A exortagdo retérica a Romaniano, no inicio da segunda parte, enfatica-
mente, comega por expor a contradigio da terminologia académica que ji
observimos: como se pode falar de sdbic — aquele que nio pode estar despro-
vido da disciplina e da sapiéncia —, se se aponta como sua caracteristica estar
sewipre 4 procura?

Tal objecgio nio € original, pois ji nos aparecera virias vezes na discussio.
Agostinho insiste no dbvio porque a pertinicia e a estulticia sofisticas ndo foram
enterradas com Carnéades: muitos ainda agora consideram impossivel alcancar a
verdade®™, numa clara indirecta a Licéncio. A ciéncia, aparentemente, portan-
to, € um raro apanigio de muito poucos, como se, forjadas por Vulcano, as
armas dos académicos fossem invenciveis. Nio se esti assim a combater com
mortos, mas com doutrinas vivas, actuantes. Com esta observacio opera-se
uma amplificagio epistemoldgica do que esti em questio e, deste modo, os
ensaios histéricos do didlogo devem olhar-se ji nesta perspectiva mais alargada.
Alias, quando ao discurso faltar esse travo vivo, a disposicio teatral de Agosti-
nho chama os académicos para a discussio, contraditando-os em discurso directo,

Mas apesar da jactincia pontual, e por vezes jocosa, com que processa os
académicos, Agostinho teme as suas armas, pois conhece-lhe pessoalmente o
fascinio™. Nio & por acaso que amitide invoca o auxilio divino para poder chegar
a0 potto da filosofia sem os ataques e as tempestades da fortuna™” pois, verdadeiramen-
te, € isso que mais deseja: «ergo adgredere mecum philosophiam»**,

=7 Contra academicos, 11, 1, 13 «{...) sive ingeniorum quodam stupore, uel socordia uel tarditate
torpentium sine desesperatione inueniendi (...}, siue etiam, qui error omnino populerum est, falsa
opinione inuentae a se neritatis {...)». E por isso que alguns sustentzm que ninito mais que atacar
os acadéniicos, Agostinho tem em mente alguns epigonos do academismo, seus contemportineos,
gnorantes do saber platonico. Esta afirmagio, se é pertinente, esbarra contudo com uma dificul-
dade: Agostinhe nio nomeia esses eventuais filosofastros seus coetineos, a0 contrio das bastas
e precisas referéncias aos neo-académicos. B se refere que muitos no presente ainda acarinham o
academisimo, cremos que tal referéncia deve ser entendida genericamente. O argimentum e silentia,
porém, ndo ¢ absolutamente apodictico, sobretudo tendo em conta os diferentes cambiantes do
cepticismo.

¥ CE Contra academices, 111, 20, 43.

= Contra academicos, 11, 1, 1: «Quam ob rem contra illos fluctus procellasque fortunae cum
obnitendum remis qualicum-que uirtueum tum in primis divinum anxilium omni deuatione
atque pietate implorandum est (..} E de assinalar este lugar, onde & notbrio que Agostinho
contrapde i necessidade estoica (impossibilidade de alterar a ordem césmica) o auxilio divino.
Podentos mesmo dizer que, nesta ¢ noutras passagens dos primeiros escritos, se encontra ja
implicada toda a doutrina da graga, metaforizada na imagem maritima do vento préspero, oportuno
— ercotidianis votis auras wbi prosperas arare no cessor —, mediacio que os nossos mistérios
identificam com o Fillio de Deus.

2 Contra academicos, 11, 2, 3.

&
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Porém, a nog¢do de filosofia como amor sapientiac afasta-se quer da posse da
verdade, quer da sua auséncia absoluta. Poderd isto confundir-se com o vaguear
académico? Nio. Filosofar &€ wn procurar orientado, ja a partir de algo certo e
seguro, com a esperanca de quem sabe que ird encontrar a verdade. Esta
esperanga pode ser potenciada pelas circunstincias: o tempo de otium phifoso-
phandiz“*, ali mesmo, em Cassiciaco, permite-lhes voltarem-se para si mesmos, pois
antes do encontro da sabedoria, hi a sabedoria da procura. A disjuntiva absoluta
comeca a desfazer-se e o vector da interioridade recorta-se cada vez mais
nitidamente na procura: «redeo ad mew™2,

Nesta conversio para a interioridade foram sobremaneira decisivos uns livros™,
os quais, como os perfumes das Aribias cujo espargimento de poucas gotas di
intensissimo aroma, o incendiaram na demanda da verdade e na permanéncia em
si mesnio™. E na viragem encontrou-se de novo com a religiio da sua meninice,
onde agora ja vé brilhar o luminoso rosto da filosofia™>.

Encontrada a via veritatis, Agostinho glosa indefinidamente a inflexio — «sed
ad nos redeam» —, fazendo constantes admoenig¢des i permanéncia em si mesmo,
e, sob o eco desta exortacio, excursa em torno da necessidade da verdade, da
incoeréncia, por parte de quem busca, em continuar sem esperanca de alcancar.
De dois perigosos escolhos importa afastar-se antes de mais: do desespero de
encontrar e da presuncio de ji ter encontrado®™. O primeiro estd ipso facto
afastado com esta investigagio. Mas o optimismo gnosioldgico de Agostinho é
cauto; ndo promete demonstrar imediatamente a verdade, mas tio-sd persua-
dir-nos, na pessoa de Romaniano, de que provavelinente podemos alcangar a
verdade. Para vencer o segundo requer-se mais: rectitiudo cordis e disposigio para
purificar a alma e abandonar as opinides perniciosas™’.

M CE. De guantitate anfinae, 1, 1.

2 Contra academicos, 11, 2, 4: «(...) respiro resipisco redeo ad me, quod quaero intensissimus
ueritate, quod inuenire lam ingredior, quod me ad summum ipsum medum (). Com a
expressdo sumus modis, ou seja a suprema wedida de todas as colsas, Agostinho indica o prépric
Deus Criador, como De beata uita, 4, 34 refere (cf. também Cuenfessiones, 1V, 15, 24).

M3 Estard a referir—se aos librf platonicornn, como quer Goulven Madec, ou s Cartas de Sie Paulo,
como sustenta John O’Meara? CF, o estado da questio em Goulven Madece, «Pour 'interprétation
de Contra Academicos 11, 2, 5, in Revue des Etudes Auwgustiviennes 17 (1971), pp. 322-328.

¥ Contra academicos, 11, 2, 5: «Prorsus tows in me cursim redibam.»

M Contra academicos, 11, 2, 6: «Tunc uero quantulocumque iam lumine adsperso tanta se mihi
philosophiae facies aperuit {...).r

M Contra academicos, 11, 3, 8: «Restant duo uitia et impedimenta inueniendae veritatis, a quibus
tibi non multum timeo; timee tamen, ne te contemnas atque iNueRtUIU esse desesperes, aut
certe, ne inuenisse te credas.»

*7 Contra academicos, I1, 3, 9: «Ego enim nunc aliud nihil ago, quam me ipse purgo a uanis
perniciosisque opinionibus.s E dbvio que se refere ds suas crengas maniqueias. Entre estas € o
cepticismo acadéniico, Agostinho segue a via da fenomenologia da consciéncia: observa-se.
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Nesta propedéutica para o estabelecimento de uma ratio cognoscendi, Agos-
tinho, apesar de recomendar que se evite a presuncio, como tantas vezes fari,
exclui dessa presungio a evidéncia matemitica®®. Esta resiste desde jd a
qualquer divida, mas ainda nio lhe basta para fundamentar o conhecimento.
Isto & um indice de que a verdade que Agostinho procurava, nio era apenas
logica, a qual funciona regionalmente sem contradigio, mas sim uma verdade
que respondesse a toda irresolugio vital e existencial. Uma verdade para a
vida, ndo sd para o pensar, onde tal parecia ji garantido pela matematica®®.
E, contudo, Agostinho cré que se seguirmos o preceito evangélico — aqua-
erite et inuenietisy™ —, encontraremos uma verdade mais evidente que a das
mateméticas®'. A ordem do conhecimento nio tem pois o seu ponto inconcusso
na matemaitica, apesar da sua manifesta veracidade, mas deveri assentar em
algo diferente. E isso comegou a ficar patente na orientagdo desde logo
definida.

Depois dos sete dias de interregno provocado pela auséncia de Alipio, foi
decidido continuar a investigagio®™?, nio sem antes o informar das conclusdes
a que se chegara em outro discurso, com toda a prebabilidade o De beata uita,
que entretanto tivera lugar®. Ou seja, do ponto de vista argumentativo, a par-
tir daqui as conclusées do didlogo comemorativo do seu trigésimo segundo

*® Coutra academicos, 11, 3, %: «Sed nunc ambobus dico: cauete, ne quid uos nosse arbitremini, nisi
quod ita didiceritis saltem, ut nostis unum duo tria quattuor simul collecta in summa fier decem.»
Contudo, além da recuperacio que fard do saber matemdtico, quandoe tiver garantido 2 evidéncia
do sujeito, Agostinho também recuperard posteriormente o valor pedagdgico da nimter diseiplina,
A aritmeética, ou melher, a aritmologia, terd superior relevincia na exegese das qualidades de
certos nilateros, ji que alguns nomes biblicos foram cifrados esotericamente pelos hagidgrafos
como equagdes essenciais (cf. Do doctring christiana, 11, 16, 25-26; 38, 56-57; 39, 59).

M Em Soliloguia, 1, 4, 9 ss., esta ideia aparece expressa comn toda a clareza, E certo que Agostinho
JA nio teme os académicos nem os estdicos quanto ac saber da astronomia ¢ da geometria, ¢ ji
compreende que esse saber nio depende dos sentidos, ainda que estes possam ter servido como
eveiculos. Todavia (cf. I, 4, 11}, «quaeso te, quamuis nehementer urgeas atque conuincas, non
audeo tamen dicere ita me uelle Deum scire haec scion.

M7, 7.

= Contra academicos, 11, 3, 9: #{...) nee cognitionem desesperandam esse et manifestiorem futuram,
quam sunt illi numer». No De ording, 11, 7, 24, relativamente 3 compreensio da desordem,
Agostinho diz esperar unna certeza que exceda a verdade dos nimeros: s{...) et tamen etiam ista
omnia guae fatemur esse peruersa, non esse practer divinum ordinem, alta quaedam et a
multicudinis vel suspicione remotissima disciplina, se ita studiosis et Deum atque animas tantuni
amantibus animis manifestaturam esse promiteit ut non nobis summae numerorun possint esse
certiores.» Contudo, quando em apuros, Agostinhe nio hesitard em deitar mio a este tipo de
conhecintento cetto e seguro,

B2 Contra academitos, 11, 4, 10: «Post pristinum sermonem, quem in primum librem contulimus,
septem fere dicbus 2 disputando fuimus otiosi, cum tres tamen Vergilii fibros post primum
recenseremus (...).» Esta & uma das referéncias importantes na datagio dos didlogos.

B Cf. Contra academicos, 10, 4, 10.

3 C
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aniversirio natalicio serio consideradas como parte integrante desta discussio
e utilizadas como tal pelos interlocutores.

Contudo, por ter compreendido que os passos dados em De beata nita ainda
precisavam de muaior firmeza, Agostinho insiste em continuar o interrupto
debate contra os académicos. Ao mesmo tempo quer manter umn forte trago de
unido entre os escritos, pois, como vimos atras, acedendo ao pedido de Alipio,
estiveram quase uma manhi inteira a ler-lho™.

1.4.2. Da doutrina académica

Retomando o fio condutor interrompido com a leitura de De beata uita,
Licéncio pede que Agostinho lhe faga uma breve exposicio da doutrina dos
académicos ™ para que mais facilmente tenha i mio argumentos em favor da
sua posi¢ao. A breve exposicio a que Agostinho acede, continua no essencial
a argumentagio tenninal do De beata iira, acrescentando porém alguns ele-
mentos novos, nomeadamente o da argumentac¢io probabilista que nio apare-
cia no escrito natalicio.

A primeira tese académica que Agostinho expde ¢ a que nega ao
homem a possibilidade de alcangar a ciéncia, e que, apesar disso e simulta-
neamente, o homem pode ser sabio sé com investigar a verdade®™. Con-
sequéncia desta afirmacio, pelo lado pritico: o sdbio académico nio di
assentimento a coisa alguma, porque erraria necessariamente se desse assen-
timento ao incerto®’.

Todavia, ao pretenderem demonstrar com NUNIETosOs ATgUIENtos a sua
convicgio, os académicos caem necessariamente na maior contradi¢io, pois
nio ¢é possivel aduzir um argumento sem, ipso facto, se entrar imediatamente no
horizonte transcendental da verdade. Agostinho nio se fartari invectivar esta

B Contra acadenicos, 11, 4, 10: «Antequam uos, inguit, audiam de Academicis disputantes, volo
mihi legatur sermo ille uester, quem dicitis nte absente perfectum (...}, Quod cum factum esset
et in eo paene rotum antemeridianum tempus consummm videremus (..} Pode ser tambem, o
gue ndo & absolutamente claro, que a leitura feita se refira ao primeiro livro do Contra acadenicos.
Contude, considerande que o referido discurso estd jd aperfecnnm, isto ¢ scabado, ndo nos parece
que se refira aquele primeiro livro que por si $6 nio constituia uma unidade acabada, mas ao De
beata uita, que ficara sperfochun» no dia 15 de Novembro. Em qualquer das casos o frago de unido,
isto &, a ligagio tematica entre ambos os escritos fica sempre salvaguardada.

5 Contra academices, 11, 4, 10: «Quaeso, inquit, ante prandium mihi breuiter totam Academico-
rum sententian exponendo repetere ne graverls, ne quid in ea me fugiat, quod pro partibus meis
sit.»

e Contra academnicos, 11, 5, 11: «Nam et Academicis placuit nec homini scientiam posse contingere
earum dumtaxat reruni, quae ad philosophiam pertinent — nam cetera curare se Carneades
negebat — et tamen hominem posse esse saplentens sapientisque totum munus (...) in conqui-
sitione uerl explicari» Como vemaos esta € uma tese assacada a Carndades.
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gritante contradi¢io: ¢ estulticial, pretender verdade para um argumento que defende
a impossibilidade da verdade.

Da exposi¢io que Agostinho faz, a seguir, da posigio de Zenido quanto i
impossibilidade da verdade, compreende-se por que razio o fundador do
estoicismo e os médio-académicos negaram, nio s6 a ideia de verdade da
Antiga Academia, como também a concepg¢io do Liceu. A verdade é uma
relagio de adequagdo, num juizo, entre o sujeito e o predicado, atribuido ou
negado™®. Ora, vendo que os sonhos, as alucinagdes, os sentidos, muitas vezes
nos induzem a proferir juizos cuja adequagio é ilusoria, Zendo negou qualquer
validade i relagio de adequagio presente num juizo, e aceitou unicamente
alguma verdade para impressio presente na alma®’; mas nio a pode explicar,
por ignorar donde procedia. Além disso, assinale-se, teve de reformular o
conceito de verdade dos peripatéticos e confundi-lo com o de realidade. De
facto, uma impressio nunca se poderia dizer verdadeira ou falsa, qualificagio
aplicavel apenas i proposicio®.

Deste cepticismo sensista, 03 neo-académicos retiraram wma hostilidade
figadal & 86€a, esquecendo que a dialéctica do seu mestre era a recusa de
qualquer dualismo, criando uma escada, e nio um abismo, entre 86Ea e
emoBii. Nisso seguiam Zendo de Cicio, o primeiro a incompreender Platio.
Mas a ligio do autor da Repiiblica exigia o trinsito da86Ea para aémobnipn, que
consistia em cerzir as opinides verdadeiras umas com outras, impedindo assim
que fugissem como escravos cobardes **' . E isto supunha também uma petdroia,
isto &, um conhecimento transformador da alma que iniciava o processo de

37 Contra acadennicos, 11, 5, 11 «Ex quo confici, ut nulli etiam rei sapiens adsentiatur; erret enim
necesse est, quod sapienti nefas est, st adsentiatur rebus incertis. Et ommnia incerta esse non
dicebam solum uernm etiam copiosissimis rationibus adfirmabant.»

5% Em relagdo a impressio presente na alma nio se pode falar de verdade, mas apenas de realidade.
J3 vimos acima que esta era também uma das dificuldades de Agostinho. A falsidade/verdade
como (des)adequagio poderia expressar-se sinteticaniente assim, de acordo com a 1ogica aristo-
télica: dizer do que &, que é, € do que nio é, que nio & dizer do que é, que nio &, e do que ndo ¢ que é
(cf. Metafisica, IV, 7 1011 b 25 ss.). Teriamos deste medo o quadro apofintdco da logica binarda,
Sofiloquia, IT; 10, 18: «{...) debemus sed illud uerum quaerere, quod non quasi bifronte ratione,
sibigue aduersanti, ut ex aliqua parte uerum sit, ex aliqua falsum sit». Deste modo, para
Agostinho a verdade permanecen sempre no horizonte ontoldgico («Veritas est quae ostendit
id qued estr), e ultinnente teoldgico, donde que nunca se poderia reduzir & adequatis (cf. Tina
Manferdind, «E] problema de la comunicacidn inteligible...», pp. 47 ss.).

= De acorde com Cicero (Academid, I, 18, 57), Zenio chamava-a representagiio compreensiva
{pavTaoia kaTaAnTTLRGS) porque produzia na alma o sentimento do verdadeiro,

¢ Contra acadesnicos, 11, 5, 11: «Sed verum non posse comprehendi ex illa Stoici Zenonis
definitione arripuisse uidebantur, qui ait id uerum percipi posse, quod ita esset animo inpressum

ex eo, utide esset, ut esse non posset ex eo, unde non esset» (cf. De quantitate animae, 30, 58).
o1 Cf, Ménon, 97 a - 98 e.
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reconhecimento diferencial e graduado da realidade. Esquecida a Vi'SﬁO dialéc-
tica, os epigonos de Platio tiveram dificuldade em rocar ha.rmomcamen_te_ a
oitava da realidade e, quanto ao sensivel, descambaram no mais crasso cept}css-
mo, na proporgio directa em que queriam reservar a ciéncia para o mtehgn.':fl.
Mas isto esconderam-no da multidio, cre Agostinho, seguindo uma opinido
difundida na Antiguidade tardia®”.

Desprezavam, pois, a opinido e defendian que o sdbio devia abster-se d.e aprovar
fosse o que fosse®, Isto, pelo menos aos othos dos que os observavam, tinha uma
consequéncia que os tornara malquistos: qui niliil aprobat 1l agif®, Ora, se ficavam
nesta irresolugio e indecisio éticas, abandonavam, consequentenente, s seus
deveres e tornavam-se inteis, ou mesmo prejudiciais, sociedade™,

%2 Contra academicos, 11, 13, 30: «ltaque responde quaese, utrum tibi uideantur Academici habuisse
certam de uerirate sententiam et eam temere ignotis uel non purgatis animis prodere no‘luissc-, an
uero ita sensering, ut eorum se disputationes habent.» Esta tese que Agosunho (?c‘scnvolvcm no hvr(.)
11, 16, 37 ss., seguia untl ideia que remonta Diocles de Cnido L'_S:.fxto Emp'n?co {cf. Hyp(?ry;'mscrs
Pyrehoneiar, 1, 234; Cicero, Luculltis, 60), segundo a qual Arcesilau fazia uma :m:]l.lse de cada (}150}31110
para ver se ele estava preparado para que Ihe fossemn apresentadas IOL]ZIIS as do‘utnnas. L!.t: l’%ut;u?: ou se
apenas se lhe devia apresentar a parte eéptica (quanto a0 Stfl'lS.]-Vt‘l). «.Po‘r iss0, A11st911 dizia dele: “Platio
adiante, Pirro atris, Diodoro no meio” — porque se servia da dialectdea de l.)mfluro» (Cf‘..ROdolfu
Mondolfo, O Pensametito Autigo... 1L, p. 138}, De facto, tambeém parecia dificil a Agosnnhg gue
os Académicos fossem tio incongruentes; poderia ser ssse o seu pensamento? Como bo.ns cripto-
platénicos, reservaram a filosofia perfeita, secreca, verdadeira (dourrina dos dois mundos: o_mtchgwc.l
e o sensivel) para os dignos, e o cepricisimo para 05 indigios daquc]a..C?m esta teoria, mitatis
matandis, assaca-se a0s académicos unia espécie de waverroisnto hermeneuticon avant l'a’f‘ lertre, que
secduzira em tempos o jovem Agostintio, segundo a Carta a Hennogenians, I 1: «Acnf%em:.cos tgo ne
inter iocandum gquidem umgquan: lacessere auderem {.) 11i§i €os putarem longe in ;lllﬂﬂ.‘l, quain
uulgo creditum est, fuisse sententiam. Quare poti.us cos initatus suni, quantum ualui, quan
expugnaui, quod omnine nox ualeo. (..) Contra ht.uus modi homines [o vulgo] opinor ego illam
utiliter excogitatam occuitandi uerl artem arque rationent.» ) o .

3 Contra academicos, 11, 3, 11: «Et cum ab codem Zenone accepissent nihil esse turpius quam
opiniari, confecerunt callidissime, ut, si nihil percipi posse esset opinatio turpissmnl, nihil ua-
quam sapiens adprobarets Atente-se na diferenga entre Zenio ¢ a Nova Aca‘dem:a-quc aqui
aparece sem a devida relevincia: para Zendo pode pcrcgber»se ‘alg‘olvcrdadclro (a impressio
sensivel & aquilo que ), mas a definigio feita na base dessa impressao & incerta porque ndo temos
eritério. Nesta passagem, a propria percepgio, benl como a opifllio, 1t ¢, 0 Juizo gie visar
uma definigio, sio postas em questio, Observe-se ainda, para melhor compreendermos o
percurso por que Agostinho procura restaurar i ordem do conhecer. que o autor .do Cuu.rm
academicos tecua para a posigio de Zendo, ¢ desta paraa propria a.l'n.rr‘z ande permanece 2 impressio.
Importa ainda notar que, para Agostinho, se & que ele aceita opinido expressa por Ahpto: a.Novn
Academia se constituiu mais contra os cstdicos do que contra a Academiia Antiga ¢ Med.m. N
W Coptra acadenicos, 11, 5, 12; «Videbatur enim esse consequens, ut nihil ageret qui nihil
adprobaret.» . ‘ ,
25 Sobre os efeitos nefastos que o cepticismo poade ter na sociedade, vide o estudo de Augustine
Curey, Augusting’s Critique of Skepticism: A4 sty of “Contra Academicos”, Peter Lang, Nova
Iorque-Berna, 1596.
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PeFante isto, o académicos pensaram numa solugio intermeédia de con
promisso. Decidiram introduzir a probabilidade, também chamada verosi -
lhang‘:a, F!e modo a evitarem aquela irresolugio absoluta. E deste modo osr?;:"
acadezmc? cumprina, n’ﬁo os deveres que verdadeiramente sabia sere;11 seu:
leniciso rtl:;g:;ﬁ?s seus provdveis deveres, ji que a verdade permanecia escondid;;
No seg1’1i1.nento da discussio, tal como Agostinho a propusera antes, cab
agora a Alipio distinguir a Antiga da Nova Academia, sendo com est’a X
lnl;lgam Adir-ectamente na presente investiga¢io. Porém, a leitura acentuque
dxscord_ancla entre © fundador do estoicisino e Arcesilau: enguanto aquaelz
defc?nfila, na Iu’lha de.Sécrates e Platio, que ha verdade na percep¢io, e apenas
proibia que dai se retirasse legitimidade para opinar, Arcesilau foi mai’s longe
pura e simplesmente, negou toda e qualquer verdade. Impunha-se, po e
nio assentir nada*’. PO
Nes’te'contexto, continua Alipio o seu ensaio historico — com alguns lapsos
cronolbgicos —, surgin Antioco de Ascalon®®, criticando os que se havlzam

v

2 Cmrrm acadenicos, 11, 5, 12; «Hic illi inducte guodam probabili, quod et i simi
nm}nnabant. n_ullo modo cessare szpientem ab officts asserebant, cum, haberet Zr:; ‘::fﬂ T
ueritas autem siue propeer naturae tenebras quastlam sive propter similitndinem rqerum5 u‘i;letmf,
uel confus;? lantan_:: {...). Homini enim homo falsus docendus, fallax auendus debet ?xic;m'a
i;tomm prius magistrum bonum, posterius discipulum autum desiderat.» o
2 Com:ra amdcm{a.:s, II, 6, 14: «{...} atque id Arcesilas audiret, negauit huivs modi quidquam

ab honulne reperiri neque illj opinionis naufragio sapients commniittendam esse uiram ?fnd : s
conclusic nulli rei esse adsentiendum.» Arcesilau de Pitano (Edlia) nasceu en 3;15 e
morreu en 241 a. C,, sucedendo a Crates & frente da Academia. Foi com ele lue cn;:- o
jﬁ:{%na?ao Ic:e é\'uv:r Atadentia — porque Insistia na necessidade de suspensio tIOjl?iZD,CCf giccztoa
/ fus:t:;';fé,ct' ,a. 8-59 — que também € chamada Média Academia por aqueles que chamam Nou;r

e ¢ ica posterior (cf. Rodolfo Mondolfo, O Pensmnento Antigo..., IL, p. 132). A Arcesil

ambu.t—se a defesa das duas célebres vias; uma exotérica (pirrénica) ¢ ou'tm’esotéricz; {pl tfes'l iy
}13;252115 de q';alt;o escolarcas irrelevantes, ficou a reger os destinos da Escola, Carnéades E:C?:-:j?c):
by 27()) cr:lle " a. Cﬁ.!e Faff_cado em 129 a. C, Caméades: e a peste grega (cf. Contra academicos, 11,
o 0? ; a filosofia para o nlgn::lo romano. Privilegiava a oralidade e nada escreven.
Forw inoi(;l]; -1sc1pulos,'sobretudo Cltt‘on?aco, que expuseram a sua doutrina, mormente a sua
e 5({1‘;’: Iﬂ}tiCESS!L‘]:]dC de verosmn}hm?ga {quanto a0 objecto) e persuasio (no que diz
ot ér Cc:))l;ﬁ ::;r:ig ?L?1aitZOHVe5ge12{c13 de v:’urms rcpresentilcées a0 Mesmo tempo, isso
g jeito, podendo este orientar-se entio segundo uma representa-
) 2 1

. i:ng(;:: a..Acadcmlm tintre 85-69 a. C.,, sucedendo a Filon de Larissa, que estivera 3 frente
2 mifa entre 00-85 a. C., e pretendera retornar  antiga Academia. Antoco, porém
Zz:miigz:(:l (Z,:;ﬂ ;&uestr.e,i que pretendia revitalizar as antigas opinides, preferinde r;glérfa (;
verdade, como diz gostinhio. Cotitra academicos, 11, 6, 15! «(...) gloria 1di itat
in simultatem: adduxit Academiae utriusque sententias.» Iinp)o%ta s;!eiec;::ilrd:]zreqauri?o?efzi::

nestres de C[Ce[o. Alndﬂ t1ma p[ectsan comeca agid a ovd A((;‘denllﬂ I};ll;l aqueles gue
L q Ni { q
I Y - '
chamam Afédia 3 fﬂse anterior.
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e

refugiado na verosimilhanga como critério etico, para fugirem 3 acusagio de
infiteis, ociosos € preguigosos. Em ordem a evitar tais acusagdes ¢ contradi-
coes, Antioco denegava o verosimil como regra de acgio, e sustentava que O
sibio podia chegar ao conhecimento da verdadeX®. Esta posi¢io sO aparente-
mente coincide com a de Agostinho. De facto, ainda que por vezes a expres-
gio o traia, ou conceda metodologicamente, Agostinho estd apostado em
determinar que o sibio nio s6 pode, mas detém necessariamente o conheci-

mento da verdade.

Licéncio, assiny, jd sabe quem foram os académicos. Refrescou a memoria
com a argumentagao e parece concluir que a sua defesa & ingloria. Por isso
arrepende-se momentaneamente de ter sustentado que a vida feliz possa residir
exclusivaniente na investigacio da verdade?. Mas também por causa disso,
insiste, nio capitulari se ndo em face da inequivoca verdade. Parece, poranto,
propor que se investigue positivamente. Todavia, Agostinho ainda esti na fase
de demolicio: téni os académicos a verdade?, dispara de novo perante um Licéncio
ja embaragado e hesitante, que sabe nio ter seguido pelo bom caminho, mas
que também nio quer voltar atras por brio, ou por considerar que a sua defesa
ainda podera ser levada mais longe. Por isso recua perante o demolidor ataque
de Agostinho e respalda-se de novo ma probabitidade, dizendo desconhecer se
existe a verdade, sabendo porém que exisfe 0 provédvel’. E caso para dizer que
a emenda & plor que © SOINELO. Agostinho aproveita o que foi exposto pot
Alipio e pergunta se Licéncio estd a0 corrente de que o provdvel também se pode
chamar verosimil, a0 que ele acede. Mas alguém, se visse o seu irmio e dissesse
que se parecia cOm O sel pai, que desconhecia, nio poderia ser justamente
tomado por inepto € insano por sustentar wma relacio de que desconhecia um
dos termos?2? Licéncio tenta retorquir, mas nio sabe que responder, vendo a
contradicio em que se mete se continua a defender o provavel ou o verosimil,

%9 Contra academices, IE, 6, 15: «(...} nihil amen magis defendebat quam percipere posse sapien-
tem.» Este fendmeno de cissura entre 05 proprios Académicos € muiro complexo porque
desabona e abona, simultaneamente, em favor das suas teses.

W Cantra academicos, I, 6, 15 Paenitet me, inguit, @nto opere adfimasse contra Trygetium
beacam vitam in ueritatis inquisitione consistere.»

M Contra academicos, 11, 6, 15: «Varum, ait, uerum sit, nescio; probabile est tamen.»

W Contra academices, 11, 7, 16: «Quaeso attende, inguam diligentius, S quisquant fratrem tuum
uisum patris tui similem esse affirniet ipsumque U pacrem non nouerit, nonne tibl insarus aut
ineptus uidebitur?s Apesar do hermetismo de algumas consideragdes, & pertinente a critica de
Vieira de Almeida, no «Preficior a Contra o5 Académices, Atintida, Coimbra, 1957, i identificagio
que Agostinho faz entre probabitidade e verosimilhang, indevida, segundo o autor.
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na medida em que ambos exigem uma relagio com a verdade. Dispde-se por
isso a capitular, nio sem uma certa jactincia retorica®™.

Verifica-se aquilo que ji acima haviamos salientado: nenhuma proposicio
pode deixar de se situar no horizente transcendental da verdade; mesmo a
mentira deliberada: para aquele que mente, a mentira so existe enquanto tal
porque ele a conhece na sua verdade. Sabe que mente, e, portanto, para ele
existe a verdade da mentira, que ¢ ser uma «verdadeira mentira». Procedimento
idéntico se aplica ao erro e ao engano. A reduplicacio, que nos coloca sempre
no horizonte da verdade, é incontornivel.

Note-se porém, que uma das variagoes de Licéncio deixa Agostinho mo-
mentaneamente desorientado. Quando este o desafiou para que nio ceda
facilmente ao defender os académicos, Licéncio responde: «Eis-me aqui pre-
sente, disse ele, tanto quanto posso. Vejamos, portanto: esse homem que viu o
meut irmio e aprendeu por ouvir dizer que ele se parece com o meu pai, pode
ser chamado louco ou estipido, se o acreditou?»** Repare-se a habilidade de
Licéncio na defesa da hipdtese probabilista: desloca a questio quer do dmbito
do saber indubitivel, quer do da diivida completa, e coloca-a num dominio em
que a plausibilidade da proposi¢cio assenta na autoridade do dizer comum
(fama). Agostinho fica momentaneamente indeciso, como se vé no seguimen-
to. Porqué? E que uma das suas preocupagdes coevas passava pelo restabeleci-
mento do equilibrio entre auctoritas-fides e ratio-scientia, contra o maniqueismo.
Com este argumento do sensus comumunis, ou seja, da autoridade do consenso
pablico, Licéncio parece assumir a tarefa do Agostinho antimaniqueu ao defen-
der a autoridade contra um racionalismo exacerbado. Agora, para refutar Licén-
cio, Agostinho tem de lutar simultaneamente contra o probabilismo — que
Licéncio quer harmonizar com a antoridade da opiniio piiblica —, e contra esta
aparéncia de autondade que ¢ o diz-se, 0 mmor, o beato, o falatério, e defender
a verdadeira autoridade da razio. Torna-se 6bvio que a autoridade publica que
Licéncio tnvocava é falsa. Nio é por uma opinido ser partithada pela maioria
que passa a ser verdadeira. Mas isso nio era imediatamente evidente, talvez nem
para o proprio Licéncio, que introduzira esta manobra dilatéria.

Por causa disso, Agostinho cede por uns instantes e solicita a Licéncio que,
ao menos, conceda que o académico ¢ pouco judicioso. Mas o filho de
Riemaniano nio concede. Resta entio a Agostinho fazer recurso dos seus dotes
para o foro e, teatralmente — de facto, & um procedimento ex maching —, frazer

Y Contra academicos, 11, 7, 17: «Ergo utinam, inquit ille, iam uincar, ut aliquando uos audiam
disserentes et, quod plus est, tideam, quo mihi spectaculo nihil potest felicius exhiberin
» g
T Contra acadentices, 11, 7, 19: «En adsum — inquit — quantum possum. Quid enim, si ille fratris
mei uisor fama compertum habeat euny esse similem patrds, potest insanus aut ineptus esse, si
p P P
credit?»
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esse homem para aqui e, discutindo conn ele Ja sem o e.s?udo da pretensa autori-
dade piiblica donde tirava pertinéncia para o probabilismo, d?dljlzlr o al:?s:Jrclio
da sua posigdo. E por isso que sdo dignos de chacota os teus amdenumsj,? o Llfencr_o,
querendo seguir aquilo que é semelhante a verdada,. dcscimhermdo esta” 3, Tal nio
podia deixar de levar Licéncio a admitir que a fama & uma alultondade c{esPre»
zivel?’s, querendo, no entanto, continuar a manter o probabilismo academmg,
diferenciando-o do deste histrido. Notem-se 0§ avangos € r’ecuos da sua posi-
¢io. Mas, insiste Agostinho, afinal de contas que Qiferenga hi entre esse tratante
e o probabilista que diz: «udo conlhecentos o verdadeiro, nias o quie conheceros parece-
-se com isso que ndo conhecemos?®’ . .

Licéncio cede, finalmente. Pede-se entio a Alipio que o substitua e conti-
nue a defesa dos académicos. Alipio, bom advogado, sabt_e gvaliar wma causa
perdida e, além do mais, nio quer deixar o seu cargo de juiz neste Processo.
Acede, enfim, para ndo cair no orgullio. Porém, diferente'me‘nte ﬁle Llce‘nmo,
Alipio ir defender os académicos metodologicamente, pois hdo cre na validade
da sua argumentagio. Contudo, aceita: até porque A_go}stm-ho precisa de. um
opositor”™a fim de que, por contraste, s¢ tormem mais dbvias as contradigoes
dos académicos.

Dramatizando ainda mais, Agostinho decide assumir no presente o que fora
a sua anterior paixio académica: nada tem por certo, tem’recei(’j da argumen-
tagio céptica e, se nio consegue convencer-se fifl:‘ que é possniel fdcan(;ar a
verdade, o pode investigar nem defender nada™. Contudo, n3o é comple-

5 Contra academicos, 11, 7, 19: «Quidni, inquam, concludam? ipsa res c]am.at siniliter ridendos esse
Academicos tuos, qui in uita i similitudinem sequi dicu’n.t, cum ipsum uerum quod sit
ignorent.» A seguir, quando Licéncio ceder o seu lugar a Alipio, Agostu}ho utilizar a l:‘lt.’il;la
técnica teatralizante para Jhe contraditar os argumentos (cf. Contra nrm.fcmrros, n 7, .16. - .), 1_ IR
W Contra academicos, 11, 8, 20: «llle enim rationibus assequuntur quod dicunt esse uerd simile, iste
autem ineptus famam secutus est, CUivs auctoritate nihi]lcsr uilius.» . .

W Contra academicos, 11, 8, 200 «Verum quidem non noulmus, sed hoc qu?d uldcmus’eu?s qued
sion nouimus simile est» Agostinho joga com a sinonimia entre provivel e \’.t‘r{)sl!}nl'c, 31
zrgumentagio, pretere o primeiro ¢ realga o seguﬂdo porque, en: v:rt_m.ie do p;\i‘adl‘g?!‘l:l oPtxcolh::
que vive, & mais ficil de refutar, pois requer que ja se I:c1:1h‘.1 visto 0 ongma!. E‘sta clrmca Lr)lag)ﬂcg dt.
completamente se feita i nogio de provivel, pois & possivel cons:der.ur variagoes de proba 15 'L
em relagio a 100% de probabilidade, ou seja, a vcrdnd‘e tonuuda aqui num sentido absrracto.I Tit,
a critica de Agostinho i noggo de probabilidade, atraves da de vcr{)smn!hanqa, assenta togu cla en
casos concretas, majs ou nenos dramatizados, exemplos donde sio retirados principios indutiva-
mente.

W Cf Contra acadenticos, 11, 13, 30, .

7 Contra academicos, 1, 9, 23: «Tune ergo nescis nihil me certum: adin.;c llﬂbfllte quod.scntmm, s‘cd
ab eo quaerendo Academicorum argumentis atque disputationibus impeddiri? Nescio (?uo- cnﬁ
modo fecerunt in animo quandam probabilitatem — ut ab eorum uerbo nondum recedam
quod homo verum inuenire non possic; unde piger et prorsus seguis .:t?c?c_tus eramm nec quuert.;'c.
audebam, quod acutissindls ac doctissimis uirls inuenite non licuit, Nisi ergo prius tin nunt
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tamente artificial esta decisio de assumir no presente as davidas anteriores,
Agostinho nio cré na sustentabilidade da posicio académica, mas, a par dessa
Eies.cren(;a, ainda subsistem réstias de academismo. Isto so faz jus a tudo o que
é dinamismo, mormente intelectual. A clareza da reflexio racional di-se d custa
de uma redugio do acontecer da realidade; é mais ficil determinar estados do
qu.ejﬁ,rocessos. O nlo\fimento, a mudanga, nunca sio completamente inteligi-
veis*™, e a sua reconstitui¢io mental deixa sempre algo de fora. Por um desejo
(’ie arrumagio, seria ficil dizer que Agostinho ji deixou de ser académico, o que
¢ verdade. Porém, deixar de ser & aqui mais um in fierr do que um ressalto de
chofre.

Pf)rt:fmto, importa determinar se é possivel encontrar a verdade; e se aos
académicos parece provdvel que ndo se pode encontrar, a Agostinho parece qtie se pode
encontrar. A divergéncia, prima facie, na sua mixima expressao resume-se a este
mininto. Estranhamente, neste momento axial do Contra academicos, depois de
ter mudado de interlocutor e de, em Licéncio, ter desfeito completamente a
argumentagio académica, Agostinho afirma contentar-se com muito menos do
que tinha vindo a anunciar: basta-lhe contrapor aos académicos a possibilidade
de se poder alcangar a verdade. Por outras palavras, para estabelecer um funda-
mento gnosioldgico contra o probabilismo pessimista dos académicos, Agosti-
nho limita-se a propor um probabilismo optimista. Serd talvez por uma réstia
da antiga lealdade para com Cicero antes de, neste ponto, dele se afastar
definitivamente?™

«Eis o objecto da nossa investigacio: se, segundo os seus argumentos, é
prov;’llvel que nada pode perceber-se e que a nenhuma coisa se deve dar
assentimento. Se conseguires demonstrar isto, dar-me-ei por vencido sem
c’us.to. Se, porém, eu conseguir demonstrar que é muito mais provivel que o
sibio possa chegar i verdade, e que nem sempre se deve suspender o assenti-
mento, nio terds nenhuina razio para nio te passares para o meu lado.»™?

pefstiasero uerum posse inuenive, quar sibi illi non posse persuaserunt, non audebo quaerere nec
llﬁbeo f;l:qu:d, quod defendam.s
: ﬂgf;::z;:sgfsmc em De quantitate animae, 25, 48, no que diz respeito 2 relagio entre experiéucia
81 :
hisjétl:l 2?1?;?3: «Augustme and the Acadcmicls», p. 92: .«(...) it would appear very ]ike-ly that
: nt attitude toward the Academics kept him from embracing their doctrine. In
part thlls ambivaience stemmed from a certain loyalty he felt to Cicero coupled with his own
mstmftlve distrust of the Academic doctrines (cf. Comtra academicos, [11, 7, 14-15; 15, 35-36; 17
i;l; Cicern, Tusc.ulmme, I, 2, 353: «Nos sequimur probabilia.»), Y
: Cuumz academticos, I, 13, 30: «Quaeritur ergo inter nos, utrum Hllorum argumentis probabile sit
nihil percepi posse ac nulli rei esse assentiendum. Quod st optinueris, cedam libenter; si autem
d_emonstran: potuero multo esse probabilis et posse ad uerttatem peruenire sapientem et adsen-
sionent non semper esse cohibendam, nihil habebis, ut opinor, cur non te in meam sententiam
transire patias.» Mathias Albert Smalbruge, no seu texto «L'argumentation probabiliste d’ Augustin
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De facto, se, contra a afirmagio «é provivel que o sibio nio possa alcangar
4 verdade», se argumenta «é provavel que o sibio possa alcancgar a verdade», que
ganhamos com 1530 sendo apenas wmla réstia de esperanga, cujo valor noético
serd sempre problemitico, até que se demonstre a sua verdade? Por outras
alavras, tudo até ai parece ter sido mero interlitdio em ordem a fazer pender
a probabilidade para o lade positivo. Contudo, sob o risco de fazer perigar todo
o projecto de fundamentagio gnosioldgica, a aparentemente ingénua assungio
do probabilismo, a nosse ver, nio deve ser tomada como terminus ad quent, mas
antes como fermiiis a quo, primeiro degrau de uma escada que, percorrida
neste € noutros escriros, adquirira toda a sua clareza em formulas das obras da
maturidade®. Constitui como que uma cedéncia coutrolada, ao jeito de uma
incursio tictica e intencional no terreno académico, agora defendido metodo-
Jogicamente por Alipio, a fim de que a superagio final seja ainda mais bem
conseguida™,
E, a0 mesmo tempo, se Agostinho parece ndo ter posto a fasquia demasiado
alta & porque sabe nio ser ficil litigar com os astutos Académiicos como um
todo™3, precisamente porque nao sio uma corrente filoséfica unanime. Mas

dans le Contra Acadenicosy, in Revtie des Endes Augustinivames 32 (1986), pp- 41-42, n. 4, discute
passivels Hirerpretagdes para este probabilismo, referindo nomeadamente 2 da pretensa dotitring
secreta de Arcesilan. Mas quanto a nés, considerando a econontia do didlogo, a concessilo & apenas
uma posicio propedéutica i ulterior demonstragio da insustentabilidade de probabilismo.

W e facto Contra academicos ainda esti longe da clareza de De libero arbitrio, 11, 3, 7: «Quare prius
abs te quaero, ut de manifestissimis capiamus cxordiuny, utrum tu ipse sis. An formsse tu metuis ne
in hae interrogatione fallaris? Cum utique si non esses falli omunino non pessese, ou de De Trinftare,
X, 7, 10: «Quid enim tam cognitioni adest, quamn ith quod menzi adest? Aut quid tam ment adest,
quant ipsa mens?s; X, 10, 13-16, passine: «Vivere se tunen et nieminisse, et intellegere, et velle, et
cogitare, et scire, et iudicare quis dubiter? Quandoquidem etam si dubitat, uivit: si dubitat unde
dubiter, meminit; si dubitat, dubitare se intellegie si dubitar, certus esse uult; si dubitat, cogitat; si
dubitat, scit se nescire; st dubitar, iudicat non se temere consentire aportere. Quisquis igicur aliunde
dubitat, de his omnibus dubitare non debet: quac si non essent, de ulla re dubitare non posset.»;
«.. totumgue illnd quod se iubetur ur nouerr, ad hoc pertinet ut certa sit non se esse aliquid eorum
de quibus incerta est, idque sobum esse se cera sit, quod solum esse se certa este ¢, sobretudo, em
toda a sua clareza e distingio, de De cinitare Dei, X1 26: «Nulla in his uens Academicorum
argumenta formido, dicentium, Quid, si falleris? 51 enim fallor, sum. Quia ergo sum si faltor, quo
modo esse e fallor, quande certum est me esse, si fallor? Quia igitur essemn qui fallerer, etiamsi
fallerer; procul dubio in ¢o quod me noui esse, nou filor. Consequens est autem, ut etant in eo
quod me noui nosse, non fallor. Sicut enim noui me esse, ita noui etiam hoc ipsum, nosse me.»
24 CF. Contra acadenticos, U1, 3, 5.

25 Refere, ndo sem acerto, John Mourant, «Augustine and the Acadenuess, p. 96: «Augustine
...} was never convinced of the srath of the Academics position, Not merely for the various
reasons we have outlined, but aiso because of his own difficulry in assessing and determining the
trae position of the Academics.» Cf, também Pable Garcia Castillo, «Los escépticos: incertidum-
bre, supensién de juicio y felicidad», in La Ciirdad de Divs 207 {1994/1), pp. 8.19. Além da
excelente sintese, o autor apresenta ainda alguma bibliografia fundamental sobre o assunto.
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esses quie, it mente OU POT interposta personagen, traz i cena, esses sao obrigados
a defender argumentativamente as suas teses e a dar a cara por elas. $6 com esta
estratégia dramatiirgica & possivel desmontar a irresolugio vital, argumentativa-
mente muda, de outros académicos®®,

1.4.3. Refutagio do cepticismo

Determinado e sintetizado o percurso feito até ao momento, reitera Agos-
tinho o tnico propésito que sempre o animou: a demanda da verdade em
ordem 3 felicidade™. Isto €, encontrar a ordem da consciéncia para fundar a
razoabilidade de um descjo e de uma esperanga.

Todavia, repara Alipio transversalmente, a posicio de Agostinho nesta
investigacio ndo tem vindo a ser clara e completamente inteligivel, De facto,
considerou importante a fortuna na busca da sabedoria. Todavia, diz gue urna
vez alcangada a sabedoria, esta exige que se despreze a fortuna. Em que
ficamos?™* A luz do que Ja vimos atrds, estamos em condigdes de compreender
as aparentes flutuacdes de Agostinho. Nestes textos temporios de Agostinho é
a Fortuna estoica e a Providéncia neoplaténica que estio em vias de cristianizacio.
Agostinho trabalha no sentido de superar a ambiguidade propria do termo
‘sorte’. Uma disposi¢io divina — ordem oculta, que o néscio e a turba multa
confundem i partida com acaso, necessidade, sorte, azar —, é, sem diavida,
necessiria para alcangar a sabedoria. Uma vez alcangada, ela faz-nos compreen-
der que foi providencialmente encontrada, € nio por mero acaso. A sabedoria,
afinal, acaba por reconhecer na Sortuna e na sorte, indistintas no inicio, a
Providéncia divina. Também nés, quando somos pequenos, precisamos da

mania da mie. E isso que nos permite crescer até ao ponto de ji nio necessitar
dela?®,

# Usa Paul Ricoeur, Temps et Rédit I, Paris, Scuil, 1983, p. 20, a este propdsito, e muito
certeiramente, uma metifora (que vem de Plado, Sofiste, 240 c) que fala por si: «a hidra do
cepticisinoy sempre pronta a renascer. O cepticismo, de facto, femt fmimeras cabegas, ¢ ndo & cortando
cada cabega singularmente que se resolve o problema, até porque, coto no mite, parecem ter
capacidade de auto-regeneragio. E preciso pois cortar o pescogo i Medusa, isto &, atacar no
canipo dos principios.

*7 Contra academicos, UL, 1, 1: «Negotium nostrum non leue aut superfluum, sed necessarium ac
summum esse arbitrar, magno opere quaerere ueritatent.» Fide Mario Alberto Molina, «Felicidad
y sabiduria: Agustin en noviembre del 386», in Augustinns 18 (1973}, pp. 355-372.

W CE. Contra academicos, 111, 2, 2.

* Apesar da clareza da analogia, importa nio esquecer o lamento de Agostinho nas Retractationes
I, 1, 2: «Sed in eisdem tribus libris meis, non mihi placet toties me appellasse Fortunam 11, 7
(L1908, 108, 3, 9; 011, 2, 2 111, 2, 4)].» Cf. cambém Jean Doignon, «La fortuna y el hombre
afortunado. Dos temas parenéticos del prélogo del libro I Contra academicos, in Augustinus 31
(1986), pp. 79-85.
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Depois de alguns desaguisados retoricos™, tanto Agostinho como A%I—
pio acabam por concordar que, formalmente, o sibio conhece a sal.)’edorla,
por oposi¢io ao fildsofc que deseja conhece-la™!. Este plano logico ji bazstas
vezes fora utilizado por Agostinho como motor de arranque da sua critica.
Determinado, enfim, que o sabio conhece a sabedoria, e posta de lado a
contradi¢io dos académicos, pois dizem que o homem pode ser sibio sem
ciéncia, pergunta-se: pode existir um siabio? Se sim, a questio termina ji
aquizgz. Se nio, ou se ha dividas sobre iss0, urge investigar se alguém o pode
vir a ser. Importa, deste modo, recuperar os graus intermédios de acesso 4
sabedoria.

Alipio, porém, nio quer desistir tdo ripido do seu papel de advogado dos
académicos®™. Estes sempre podem invocar que tudo é tio incerto, o assenti-
mento tio errado, e que os argumentos de Agostinho destroem inclusive o seu
probabilismo. Assim, pode simplesntente suspender o assentimento. Nio serd
que sempre de novo os académicos fogem, como Proteu por entre algas
escorregadias?

Assentemos bem o plano 16gico-racional em que a dificuldade se coloca.
Ficara ji assente que & impossivel a existencia de um sibio sem a sabedoria.
Igualmente que & impossivel o provivel e o verosimil sem referéncia i verdade.
Mas agora a suspersdo do juizo tem um alcance que nio @ exclusivamente logico,
mas também pratica. Por isso, a solugio a encontrar também deverd transcen-
der o plano légico™.

Alipio, numa passagem significativa™ atirma que talvez 56 um nime os poderd
ajudar. Estard aqui incoativo o que alguns pretendent encontrar na dltima parte
do livro, ou seja, uma teoria do conhecimento especificamente cristd, conside-
rando a invocagio da divindade uma impetragio 1 Graga? Se assim for, entio
a iluminagdo interior devera estar para o conhecer, como a graga para o agir™.
Agostinho, profundamente agradado com a conclusio de Alipio, aceita Proteu
como o simile da verdade, e reitera que o auxilio divino é fundamental para que
se possa manter a esperanca de a alcangar. Por proposta de Alipio, visto que a
partir daqui s6 poderd concordar, Agostinho deixa de dialogar e comega o

M Cf. Contra academicos, 111, 4, 8-9.

N CF Contra academicos, 111, 3, 5.

M Cf. Contra academicos, 111, 4, 10.

3 Cf. Contra academicos, 111, 5, 11,

B4 Por isso, no final de Conrra acedemicos (11, 19, 42-43) & argumentagio transcenderd o ph‘no
logico e passard a ser pritica, testemunhal, plano que reforgaa conﬁnng de vencer deveza dﬁ’vu!n
céptica. E se se aprende pela antoridade ¢ pela razio, nio tem ehe consigo a ﬂLlFOl'lLlﬂdC da propria
Razio (Adyos Encarnado que & Cristo}, superior a todas as razdes ou autoridades humanas?
5 Cf, Contra academicos, 111, 5, 12; ¢ também em De ordine, 11, 15, 43,

% Cf. Contra academicos, 111, 6, 13; Epistuia 13, com a alusio directa d doutrina do mestre interior,
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longo discurso que vai até ao fim do livro, no qual que pretende denegar
definitivamente o valor do cepticismo®”.

Importa para ji, expor e afastar a seducio do argumento cicerdnico: que
unia corrente filosdfica tida por todas as outras em segundo lugar — porgque
para cada uma, ela propria € a verdadeira —, é preferivel a qualquer outra®.
Decide, no entanto, nio responder directamente a esta prudéncia ciceroniana,
preferindo utilizar de novo a técnica teatral. Para contestar Cicero, bem
como a anterior tréplica de Alipio, segundo a qual a suspensio do assenti-
mento poderia ser um refiigio seguro, Agostinho pronuncia as diferentes
escolas filosdficas — estoicismo, epicurismo, academismo®® —, e leva-as 3
barra. Observando o tumulto e as afirmag¢des de cada uma, tira as suas
conclusdes. Ora, o tribunal é o lugar onde, por natureza, nio pode haver
suspensdo do juizo. Seria uma contradi¢io completa nos termos e na reali-
dade. Os acusados tém de se defender. E ai, desalojados do seu refligio
mudo, quando tém de se mostrar argumentativamente, que Agostinho os
espera para os levar d verdadeira escola de Platio, apartada da multidac®™. E en-
tio, depois de os envergonhar por causa das suas contradi¢des™', mostra-
-lhes que, qualquer que seja proposigio defendida, a afirmacio disjuntiva
— «ou ¢ verdadeiro ou falso» —, & sempre necessariamente verdadeira,
pertencendo ao sujeito administré-la. E nio nos refugiemos de novo no «é
provavel», porque o provivel é apenas o ponto de vista relativo da nossa
(in)certeza e, de si mesmo, exige a verdade.

Abandonou-se também definitivamente a afirmacio — geradora de tantos
equivocos ao longo da discussio — de que «ndo pode haver ciéncia das coisas
Jfalsas», pois o sujeito onde se di tal reconhecimento permite manter unidos, e
em relagdo, os termos das disjuntivas. Portanto, a possibilidade de conhecimen-
to das coisas falsas como falsas operou um ressalto de racionalidade, manifestan-
do-se ai a excedéncia da consciéncia, juiz da diferenca entre verdade e falsidade.
Mas hi mais ainda mais dardos que Agostinho quer desferic® nio venha
Carnéades perguntar se o mundo & uno, ou nio ¢ uno, de acordo com as antigas
polémicas dos fisicos; se hi muitos mundos, ou se sio em nimero finito ou
infinito™. Seja como for, «estas proposi¢des disjuntivas sio verdadeiras e nin-

27 CF Contra academicos, 111, 7, 14,

#* Conrry academizos, 7, 15, Segundo Maurice Testard, Seint Augustin et Cicéron T1, Répertoire...,
p- 4, esta passagem depende de Cicero, Awdemica posteriora, frg, 34.

2 CE Contra academicos, 111, 7, 16.

M CE Contra academicos, 111, 8, 17; 9, 18,

WCf, Contra academicos, 111, 9, 19-20.

Y2 Cf. Contra acadenricos, T, 10, 22,

* Exemplos clissicos nas escolas_filosdficas da Antiguidade tardia {cf. Aimé Solignac, Doxographi-
es et manuels..., pp. 118 ss.).
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guém pode confundi-las com o falso»™. Mas opta por uma delas!, insta o
académico. Nde quero. Quero manter o sabér verdadeire das disjuntivas. Sei que o
disjuntiva ou é verdadeiva, on falsa. Saliente-se como, progressivamente e em
crescendo, se foi preparando o terreno para o surgimento de uma verdade
indubitivel no seio da propria auto-evidéncia do sujeito.

Nem as objeccbes contra a pretensa falicia dos sentudos colhem, pois «dizeis
que o falso pode aparecer aos sentidos como verdadeiro, mas nio {podeis dizer]
que nio lhes aparece nada»™?. Se negarem o mundo e a sensagao, contradizem-
se ainda mais flagrantemente porque entio desaparece a propria possibilidade de
determinar onde residiria supostamente a falsidade. Mas que algo se di aos
sentidos isso € de si indubitivel, independentemente do que a seguir se diga da
correcgio da sensagio, em relagio i realidade: se o remo dentro de dgua parece
quebrado, é verdade que ele parece quebrado™®. Os objectores invocam que
podemos estar a sonhar, em delirio alucinatério, etc. 2% Mas ainda ai, dois vezes
dois € igual a quatro, quer esteja acordado, quer todo o género humano ressone. Se
retornas com os sentidos, dizendo que induzem em erro, entio opta por nio
dizeres que o remo estd quebrado ou inteiro; diz que sabes aquilo que te aparece.
«Nio vejo como o académico poderd refutar aquele que diz: “Eu sel que isto me
parece branco; eu sei que isto agrada ao meu ouvido; eu sei que tenho deleite em
respirar este odor; eu sei que isto é doce ao paladar; eu sei que para mim isto estd
frio.”»"® Eu sei que: eis a scfentia intima que resiste e rebate toda e qualquer divida,
por hiperbdlica que seja. Na coeva Carta @ Hermogeniano afirma Agostinho a sua
convicgio de que a verdade late nto intimo das coisas ¢ das almas™.

Uma vez encontrado aquele «sior, cujo valor fundacional equivale ao
«cogitor que encontrimos noutros textos deste periodo®, podem-se agora sus-
tentar as verdades que estio no eyito do sibio e aprendidas na dialéctica: os
principios logicos, o da causalidade, as regras de discussdo, as regras gramaticais,

e assim por diante®'",

I Cf. Contra academicos, 111, 10, 23: «Vera enim sunt ista disiuncta nec similitudine aligua falsi ea
guisquam potest confundere.»

305 Cf, Conitra academicos, 111, 11, 24: «St dicis nihil mihi videri, nunguam ertabo. Is enim errat, qui
gued sibi uidetur, temere proba. Posse enim falsum vider a sentientibus dicitis, nithil nideri non
dicitis.»

o Cf, Contra acadenicos, 111, 11, 26.

*T Cf. Comtra acadeniicos, TI1, 11, 25.

8 COf. Contra academicos, [[1, 11, 26: «Non enim uideo, quemodo refellar Academicus eum qui
dicit: hoc mihi candidum uideri scio, hoc auditum nieum deleceart scio, hoc mihi ivcunde ofere
scio, hoe mihi sapere dulciter scio, hoc mihi esse frigidumn scio.»

W% Epistula 1, 2: «{...) et in natura rerunt atque animorum alrissima et implicidssima latere ueritas
sentiebatur.»

M Cf, Selilogriia, 11, 1, 1.

3 Cf. Contra academicos, 111, 12, 29.
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Se retirarmos todas as consequeéncias da evidéncia veremos como o pretenso
ndo-assentir em absoluto® — a que Alipio retornara em desespero de causa —,
era uma falsa posi¢io. Nio € possivel recuar para um plano anterior, porque
pretender recuar & ja decidir. A propria afirmagio que preconiza que nio se deve
assentir, € ji um assentimento prévio e transversal a todo o ndo-assentimento,
E um assentimento de primeiro grau, se assim nos podemos exprimir, e onde
ja ha um investimento noético, mesnio que nio explicito e consciente. Nio é
possivel a nenhuma afirmagio ou acgio recuar para aquém dos seus pressupos-
tos e das suas condi¢des de possibilidade. E falso, portanto, que «quem nada
aprova nada faz». Justamente o que faz é «ndo aprovan. E se os académicos,
irracionalmente pelo que ficou demonstrado, continuarem a refugiar-se no
belo castelo do provdvel e verosimil, retirem-se todas as consequéncias éticas,
morais, politicas, sociais, juridicas, religiosas’, e concluir-se-4 que a doutrina
académica torna impossivel qualquer ordo vivendi. Ao limite, os académicos
impossibilitam as pré-condi¢Ges da vida humana gua talis, critério muito im-
portante na Antiguidade para aferir da verdade de uma doutrina.

Todavia, isso sio problemas que se colocam a jusante, A montante perma-
nece a indubitavel certeza de si mesmo, por mais que Marco Tilio Cicero se
revolva no timulo, pois «quando ele afirma que o homem nada pode saber, se
alguém lhe dissesse “sei que isto me parece assim”, nio encontraria nada que
replicar.»™,

Muitos disseram que a argumentacio agostiniana parece reviver em Descar-

M6 A questio porém nio ¢ Descartes depender ou nio de Agostinho,
pensador que ele conhecia, como confessa aoc Pe. Mersene®’. A razio nmis
funda € que quando se refuta o cepticismo & impossivel ndo encontrar idénticos
ArgUITIENLOS.

tes

W CE Contra academicos, 111, 14, 31,

W CF Contra academicos, 1, 14, 33.

M Cf. Contra academices, 11, 16, 35-36.

M CF Contra acadensicos, 111, 16, 361 «cui tamen asserenti nihil scire posse hominem si hoc solum
diceretur: “scio ita uidert mihi”, unde id refelleret non haberetr.

% Octavio Derisi, «Verdad y certeza en San Agustine, in La Ciudad de Dios 166 (1954/2),
pp. 323-341.

T CE Lettres 76; 219.
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Na exposicio do capitulo anterior ficaram patentes as implicacdes e os
supostos ontologicos da gnosiologia agostiniana, Com efeito, nio poucas vezes
a propria investigacio ali nos conduziu, remetendo para o fundamento da ratio
cognoscendi, onde sempre se encontrou uma realidade hierarquizada, estrutura-
da em polaridades exterior-interior, visivel-invisivel, inferior-snperior, corpéreo-espiri-
tual, sensivel-inteligivel, temporal-eterno, alma-Deus, e assim por diante.

Determinada a estriitura finrdamental e diferenciada do acto de conhecer, importa
atender agora, de forma mais sistemitica, a esse guid ali sempre presente. E se nesse
processo o encontto dos platdnicos foi decisivo, pois Agostinho esperava encontrar
entre eles razes que nio repu@iassent aos mistcrios cristdos, deve-se frisar agora que
essas razdes eram essencialmente ontoldgicas, pois revelaram-the a existéncia de
realidades a que até ai o seu espinito estivera obscurecido.

Por esse motivo, importa aprofundar um pouco mais o significado e o
alcance desse encontro, nomeadamente no gue diz respeito i descoberta da
realidade inteligivel e espiritual, 4 recuperagio da nog¢io de Relagio, pela
descoberta da ideia de Criacio da revelagio judaico-cristd, e & nova compre-
ensio do mal, no trinsito do plano ontoldgico para o plano ético.

2.1. Descoberta dos platdnicos
Tendo concorrido a0 importante lugar de retor em Milio, ao tempo

cidade-residéncia do Imperador, lugar que ganhou nio sem ajuda de Sima-
co®'8, prefeito romano que tinha boas relagdes com muitos dos maniqueus de

M Cf. Confessiones, V, 13, 23. Simaco (n.340-m.c.402), além de também ser um bom orador,
era um senador de extracgio aristocritica, com muitas posses, que acumulava as fungdes
religiosas de pontifice ¢ Augure, com as fungdes civis de proconsul de Africa e prefeito da Urbe.
Como toda a aristocracia romana moribunda, alegrara-se quando Jubiano prometera restaurar a
antiga religifo dos deuses romanos. Mas a queda do Tmperador gorou cedo este intento, Os
Simacos, contudo, continuavam & espera. Sabe-se que Ambrésio, com ¢ ascendente que tinha
sobre Graciano, Valentiniano e, sobretudo, Teoddsio, era um grande travio contra estas
tendéncias, pelo que era detestado pelo seu primo, Simace. Para além da disfargada cobertura
dada aos maniquens {em cuja mitologia veria, talvez, um retorno do paganismo), ainda mais se
fossem africanos, ndo custa admitr que o interesse pessoal de Simaco na escolha de Agostinho
para professor de retdrica da cidade imperial pudesse escosder outros fins, dos quais nem o
proprio estarta consciente: espiar Ambrésio, enviar-Ihe um bom rival, ter um retor fiel — um
afticano nio seria fiel ao proconsul de Africa? — ¢ promissor 3 frente de uma escola de formagio
de efites, na cidade imperial.
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quem Agostinho continuava amigo, uma das primeiras visitas que o jovem
retor faz € ao Bispo Ambrésio.

Narra-nes que viu em Ambrésio um homem bom e o detentor de uma
razoivel eloquéncia. Decide, por isso, continuar com a sua auscultagio ji que,
no que Ambrésio ia dizendo, e que ele escutava provavelmente 6 a0os Domin-
gos"”, também ia encontrando algum deleite. Na leitura retrospectiva de Agosti-
nho, este deleite retérice era o meio por onde Deus o ia trabalhando, pois nio
conseguia permanecer exclusivamente fixo na forma exterior do discursa,
sem atender ao sen contetido. Assim, aos poucos, o que Ambrésio dizia ia-se
insinuando e penetrava-lhe na alma, se bem que ainda nio lhe desse assenti-
mento,

Porém, ji conseguia distinguir os diferentes ensinamentos, € assim, num
lento processo de restauragio e iconoclastia, a antiga imagem da religiio crista
que recebera na meninice, em Africa, vai sendo reformada e afeigoada. Este é
um momento extraordinariamente rico do ponto de vista psicoldgico. Inteli-
géncia e vontade litigam num complexo processo de compreensio/ aceltagio,
com avangos e recuos. E assim, se pela mio da retérica é levado a Ambrésio,
pela mio deste e do circulo neoplaténico existente na cidade, seri levado até
onde nio espera.

Sem plena consciéncia do processo de transformacdo por que estava g passar,
paulatinamente, foi-se aproximando da experiéncia cristd, pois comecou a ver
no discurso de Ambrésio que certas doutrinas do Antigo Testamento -~ por
exemplo, a do Deus (inico, a da Imago Dei, a poligamia dos Patriarcas, a profe-
cia — e outras do Novo — 3 genealogia de Cristo, a concordincia dos
evangelistas — eram racionalmente compreensiveis, defensiveis e compagini-
vels, se se atendesse aos contextos, 20s teXtos originais e i tradicio manuscrita.
Compreendeu o erro da teoria das interpolagbes e, mais ainda, a falsidade da
oposigdo entre Antigo e Novo Testamentos. Agostinho fica abalado. Até ai
nem sequer pensara que fosse possivel o exercicio de uma racionalidade, ainda
que regional, no interior da ¢ cristi. Afinal, opusera superficialmente anuctoritas

Sfides e ratio scientia, confundira equivocamente os seus detentores, e desprezara
a relagdo potenciadora que se poderia estabelecer entre elas, Comeca agora 3
compreender o que fora a sua petulincia Juvenil e a descobrir o que até af lhe
estivera vedado. Precisamente, grande parte dos seus problemas passava pela
exegese das Escrituras. Como sabemos, uma das razdes por que os maniqueus
nio aceitavam o Antigo Testamento, dizia respeito aos antropomorfismos ali

" Dai que certos aspectos da sua artequese de adulto tenham sido incompletos, como ainda se nota

em Cassiciaco, ji que seguia um pouco a ordem das pregagdes dominicais, sem visio global da
dovtrina eristd,

2 CE Confessiones, V, 13-14.
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presentes, pots s6 atendiam ao sentido literal. Se o Génesis diz que Deusﬁ’,.z o
homem a sua imagent ¢ semelliaiga, entio quem aceira tal narrativa tem de admircir
que Deus tem figura de homem. ‘ ‘ .

Progressivamente, pela mio de Ambrésu_), Aggstmho acede a outros s:;nn—
dos possiveis das Escrituras — alegérico, 511.11b0hc0, nllorall : cons.egumdo
uma exegese diferenciada que escapa a literalidade maniqueia®’. E assim, atra-
vés do platonismo milanés acede a um platonismo cristio mais amp.lo, movi-
mento iniciado pelos autores cristios e Padres dos séculos anteriores, em
virtude da real afinidade®? que tinham visto entre o divus Plate e a doutrina
crista. o

Com efeito, Agostinho foi profundamente marcado pelo cr'rcu]o. ””IT:F onde
vogava um neoplatonismo de pendor bast;n_lte plot.mtailo e porfiriano*. Con-
tudo, ndo devemos circunscrever o platonismo milanés a eStes autores, como
alguns quiseram, j3 que para ai converge toda uma .tradu;ao. de Padres e
escritores eclesiasticos anteriores, que, por seu turno, ja tinham d1alf)gado com
o medioplatonisno e a filosofia grega em geral, e tentado elaborar sinteses com
o crstianisino. Procuravam, sobretudo, uma linguagem reconhegdameme
capaz de dar universalidade s afirmac¢des da doutrina cristd. Com efejto, s¢ 10s
primeiros trés séculos a pregacio cristd se centrou no Kﬂpl’f}’}{a TOU KUPLOU,
chegou um momento em que o precesso de tradugio do andncio, em ambiente
helenistico, colocava naturalmente certas questdes. Quem foi Jesus? Qual a sua

3, O aprofundamento dos virios sentidos das Eserituras, mormente d_o sentido alegdrico, f(fi wna
das dimensdes mais marcantes do neoplatottismo alexandrine {(cf. Plerre Had‘ot, Lc) prubt.'ume dut
néo-platonisme alexaudrin. Hidrocles et Simplicius, l’aris,. 1978). Estn’excgcs.e .fﬂscmou Porfiric que,
tendo crticade o uso que dela faziin os exegetas cristios, também a uuhz?u. por cxemplo,‘no
comentar alegoricanmente Homero, sob Longino, em Atenas [cf. Pable Garcia Castillo, «Longino
¢ Plotino: filologia y filosofias, in La Cindad de Divs 201 (1988/3), pp. 223*»-237}. E]_a preparou
tambem a intefigéncia e o cormgio de muitos carccfn.nenos — entre 0 guais .*_\ggstmho — 11?
compreensio e aceitagio de que a «littera occidit, spint’us autem l!l%llﬁci.}tﬂ [Cutjessmncs, VI, 4, 9,
cf. Jean Pepin, «Saint Augustin et la fonction protreptique de allégorden, in Recherches Angusti-
niennes 1 (1958), pp. 243-286). o o o

*2 CF. Enrico Peroli, «Sulla recezione del platonismo nella pacristicas, in I.Qwrsm'ri: Fn'n{ujm_ eo-
scolastica 83 (1991/1-2), p. 4 «Ma solo nei confront della mcFaﬁsica plammca.csm [au-torl cristia-
ni] sentirono una reale affinitd, in quanto in essa potevano ricenoscere mold aspetti c]lt:‘ernno
in accordo con la loro fede ¢ con la loro vit interiore, ¢ che potevano essere integrati nella
stuttura cxistiana com poche alterazione.» ) I . .
2 Cf. Aimé Solignac, «Le cercle milanaiss, in Les Cowfessions, Blbhotheque Augusnm?nne, .1 aris,
1962, Notes complémentaires, pp. 529 ss. 536; Aimé Solignac, «i cxrco]g neop]u?omc)o nulaml:-
se...n, pp. 43-56; John O’Meara, «Porphyry's I’hilosophy ﬁ'?m Oncles in .E.Lsscblus Praeparatio
Evangelica and Augustine’s Dialogues of Cassiciacunir, in Rcc.'hur(h.es All_gusm-zrefmss. 6 (]9691), Pp.
103-139; Amy Clarke, «Claudian and the Auguostinian circle of Milan», in Al(.qrtsrums 13 (_ 968),
pp. 125-133; J. Weismann, «La libertad como bflsqucd.ﬂ de Ia Verd.ad en el joven )‘\gusl:?uuj in
Stromata 46 (1990), pp. 65-73; Qlivier du Roy, Limelligence de la foi en la Trinité..., pp. 60 ss.
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relagdo com Deus? Dounde provinha a sua autoridade? Que estatuto racional témt as
afirmagdes de fé? Que validade e universalidade tem a sua dourrina? Que desafios
colocam os sinais por cle operados? Por outras palavras, as exigéncias internas da &
impunham um novo tipo de reflexio, a qual foi prosseguida e aprofundada por
homens como Justino Martir, Clemente de Alexandra, Origenes, Gregdrio
Taumaturgo, Basilio de Cesareia, Gregorio de Nissa, Gregdrio de Nazianzo™,
etc. E, embora rapidamente, Ambrésio contactou com obras destes autores,
Portanto, também a recep¢io do platonismo nio pode ser encarada numa
perspectiva estitica, como um conjunto de teses cuja apropriagio € indepen-
dente do tempo, mas antes no seu dinamismo ¢ fecundidade subsequentes, Ou
seja, essencialmente, o platonismo dos Padres é «un platonisme en marche»’?,
e isso é determinante para verificar os graus de influéncia reciproca entre
cristianismo ¢ platonismo.

Mas se Ambrdsio o fascina em virtude da sua retdrica, da gléria e da fama
que alcangara, dos conhecimentos e da abertura que lhe proporciona no acesso
as Escrituras, a vida celibatiria do pastor milanés repugna-lhe sobremaneira.
Seduzem-no de tal forma os enlevos da mulher que ele nio acredita ser capaz
de conseguir manter-se casto. E porqué? «Pensava que a castidade se conseguia
com as forgas préprias, e que eu ndo as inha.»® Agostinho ainda nio compre-
endera completamente o sentido e o alcance da graga, ou seja, do influxo
gratuito do Espirito. Isto quadra muito bem com a sua forma de ser até entio.
Profundamente voluntarista, Agostinho sempre acreditara, em todas as empre-
sas, na sua capacidade, convic¢io que o orgulho estbico e platdnico confirma-
va. Por temperamento, era um pelagiano avant la lettre. Mas agora o espinho da
sua sensualidade desperta-o para uma dependéncia que nio consegue sanar
sozinho.

A dada altura, tendo ji decido abandonar de vez os maniqueus, mas nio
querendo entregar-se a qualquer doutrina onde nio houvesse o nome de
Cristo, faz-se catecimeno na Igreja Catélica, ou seja, aceita dialogar sem
reservas e aprofundar aquilo que a Catholica ensina. Ndo que tenha compreen-
dido tudo, € muito menos acejtado. E um dar crédito i possibilidade de haver
nos ensinamentos da Igreja Catélica algo que se sustente perante a razio.

Até porque, se bem que a sua concepgio de realidade ainda fosse materia-
lista, 0 seu espirito ji comegava a abrir-se aos poucos para uma ordem diferen-

™ Na elucidagio deste processo, continua a ser obrigatdria a obra de Werner Jaeger, Early
Christianity and Greek Paideia, Cambridge, Mass., 1961 (trad. port. de Teresa Louro/Artur Morio,
Cristianisme Priniitivo ¢ Paideia Grega, Edigdes 70, Lisboa, 1991).

* Cf. René Amou, «Platonisme des Péress, in Dictionnaire de Théalogie Catholigue, . 128, TIF
Partie, Letouzey et Ané, Paris, col.2250,

6 CE. Coufessiones, VI, 11, 20,
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ciada da realidade®”. Atendendo a0 modo como Agostinho nos narra essa
abertura, o despertar foi primeiramente linguistico. Nio € de admirar que um
profissional da palavra, que fora visitar Ambrésio sobretudo por causa da sua
eloquéncia, e que acabara por prestar atengio ao conteiido da sua pregagio,
fosse despertado para a ordem da realidade a partir do prdprio acto locuciond-
rio. De facto, se ainda nio conseguira libertar-se completamente do materialis-
mo, ji compreendia que aquilo que é corrptivel deve ser inferior ao que ¢ incomip-
tivel, e que o que se deteriora deve ser posposto ao que ndo se deteriora, assim como
o imutdvel é preferivel ao mutdvel’. Desta ordem, a que Agostinho comega a ser
sensivel ao nivel da linguagem, transitard para a ordem ontologica da realidade,
processo que culmina na leitura de alguns livros dos platdnicos que, entretanto,
lhe chegam is mios™.

Em vérias passagens dos escritos de Cassiciaco Agostinho conta a profunda
impressio que lhe fez a leitura dos platénicos. «Li, porém, alguns — poucos —
livros de Platio, de quem sei que és estudiosissimo e, comparando-os, tanto
quanto pude, com a autoridade daqueles que nos transmitem os divinos nusté-
rios, entusiasmei-me de tal modo que quereria ter quebrado todas aquelas
amartas, se a estima de alguns homens me nio demovesse.»™

Fundamentalmente, este inflamar-se com os libri platonicorum
descoberta da realidade incorpérea, espiritual, e da inteligibilidade dessa reali-

31 consistiu na

3 Cf. Confessiones, VII, 1, 1.

38 (Cf, Confessiones, VII, 4, 6.

3 Charles Boyer, Le dhristianisme et néo-platonisme..., pp. 79-80, considera que devem ser exelui-
dos desta referéncia didlogos do préprio Platio, ji que em De auitate Dei, VI, 12, ele refere
que «recentiores tamen philosophi nobilissimi, quibus Plato secrandus placuit, nolueriut se dici
Peripateticos, aut Academicos, sed Platonicos, Ex quibus sunt ualde nobilitati Graeci, Plotinus,
Iamblicus, Porphyrius: in utraque aurem lingua, id est et graeca et latina, Apuleins Afer extiti
Platonicus nobilis.»

3¢ D beata wita, 1, 4.

B Cf o sincredibilis incendium» em Coutra gcadeinicos, 1, 2, 5. A passagem: de Coufessiones, VI,
9, 13 — «...) procurasti miki per quendam hominem immanissimo tyfo turgidum quosdan:
platonicorum libros ex graeca lingua in latinum uersos (...)» —. bent comeo VII, 20, 26 — «ch
tunc lectis platonicorum iths libris {...}» —, poderiam ser equivocas se, em VIIL, 2,3 — «Narraum
et circuitus eroris mei. Ubi autem commemorauit legisse me guosdam libros platonicorum, guos
Victorinus quondam rhetor wbis Womae, quem christianum defunctum esse audieramy,
latinam linguam transtulisset {...)» —, Agostinho nio declarasse a Simpliciano que estes livros
haviam sido traduzidos para latim (tradugio que amiide rendia para a pardfrase ¢ para o comen-
tirio) por Caio Mario Vitorino. Ora sabe-se que célebre dicror Romae convertido ao cristianismao
traduzira para latim, nio obras de Platio, mas as Endades de Plotino e algumas obras de Porfirio.
Contudo. isto nio dirime decisivamente que aquelas referéncias também nio possam respeitar
pelo menos 2 excertos de Platio, se bem que seja altamente improvivel. Na Dr beata uita, 1, 4,
temos outra Jectio — «Lectis autem Platoni paucissimis libris, cuivs te esse studiosissimum accep,
collataque cum eis, quantuni potui, etiam illorum auctoritate qui diuina mysceria tradierunt, sic
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dade. Tal descoberta ajudou-o a firmar razdes contra o monismo estdico €0
materialismo maniqueu e, a0 mesmo tempo, a renovar a ideia de alma e 2
concep¢io de Deus,

Efectivamente, a consciéncia de que existem realidades inteligiveis, as
quais de sibito lhe fulgiram na inteligéncia, abriu-lhe um outro mundo
até ai desconhecido. Antes de mais, ao nivel antropoldgico, encontra-se
finalmente consigo proprio, com a sua interioridade, como vimos atenta-
mente a propésito da determinagio da ratio cognoscendi. Nunca antes con-
seguira compreender que, no moniento exacto em que considerava as
realidades exteriores ou 1gicas — regras de gramatica, teoremas geomé-
tricos, numeros, regras aritméticas — manifestava uma excedéncia dife-
rencial em relagio a elas. Nunca até ai compreendera que, precisamente
por ter consciéncia da realidade, e de ter conscidneia de ter consciéncia,
deveria ser algo mais. Esta descoberta é ela mesma transformadora de
Agostinho, pois o reconhecimento do mundus intelligibilis assume uma
dimensio ontologizadora, onde se constata a implicagio e imbricagio da
ratio cognoscendi ¢ da ordo essendi.

Mas uma vez consciente da relevincia ontoldgica da alma, Agostinho nio se
fica por ai. A realidade inteligente & também realidade inteligivel. Compreende
assim, que hi um estofo inteligivel e hierarquizado na realidade que se lhe di
a inteligéncia — ideias —, até compreender que estas requerem a existéncia de
um Ser espiritual por exceléncia, garante ontolégico-gnosiolégico de toda a
realidade™, O que permite e exige este trinsito do existir, viver o petisar até uma
Verdade que ultimamente deve ser divina, sio as nogdes de participagio e
analogia, que travejam por dentro estes escritos™. O processo ¢é sintetizado, de

exarsi, ut omnes illas uellem anchoras rampere, nisi me nonnullornm homiman existimatio
commoueret.» Hi porém, bastante polémica em torno desta passagern onde Agostinho relatz o
seu contacto com a filosofia platdnica. Segundo o tradutor da versio portuguesa de D beata wita
{Mirio Santago de Carvalho, Didloga sobre a Feficidade, Edigdes 70, Lisboa, impr. 1988, . 17
p. 94) enquanto a nuioria dos codices tém «Lectis autem Platonis», apenas trés manuscritos (coa’e.\i
Ambrosinaus, Londinensis e a ed. Knll) recolhem a fectio sLectis autem Plotinis, Segundo Charles
Boyer, Christianisme et wéo-platonisme..., n. 1, p- 80, nio sdo trés mas cinco manuscritos que
referem Plotino (Kuéll na edigio CSEL s6 apresenta teés lectiortes), A favor desta Gltima ligio esti
também o traduter da BAC, n, 40 (Notas ao livra VII das Confissdes), no vol. 2 das Obras Completas
de San Agustin, BAC, Madrid, 1991, p. 303, segundo a qual dlos codices mis antiguos y mejores
estin por esta lectura, a favor de la qual estin todas las razones de critica interna. Ademis, las
fiferen.mas :Tioctrinales que da aqui, como las de los Didlogos, son todas de Plotino y no de Platon.»
* Soliloquia, 1, 8, 15: sIntelligibilis nempe Deus est, intelligibilia etiam illa disciplinarum
spectamiina, tamen plurimum differunt.»

¥ De immortalitate animae, 12, 19: «Siquidem veritatem eam dicimus qua uera sunt omnia in
Quantumcumque sunt, in tantum autem sunt N quAntum uera sunte {cf. Beata wita, 1, 10,
Soliloquita, 11, 1, 1; De fibere arbitrio, 11, 3, 9).
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forma magistral, em Confissées. «Et inde admonitus redire ad memet ipsum,
intraul in intima niea duce te...»™,

Este recolhimente ao inte-
rior, movimento de retorno so-
bre si mesmo — ab exterioribus

ad futeriora, ab inferioribus ad su-

ab exter. io_r ibus periora™ — deu-lhe a conhecer,
ad interiora com a clareza deslumbrante de

> uma iluminagio intelectual, a

Verdade garante de rodas as ver-

™ ab inferioribus | dades, o Ser causa de todos os

ad superiora seres. O conhecimento do imu-

tivel, do necessirio, do perma-

nente, do eterno — aeternus, sentper manens, semper tale, semel, sunmns modus,

summa ratio, stmma essentia®™>® —, no contraste com a consciéncia ¢ experiéncia
de dependeéncia, de mutabilidade, de contingéncia, de precaridade, configura-
se como encontro flosofico-religiose, ou seja, como uma conversio, cujo
toque com o outro lhe provoca um horror sagrado™’. Sustenta Charles Boyer que
a conversic narrada no livro oitavo de Confissdes, no episédio do jardim
milanés, tem aqui a sua antecipacao intelectual™.

O papel que o neoplatonismo teve na evolucio religiosa e intelectual de
Agostinho tem sido desde sempre wmna ocasido de debate e de tensdes. Nin-

¥ Confessiones, VI, 10, 16: «(...} Intrani ¢t uidi qualicumque oculo aninae meae supra eundem
oculum animae meae, supra nlentem mean, lucem incemmutabilem, non hane uvlgarem et
conspicuam omni carni, nec quasi ex eodem genere grandior erat, tamquam si ista maulto
multoque clarius claresceret totmque occupares magnitudice. Non hoc ilia erar, sed aliud, alind
ualde ab istis omnibus (...}. Qui nouit veritaten, nouit eam, et qui nouit eam nowit acternitatem.»
35 A topografia animica agostiniana & muito rica, como Selifoquia, o livro X de Confessisues, livros
IX-V de De Trinitate, etc., patenteiam. Porém, apds a sua conversio os vectores essenciais estio
encontrados. De musica, V1, 2, 2: «(...) ut a corporeis ad incorporea transeamus (...).0; VI, 4, &
«Recte putas: non enim de illis posset, nisi excelleret, iudicarer. Todo o seu percurse vital,
intelectual, religioso, deve ser visto simuitaneamente cono interionizagio ¢ elevagio, conforme
o esquema apresentado.

36 Cf. De beata wita, 2, 8; 2, 11; 4, 34; De ordine, 1, 8, 26; 1, 5, 14, et passim. De inortalitate animac,
15, 24; 8, 15: «Quod autem per se est, ne motu guidem opus habet ullo, omni copia sibi seipso
existentes (cf. De natura boni, 22; Confessiones, XII, 15, 18).

3 Confessiones, VI, 10, 16: «Et cum te prinum cognoul, tu assumpsist me, ut videren:, esse
quod uiderem, et nondum me esse, qui uideren. Et reverberasti infirmitatem aspectus mei
radians in me uehementer, et contremui amore et horrore.n

¥8 Efectivamente, o autor, em <Augustn (Saint)», in  Dictiennaire de Spiritnalité, Ascéfique et
Mystigue. Doctrive et Histoire, t. I, Beauchesie, Paris, 1937, col. 1103, deixa entender que esta
fora sobretudo a conversio da inteligéneia, mas nio sinda «la convérsion du coeur, le renonce-
ment pratique au péché.»
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guém nega que esta corrente foi importante no desenvolvimento do pensa-
mento do jovem professor em Milio™?, mas hi muitas divergéncias quanto ao
seu valor e alcance, de modo particular no que concerne i relagio com o
cristianismo. Ji desde o século passado alguns autores tém tentado desequilibrar
o pensamento de Agostinho, ora hipervalonizando a descoberta do platonismo
que eclipsaria a experiéncia do «rolle, leger, ora opondo o fitésofo de Cassiciaco
ao Bispo de Hipona™®, Qutros, pretendendo dar conta das maltiplas conversdes
de Agostinho, acabam por opor a conversdo do coracdo e a conversio da inteligéneia,
em virtude do seu pouco cuidado em unir todos esses momentos conversivos
no movimento total em que consiste a conversio. Muitos autores vieram a li¢a
demonstrando a fraqueza documental daquelas leituras extremadas que, em
nome de uma evolugio intelectual, culminavam em nos dar nio sabemos
quantos Agestinhos, ou, em Gltima instincia, tantos quantos quiséssemos™'. Por
outro lado, alguns consideram o neoplatonismo agostiniano ja baptizado e

¥ 830 infindas as obras que tratam desta fonte, a propésito de diferentes dimensdes do pensamen-

to do convertido de Cassiciaco. Cf., por exemplo, Pablo Garcia Castillo, «Antecedentes neopla-
tonicos de San Agustin: de la retdrica a la epopticar, in La Ciudad de Dios 202 (1989/1), pp. 5-
-22, A autor realga a impertincia da escola ateniense de Longino (mais retérica e filologica) e
a escola de Plotine, mais «existencial» (o objective final do ensinamento de Plotino era a apro-
priagio pessoal do sentido dos textos, indo além do que eram anteriores comentirios eruditos;
uste travo pessoal, existencial, Plotino tinha-o colhido do «espirite de Aménio Sacasy, seu
mestre), na formagio de Porfirio. Esta dimensio pessoal do filosofar, comum na antiguidade
tardiz ¢ aqui patente em Plotino e Porfirio, muito agradari a Agostinho. Mas quer a obra de
Porfirio ék Aoylwy didosodias (A filosofia dos ordculos, onde tece aceradas criticas aos cristios
analfabetos ¢ incultos), quer De regressu animae (Do reforno da alina, acentuadamente astrolégico e
tetirgico), sio objecro de criticas por parre de Agostinho, mais pelo orgulho ali presente, do que
por causa do apelo 3 interioridade — «via universalis animae liberandaes,

' Cf. John O'Meara, «Augustine and Neo-platonism», in Redierches Augustiniennes 1 {1958),
p. 92 ss., onde faz um bosquejo de posi¢Ges de autores que tentaram oper o Agostinhe de
Cassiciaco ao autor de  Confessiones, ao Bispo de Hipona, etc., como por exemplo Joannes
Clericus, Adrien Naville, Gaston Boissier (La Conversion de safit Asigustin), Adolf von Harnack
(Augustinus “Coufessionen™, Giessen, 1903; «os Didlogos de Cassiciaco nio confirmam a ideia de
uma conversio radical ao Cristianismor), Friedrich Loofs {«em 391, cinco anos depoils da sua
conversio, Agostinho era nada mais do que um neoplatdnico com algumas cores de cristianis-
mo»), Louis Gourdon (Essaf sur la conversion de S, Augustin, Cahors, 1900; «os Didlogos e as
Confissies representam duas “conversdes” distintas ¢ mostram-nos “dois homens diferentes”.
Agostinho s se teria convertido inteiramente ao cristianismo por volta de 400»), H. Becker
{Arigustin, Leipzig, 1908; coloca «o comego da conversio de Agostinho a0 cristianismo na morte
de Monicar), Wilhelm Thimme (Awugustins geistige Entwickelung..., Betlin, 1908; mais radical,
afirmava que «em 386 Agostinho nem era ainda um cristio, nem estava livre da divida Acadé-
mica, e que s6 gradualmente se tornou primeiro, um neoplatonico acabado e, mais tarde,
cristior). Todas estas teses convergiram, sendo af retomadas, discutidas, reorientadas, enquadradas
ou aprofundadas no trabalho de Prospero Alfaric, L'évolution intellectuelle de saint Augustin, Paris,
Nourry, 1918.

! Pierre Courcelle, Recherches..., pp. 168-174.
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cristianizado e, nesse sentido, para eles Agostinho nunca foi um platdnico puro,
ja que o encontro dos libri platotiicormn ter-se-ia dado ao mesmo tempo, ¢ pelos
mesmos meios, que a descoberta de um cristianismo capaz de manrer um
didlogo com a razio™.

Enfim, em certo sentido, esta polémica ¢ inevitivel e mesmo proficua:
extremam-se teses, aparecem diferencgas. A 'uma luz forte & que se revelam
com clareza as cores e contornos do negativo. Mas importa nio perder de
vista que O pensamento, tal como a vida, ¢ movimento. E o movimento
¢, simultaneamente, um dinamismo em equilibrio e desequilibrio. Abor-
dar um pensamento e uma vida a fazerem-se, com o intuito de os compre-
ender, & regressar a Eleia e afrontar os argumentos de Zenio. Todas as
tentativas de compreensio do pensamento de Agostinho, pela sua propria
natureza, inevitavelmente, procuram encontrar permanéncia, estabilida-
de, inteligibilidade, pontos de apoio mais ou menos seguros. Importa, por
isso, cultivar a consciéncia de que tais procedimentos nunca podem total-
mente dar conta de um dinamismo vital para onde convergiam tantas
experiéncias.

No fundo, este renovado fascinio pelos infindos caminhos da alma de
Agostinho denota a permanéncia de um fundo mitico no modus operandi do
pensamento ocidental, o qual parece crer que, por remontar i origem dos
problemas e, por assim dizer, assistir d sua génese, esses problemas ficam supera-
dos. Assim, acreditar-se-1a que a compreesio genética, ab ovo, das visdes de
homem e de mundo que o Ocidente elaborou a partir de Agostinho, permitiria
como que anular as suas consequéncias e renascer para uma ordem nova.
Poderiamos ver neste movimento a mesma estrutura simbolica de retorne aos
comegos que Mircea Eliade detectou em todos os mitos de origent. Talvez nesta
dptica se compreenda melhor o cardcter quase hipndtico que o pensamento de
Agostinho exerceu no Ocidente.

Por isso & muito vago, e nio resolve o problema central, dizer que «os
escritos temporios de Agostinho nio deixam qualquer ddvida sobre a influén-
cia exercida sobre ele pelos neoplatdnicos»™. O problema para nés ji nio
reside ai, mas em determinar o mais exactamente possivel o grau dessa influén-
cia, bem como o modo como se compagina coni a sua genuina conversao ao

3 (5. Mathon, «Quand faut-il placer le retour d’Augustin 4 la foi catholigue?s, in Revue des Emfl'c.\'
Agustiniennes 1 (1955/1-2), pp. 107-127. Goulven Madec, em «"Si Plato u."ucrcr...‘”.(Augustm,
De vera religiane, 3,3)», in Mélanges offerss i Jean Trovillard, Paris, 1981, p. 237,a proposito dz.15 rela-
¢des entre platonismo € cristianismo em Milio/Cassiciaco, tendo em contra as referéncias (tlos
dislogos a Cristo e 3 Encamnagio, cunhou unil expressio tio cencisa, quanto verdadeira:
Agostinho viu no erstanismo «‘acomplissemon du platonisiien. ' .

¥ Cornelius Mayer, «Hermenéutica augustininana. Principios y problemass, in Augustins 31

(1986), p. 200
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cristianismo, no Verdo de 38637, Influiu nessa conversio? Terd sido uma
descoberta simultanea, mutuamente potenciadora? Agostinho apercebeu-se das
diferengas? Tera sido a aproximagio de Ambrosio™ e o encontro de uma
experiéncia cristd dialogante com a razio que o atraiu e, posteriormente, o
levou a estudar o platonismo? Teri sido o platonismo que o preparou para a
aceitagio do cristianismo? Todavia, o que significa acolhier ou apropriar-se de
uma fAlosofia, ou de uma religido? A translatio, pondo alteridades em didlogo,
nio € um processo enigmatico onde se cruzam coisas sempre antigas e sempre
novas? Nio viverd o pensamento de Apostinho precisamente nutna fusdo de
horizontes? Enfim, a montante, sio estas as questdes a que importa responder
porque, para além do fundo de platonismo alexandrino, capaddcio e neoplaté-
nico que converge para Milio/Cassiciaco, Agostinho mantém com os platdni-
cos uma discussio auténoma™s.

Ambrésio, de uma forma natural e pouco estruturada, também lhe transmi-
tira nas homilias wma inteligéncia platdnica que ele préprio recolhera de Filon,
Clemente, Origenes, Plotino, Vitorino, com ajuda de Simpliciano. Todavia,
este estudo rapido e indirecto do platonismo fora feito sobretudo em fungio das
exigéncias da inesperada fungio episcopal. E depois dos estudos de Pierre
Courcelle, tornou-se patente que a influéncia platonizante de Ambrésio é
menor do que se pensara. O bispo milanés, do ponto de vista filoséfico, mais
do que um platdnico, é antes um cnstdo ecléctico, recolhendo qualquer indicio
de verdade onde quer que o vislumbre, para o reorientar para Cristo,

Foi sobretudo Simpliciano, esse personagem cexperius» e cedoctus»™’ | instru-
tor do proprio Ambrosio e principal antmador do draulo platénico milanés, que

* Nunca estiveram em causa as disposigdes subjectivas, ou seja, as intengdes de Agostinho, mas
antes 0 modo come platonismo e cristianismo se articulam no pensamento do nedfito.

3% John O'Meara, Nesplatonisui..., p. 99: «Courcelle has set out the evidence wich leads him to
believe that St. Ambrose’s sermons, notably the Hexameron, De Isaac and De Boito Mortis, showing
as they do 2 demonstrable debt ro Neo-Platonism (for ultimately Porphyry), at one and the same
time prepared Augustine for conversion to Christianity and set hiin on fire with enthusiasm for
Neo-Platonism. Through the influence not only of Ambrose, but of the Neo-Platonist priest
Simplicianus and the Neo-Platonist layman Theodorus — and probably other Christians Neo-
Platonists in Mitan — and through his own reading of Neo-Platonist books, Augustine was
intellectualy persuaded that he would and should become 2 Christian and Neo-Platonist at the
samle time.»

W, Beierwaltes, Platonimus und Idealismus, Prankfurt am Main, 1972, aprid Enrico Perofi, «Sulla
recezione del platonismo...», p. 5: Il fatto di accogliere il pensiero altrui nel proprio orizzonte
provoca una modificazione allo stesso tempo produttiva e disteibuttiva del pensiero recepito. Cid
che da questa modificazione risulta & una forma di pensiero ntora — a volte sorprendentemente
nuova e resta evidentemente possibile soltante da questo processo.»

3 Confessiones, VIIL, 1, 1: «Et immisti in mentem meam visumque est bonum in conspectu meo
pergere ad Simplicianum (...). Audieram etiam, quod a iuuentute sua deuotissime tibi uiveret;
iam uero tunc senuerat et fonga in tam bono studio sectandae uitae tuae multa expertus, multa
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estimulou Agostinho na leitura dos libri platonicorum, provavelmente cedidos
por Teodoro. E quase com um suspiro de alivio que Simpliciano toma conhe-
cimento de que foram os platdnicos, € nac outros, aqueles que o ajudarammz\

rogredir espiritualmente. Ainda bem qtie forant esses escritos que andaste a ler, € 1o
os de autros_fildsofos falazes™*®, quase desabafa. Ele sabe que esses mesmos escritos
njo foram alheios 4 conversio de Mario Vitorino, quando este os vertera para
jatim, tanto mais que © conhecera intimamente em Roma.

O velho presbitero soube ler com clarividéncia os escaninho_s da alma de
Agostinho e, inclusive, utilizar o que ainda nele era m)cle.clsao hesitante e afnor
pelo corporeo, para o mpelir a caminhar,A pglos platonicos, quer para a dgua
baptismal, quer para o Adyos do Prélego joanico. Com'ccrtcza, apds a narragdo
do scircuitus erroris meb**, reconheceu quanto o desejo de fama e gloria atraia
Agostinho. Nada melhor do que explorar esse fascinio em seu beneficio e narrar-
lhe como o famosissinmo retor romano Com quern privara, cidadio com cs:aFua no
forum, de quem Agostinho comegara a ler a tradugdo das Enéades de Plotino, se
convertera a Cristo. Este exemplo calou fundo no jovem retor. Nao era uni
qualguer..., pensaria Agostinho. Era numa das inteligndias mais bn‘lhmsz da C{zdaa’e,
mestre de senadores, um sibio. Nunca ele teria aderido ao cristianismo, ¢ ds narragoes das
Escrituras, se af nio tivesse descoberto a Verdade. Fora também o paciente trabalho de
Simpliciano que ajudara Vitorino a ver ai os mistérios escondidos aos soberbos.
Pressentimos mesmo uma pontinha de emulagio, quando sugere que o meshto
presbitero que ajudara na conversio do grande Mario Vitorino, também tivera
um papel determinante na sua propria conversio. , _

O exemplo de Vitorino fé-lo arder em desejos de o imitar™’, mas ainda estava
preso por muitas cadeias — certos dbitos haviam-se trar}sformado em ne;:essida-
des — se bem que a inteligéncia ji estivesse elucidada™'. Os motivos, porém,
acastelavam-se. Ja no mesmo sentido o exemplo do seu piedoso conterraneo,
Ponticiano, que lhe narrou os feitos de Antio, anacoreta do Egipto que se
retirara parz o deserto. A necessidade de anacorese era também conﬁrmacia pela
propria filosofia neoplaténica, de modo peculiar por Plotino e Porfirio. E apesar

eductus mihi uidebatur: et uere sic erat. (cf. Aimé Solignac, «ll circolo neoplatonico milanese a
tempo della conversione di Agostinos, in Agostine a Milanto. Il Battesime, Edizione Augustinus,
Palermo, 1988, pp. 45-46). - o ‘

M8 Cf Confessiones, VIIL, 2, 3: «(...) gratulatus est mihi, quod non in aliorum philosophorum
scripta incidissen (...)».

W Cf. Confessiones, VIII, 1, 3. , o .
3 Confessiones, VIII, V, 10: «Sed ubi mihi homo s Simplicianus de Victormo ista narraut,
exarsi ad imitandum.» . L

B Confessiones, VIII, V, 11: «Et non erat iam illa excusatio, qua uidert mihi solebam proprerea
me nondum contempto saeculo servire tibi, quia incerta mihi esset perceptio ueratls: an enint
et ipsa certa erat.»
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da crescente distincia que aos poucos ird tomando em relagdo ds teses platdnicas
que nio se coadunarem com a doutrina cristd, afirma ainda na insuspeita De
cinitate Dei que «nenhum deles [dos filésofos] estd mais proximo de nds do que
os platoénicos»® Por isso, a formula de Goulven Madec é clara, precisa e
certeira. «Convertendo-se, Agostinho encontrou no cristianismo a verdade do
platonismo»™*. Isto supde que entre os platdnicos, mormente em Plotino,
Porfirio e Vitorino, Agostinho encontrou razdes, inteligéncia, respostas pertinen-
tes ds suas perguntas.

Efectivamente, aquela sopesada afirmagiio acerca do lugar e valor dos platé-
nicos entre todos os filésofos confirma a orientagio de Agostinho no final de
Contra academicos™. Relativizada e considerada na justa proporgio que os
longos anos de estudo lhe haviam alcancado, ndo deixa ditvidas sobre o diilogo
privilegiado que a reflexio agostiniana sempre manteve com O pensamento
platénico. E se isto é verdade nesta obra tardia, onde Platdo e epigonos sio
reconduzidos ao seu lugar préprio — mera preparagio para o cristianismo —,
fora-o ainda mais nagueles escritos temporios em que, com eles, descobrira a
existéncia da realidade espiritual e inteligivel, como iremos tentar demonstrar.

2.2, Da ordem ontologica

Ja dissemos acima que o proprio acto de conhecer, alcangada a verdade
fundamental de si mesmo, tem um alcance ordenador e ontologizador. Por

2 De ciuitate Def, VI, 5: «Nullo nobis, quam isti propius accesserunt.»; Epistula 118, 16: «Inter
eos autent, qui fruendum deo, a quo et nos et omnia facta sunt, unum atque summum bonum
nostrum esse dicunt, apud illos eminuerunt Platonici {...).»

5+ Goulven Madee, diagramme...n, p. 94: «En se convertissant, Augustin a trouvé dans le
christianisme la verité du platonisme.» Ao dizer isto, o autor nio faz mais do que aplicar ao
p}'éprio Agostinho a hermenéutica que, no De uera religione, 4, 7, ele faz dos platdnicos: «Itagque
si hanc vitam illi viri nobiscum rursum agere potuissent, uiderent profecto cuius auctoritate
facilius consuleretur hominibus, et paucis mutatis uerbis atque sententiis christiani fierent, sicut
plerique recentiorum nostrorumque temponum platonici fecerunt.» Parece ser dbvio que na linha
de alguns discipulos de Plotino (cf. Epistula 118, 3, 33}, de Mino Victorino, de Simpliciano,
e:?trc ourros, tambéin Agostinho, fazendo-se cristio, cumprira a natural vocagio do platonismo.
Ainda na Epistula 118, 2, 11, parece aplicar o0 mesmo raciocinio ao platénico Didscoro que the
escrevera sobre a interpretagio de alguns didlogos de Cicero: «Sed st hoc te scire fam dicis idique
ipsum Christianam doctrinam esse responde, quam te omnibus praeponere nouimus et in ea sola
esse praesumere spem salutis acternae (...)» Nio admira assim que, psicologicamente, a sua
conversio tenha sido mais um processo que um momento.

I, 20, 43: «Mihi ergo certum est nusquarm prorsus a Christi auctoritate discedere; non enim
reperio ualentiorem. Quod autem subtilissima ratione persequendum est ~— ita enim iam sum
affectus, ut quid sit verum non credendo solum sed etiam intellegendo apprehendere impatienter

desiderem — apud Platonicos me interim, quod sacris nostris non repugnet, repertum esse
confido.»
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conseguinte, o proprio miodns inveniendi veritaten: & compreensive] sobre um
fundo ontoldgico que o possibilita.

Esta ordem ontolégica prévia que Agostinho supde, sem alguma vez elabo-
rar 2 uma obra especifica de ontologia — o De ordine poderia ser visto nessa
linha, mas permanece no horizonte literirio de wma outologia experiencial ou
vivida, sem pretensdes de sistematicidade; ou, nas palavras de Agostinho, pre-
feriu falar da ordem, no que diz respeito a saber camo se pode progredir das coisas
corpreas para as coisas incorpéreas’™ —, surge-nos atematicamente nos escritos de
Cassiciaco, conglobando simultaneamente tragos da visio platonica da realida-
de, com caracteristicas que, como veremos, ji sio especificas da visio de
realidade judaico-crista.

Os platénicos deram a Agostinho o «choc libérateur™ do matenalismo
maniqueu, quando lhe revelaram a existéncia de uma realidade imaterial,
espiritual e inteligivel. Esta é a grande revolugio copernicana de Agostinho, passe
a prolepse. Mesmo as hesitagdes quanto d natureza da alma foram rapidamente
ultrapassadas®’, quando comecou a compreender que ela 56 se alimenta das
coisas inteligivels e da ciéncia, ou seja, das ideias**®. Haveria coisa mais absurda
do que conceder ser ao que vemos com os olhos, e negi-lo ao que discernimos
com a inteligéncia?™

A metifora da nutrigio, naturalmente do dominio material, aplicada s
operagbes da inteligéncia serd desenvolvida até i exaustio por Agostinho,
indice dessa progressiva transfiguragio a que o sensivel e 0 corpdreo serio

35 Qotracrationes, 1, 3, 11 «(...) de ordine studendi loqui malui, quo a corporalibus ad incorporalia
potest profici.» Para o panorama de Estidos acerca de De ordinte, cf. Maria Bettetini, «Stato della
questione ¢ bibliografia ragionaca sul dialogo De ordine di Sant’Agostino» (1940-1990), in Rivista
di Filesofta Neo-seolastica 83 (1991), pp.196-236.

3 A expressio & de Paul Henry, Plorin et L'Ocident, Lovaina, 1934, p. 78.

337 Of, De beata uita, 1, 5.

39 De beata wita, 2, 8 «(...) nuila re alia credo ali animam quam intellectu rerum atque scientia.
(...} Inde, mihi crede, et talibus epulis animus pascitur, id est theoriis et cogitationibus suis, si per
eas aliquid percipere possits No De dinersis gquaestionibus octoginta tribus, na q. 46, «De ideisy,
Agostinho desenvolve, de uma forma precisa, o que entende por Ideia. E, ainda que nio haja
certeza absoluta sobre quando a guestdo foi elaborada, arendendo ao que diz nas Retractationes, 1,
26 — «Cum autem dispersae fuissent per chartulas mults, quoniam ab ipso primo tempore
conuersionis meae, posteaquam in Africam uenimus, sicut interrogabar a fratribus, quando me
vacantem uidebant, nulla a me seruata ordinatione dictatae sunt (...)» —, estas questGes tinham
comecado a ser escritas desde os primeiros tempos da conversio, mas s6 foram ordenadas em
Africa. Deste modo, pelo menos indirectamente, «De ideis» pode ainda considerar-se do ciclo dos
escritos de Cassiciaco. Voltaremos 1 esta guestda porque a articulagio enwe Ideia ¢ Cringdo, que ali
aparece, j& tem a aportagio tipicamente crista,

% D immortalitate animae, 10, 17: «Nam nihi] absurdius dici potest quam ea esse quae oculis
uidemus, ex non esse quae intellegentia cernimus; cum dubitare dementis sit, intellegentiam
incomparabiliter oculis anteferri.»
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sujeitos™. A razio por que a alma se deve alimentar dessas iguarias, se quer
atingir a sdlida regido da felicidade e nio dissolver-se no quase-nada — e este gp
nem faz sentido, porque a alma ndo pode ndo querer ser feliz —, & esta: 56 esses
bens sio permartentes, constantes, firtesst,

O desejo de felicidade deve, portanto, ser ordenado a partir do objecto
adequado. Por outras palavras, a ordem psicoldgica do desejo, repercussio re-
gional de um desejo ontolégico de estabilidade, eternidade, permanéncia — qual
saudade de Dens — requer e supde uma escala ontoldgica a montante. Ordenar-
-se consistird, pois, em autodeterminar-se livre e conscientemente de acordo
com o que naturalmente se €. Assim se compreende o pedido de Licéncio 3
Agostinho: «Diz-nos entio — disse — o que deve querer quem deseja ser feliz
¢ de que coisas deve ter desejon™2, Existe, com efeito, uma ordo rerist orden;
natural da realidade — vis naturae, lex ineffabilis et sempiterna®® — que dejtenm'na
um modo de relagio entre as diferentes realidades,
observagio empirica pode detectar.

Quandf), comt uma certa graga, Licéncio interroga Agostinho sobre a razio
por que nao terd crescido na proporgio do seu apetite devorador, Agostinho
r_esponde—lhe que iss0 se deve a uma ordem da natureza — modus — que fixa
limites aos seres’. Para evocar em nés a sua visio da ordo, este termo que jd
encontramos althures serd muitas vezes utilizado por Agostinho com os de spegies
numerys, pondus, mensira, unitas, com os quais se cruza semanticamente, teccndc;
aque?a rede de que falivamos™. Deste modo, inicia a critica demolidora do
111‘3r-11queismo e da ontologia dualista que substancializava o mal, preparando a
critica mais profunda e sistemdtica de Contra Faustum, De natura boni,

cyjos indices até uma

s . . . ] .
De quantitate animae, 17, 30: «Animaduertere licet a corpore ad animum multa uerba transferri
,

sicut ab animo ad corpus» (cf, Confessiones, X, 6, 8).
301 Dc.beam uita, 2, 8: «Est autemn aliguid, st manet, si constat, si semper tale est {.)»; 2, 11: «Id
CIE0, Inquanl, semper manens nec ex fortuna pendulum nec nilis subjectum casibus es;e debet.
Nam f:]mdqmd mortale et caducum est, non potest a nobis, quando uolumus e quamdiu uolumus
haberi.» De r'm-murfm'imre anintae, 1, 1: «Nam quad est atque immutabile est, semper sit necesse estn:
;9, 17: «(...) si ea quae vere sunt et incommutabilia permanente {...).» ,
*? De beata uita, 2, 10: «Et Licentius: — Secd dicendum, inquit, tibi est, ut beatus sit quisque, quid
uclle debear et quarum rerum eum oporteat habere desiderium.» a
3 De ordine, 11, 4, 11,
*4 Dy beata wita, 1, 9: «Modum, inquani, suum a natura constitutum habent omnia corporz, ultra
fuam mensuram progredi nequeants (cf. De quantitate animae, 17, 29; quanto ao alcance :’:tico—
—r_noml da nogio, De uatura boni, 23},
% Cf. De ordine, 1, 5, 14; 18, 26; 11, 5, 14: 8, 26; 14, 40-41; 15, 42-43; 16, 44; 18, 47-48: 19, 50: De
bmm. uim_. 4, 32.34. -35; Soliloquia, 11, 18, 32: dltaque attende: nam €go puto corpus aliqua for';n:l ;t sp’ecie
continen, quam s1 ton haberet corpus non esset. Epistula 3, 2; 7, 3.7; 11, 3; De immontalitate animae.
2,2, D¢ Gc:uesr' ad litteram, 1V, 3, 7; De ciitate Der, X1, 15; XI1, 5.26: e passitm, Cf. Vitor{no Capim, ’
«intro'duccu'm General - 111, El universo agustiniano», in Obras Completas de San Agustin, vol. 1 BA%'
Madrid, 1994, pp.46-63; Olivier du Roy, Llintelligence de la foi en la Trinité, pp. 401 ,55. o l

-
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A species, asstm como forma ou mnnerus, di caricter distintivo a um ser e, a0
mesmo tempo que o distingue, confere-lhe uma ordem e aspecto singulares
(€180g), uma puldhritudo essencial s6 pelo facto de ser qua talis. «A razdo, passou
do gque diz respeito aos olhos, percorrendo céus e terra, e compreendeu que
nada lhe agradava mais do que a beleza, e na beleza as figuras, e nas figuras as
proporgdes, e nas proporgdes os nimeros.»** Encontramos pois uma gradagio
na realidade que parte do sensivel até a sua inteligibilidade suprema, o numerus,
como se este fosse algo essencial, como que uma equagio ontoldgica da
realidade equivalente ao nome da tradigio egipcia e hebraica,

Hi, por conseguinte, uma harmonia na realidade sensivel e material, em
virtude de a mesma poder ser numerada. A presenca de mimero na realidade
sensivel manifesta-se na linguagem comum quando afirmamos «é grandes, «&
pequeno»’, e com isso determinamos uma quantidade corpdrea. Por isso, quem
entende de mimero nada ama tanto como a mdnada®®. Encontramos aqui o
pitagorismo explicito da tltima parte de De ordine®, confirmado pela expressio
biblica: tudo eriastes com conta, peso e medida™". Alids, segundo Ambrdsio, tese gue
Agostinho perfilha e expoe no final de Contra acadeniicos, a filosofia teria sido
introduzida na Grécia por Pitigoras, que a colhera de fontes mosaicas, nas suas
viagens ao Oriente, mais propriamente, ac Egipto. Portanto, interpretar a filoso-
fia grega 3 luz da revelagio biblica, nada era mais do que dar o seu a seu dono.

Por outro lado, o numerus, no sentido de ritmo temporal, introduz naquela
estrutura ordenada um pondus, um dinamismo, um sinal de uma orientagio
mais profunda que nutre todos os seres. E se tal peso se encontra em todos os

*% De ordine, 11, 15, 42: «Hinc est profecta in occulorum opes et terram caefumque colustrans,
sensit nihil aliud quam pulchritudinem sibi placere, et in pulchritudine figuras, et in figuras
dimensiones, in dimensiones numeros.s De inimorralitate anintae, 8, 13: «Quod si non id quod est
in mole corporis, sed id guod in specie facit corpus esse, quae sententia inuictiore ratione
approbatur: tanto enim magis est corpus, quanto speciosius est atque pulchrivse (cf De ordfne, 1,
19, 49; De libero arkitrio, 11, 16, 44; Confessiones, X1I, 15, 22; 28, 38}, A nogda de nitmero em
Agostinho, porém, ¢ muito complexa ¢ envolve pelo wmenos cinco graus: sonautes, oaursores,
progressores, recordabiles e frediciales (cf. Juan Pegueroles, San Agustin. Un Platonismio Cristiane, PPU,
Barcelona, 1985, pp. 83-87).

%7 Epistila, 3, 2! «(...) nam quid est aliud sensibilis numerus nisi corporecrum uel corporum
quantitatis® (cf. a identificacio entre mimero e ser, em Sefista, 238 a).

8 Epistula 3, 2: «Quisquis namque intellegit istos numeros, nthil sic amar ur monadem.n» A
passagem evoca-nos claramente o fragmento 4, de Filolau de Crotona: wo certo é gque todas as
coisag que se conhecem tém nimero; pois sein ele nada se pode pensar ou conceber.» Reconhece
Victorino Capanaga, sIntroduccion a “La dimension del alma™s, Obras Completas de San Agustin,
vol. 3, BAC, 1982, p. 440, que «las matematicas tuvieron mucha importincia en la cultura griega
para interpretar la armonia del munde, que es un cosmos, nan un caos, es dicir, un todo ordenado
v hemmoso gebemado por leyes constantes de ritito, de armonda, de medida ¢ de compis.»

38 Cf. De ordine, I, 20, 53-54.

¢ Cf. Sb 11, 20! «Omnia in mensurs, numero et pondere disposuisti.»
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seres tinitos determinando-lhe limites — mensurae®' —, no homem esse pondus
assume as figuras do amor e da inquietude®. Este pondus traveja assim toda 3
vida do homem, desde o sensivel ao espiritual, passando pelo psicolégico. Na
unidade de cada um destes dominios hi uma delectatio que naturalmente ordena
¢ orienta de um nivel para o subsequente, desde que nio se introduza o
egocentrismo (amor sui) cristalizante no dinarnismo amoroso®,

Algumas das Cartas®™ que Agostinho escreve neste periodo permitem-nos
também apurar elementos constitutivos da sua visio de ser. Nelas confirma-se
globalmente o esquema neoplaténico que ele acabara de conhecer. O principio
fundamental diz-nos que toda a multiplicidade brotou do Uno num processo
de explicatio, e que toda ela retornard 2 unidade primeva num processo de
implicatio. Durante a longa viagem o principio originirio estd sempre presente no
fundo da realidade, inclusive na exterioridade material. Mas o dentre manifesta-
-se sobretudo na inteligéncia, a qual ao reconhecer a inteligibilidade do real
inicia aquele processo conversivo®®. Confirma-se pois, a superioridade da
consciéncia, lugar de despertar e transformacio, em relagdo 2 exterioridade®,

M De quantitate animae, 22, 38: «Quod pondus nutu animaque actu, quo inclinauerit, multum
valet ms.lgnitludine propria. Sed nutus animae ad mouendum corporis pondus, neruis quasi
tOrTIENtis utitur.»

32 Cf. De beata wita, 2, 10; De ciuitate Dei, X1, 28.

13 Dx ordine, 11, 18, 48: «Quid amor omnis? Nonte npum uult fieri cum eo quod amat, et si ei
contingat, unum cum eo fit? Voluptas ipsa non ob aliud delectact vehementius, nisi quod amantia
sese corpora in vnum coguntur. Dolor unde pernicious est? Quia in quod unum erat, dissicere
nititur. Ergo molestum et periculosum est cum eo unum fierd quod separari potest.»

n .As Cartas de Agostinho que chegaram até nds, escritas durante a sua estadia em Cassiciaco, em
Mildo, ou ainda pouco depois, sio documentos importantes para a compreensio da sua ideia de
orden, F‘&pesar da epistolografia ser um estilo literirio muito cuidado ~= cultivado por alexandsi-
10s, estdicos, cristios — e divensificado em Agostinho, nas suas primeiras Cartas, muito familiares,
3150 s¢ vislumbram intengdes de publicitagio. Por essa razio, isto &, por se tratar de uma partilha
intima, acrescem razodes para as considerar como testentunhos privilegiados de acesso ao seu
pensamento. Existem cerca de quinze classificages de Epistulac. As datas de algumas apenas se sabem
aproximativamente. Vameos considerar aqui as Epistulae que os augustindlogos considerani testenu-
nhos fundamentais deste periodo: 1-4, 7, 9, 11. (Cf. Henri-Irénée Marrou, Saint Augustin..., p. 68,
;;: 4; Georges Folliet, «La correspondance entre Augustin et Nébridiuss, p. 193, n. 17.)

? Esta conversio, na Epistula 10, 2, & caracterizada como processo de deificagdo — «Deificari enim
utrisque in otio licebats — o que levou alguns intérpretes a exagerarem o seu fervor neoplaténico
dentro do qual esta referéncia se insere (cf. Enéades, V1, 9, 9). De qualquer modo, & uma exprcssét;
que Agostinho utilizard com parciménia, sobretudo quando compreendeu que essa Opolwgis Bed
dos platénicos excluia a mediagio de Cristo (cf. De awitate Dei, X, 24). Cf. o esclarecedor texto de
Georges Folliet, «"Deificari otio”. Augustin, Epistula X, 2», Redherdies Augnstiniennies. Homage an
R. P. Fulbert Cayrt, 1! vol., Etudes Augustiniennes, Paris, 1962, pp. 225-236; Georges Folliet, «La
comrespondance entre Augustin et Nébridius», pp. 194 ss. {«Le théme du “Retour sur soi™»).

7 Epistula 2: «Horum itaque amorem perniciosissimum poemarumque plenissimum uera et
diuina philosophia menet frenare atque sopire, ut se toto animus, etiam dum hoc corpus agit

w
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Nio deixa de ser interessante, contudo, a reflexio que Agostinho faz sobre
o seu proprio estado psicoldgico: desejaria falar com Zendbio presencialmente,
¢ ndo apenas por carta. Apesar de saber que as inteligéncias nio precisam da
presenga fisica para comunicar, ji que o inteligivel ndo estd sujeito a0 espago,
nem ao tempo®”, pelo menos psicologicamente verifica-se um conflito entre a
realidade das ideias que compreende, ¢ o realismo dos seus proprios sentimen-
tos. Nio tera sido com pouca violéncia interior que se alcou i compreensio da
existéncia puramente espiritual, porque o concreto, o matéria, a came, tinham-
_lhe aparecido durante muito tempo como a finica existéncia possivel.

Outra carta a Nebridio — o grande amigo gue sempre manifestou uma
excepcional independéncia intelectual, assim como unia grande admiragia por
Agostinho — importa-nos sobremaneira para a elucidagio do modo como o
gsquema ontolégico neoplaténico fora compreendido. Nebridio, uma mteli-
géncia platonica nata, amtante investigador da vida feliz e acérrimo indagador das
questes mais diflceis, suspirava e flutnava a par de mim, lembra Agostinho™”.

Ambos concordam na compreensic do platonisme como uma filosofia de
dois mundos™, prosseguindo assim a linha hermenéutica dominante da filosofia
platénica que se impusera na Anriguidade, reforgada pela tese dos critpo-
platénicos. A relagio entre ambos os mundos passa pela alma, e pode ser
analogada i que existe entre um espelho e as imagens nele reflectidas, afirma
Agostinho, recorrendo a uma optica incipiente. Assim, em lugar intermédio
entre o inteligivel e o sensivel encontra-se a alma, cuja faculdade imaginativa é
uma espécie de lente com capacidade para diminuir ou aumentar’™. Mas a alma

{...}.n [cf. De ordine, 11, 19, 49: «Nou ergo hunierosa faciendo, sed numeros cognoscendo melior
sum. (...} Quando autem melior et pecoribus praeponendus? Quando nouit guod facit. At nihil
aliud me pecori pracponit, nisi quod rationale animal sunw}.

1 Cf Epistula 27, 1.1 9, 1: o) sed per itlam cogirationem, qua intellegis non loco esse nos
simul.»

37 A Epistula 3. Pelas referéncias a Solilaquia sabemos que lhe & posterior, mas nio muito, datando
provavelmente de comegos de 387.

9 Confessiones, VI, 10, 17: «Nebridius (...) nisi ut mecum uiueret in flagrantissimo studio ueritatis
atque sapientiae, pariter suspirabat panterque fluctuabat beatae uitae inguisitor ardens et guaes-
tionum difficilimarum scrutator acerrimus.»

30 Enistula 3, 3; «Certe sensibilis mundus nescio cuius intelligibilis imago esse dicitur (cf. Epistila
18, 1).

U Enistula 7, 3.7: «Quid putas, nisi esse nim quandam minuendi et augendi animae insitam,
quam, quocumque Uenerit, necesse est adferat secumz» (cf. De quoniitate aninae, 5, 9). Agostinho
chega 4 analogia observando a pupila do olho, onde as inagens como que 530 comprimidas num
ponto (cf. De quantitate animae, 14, 24). Paraa situaciio intermédia da alma, Epistula 4, 5; De ordine,
I, 2, 6; e a propésito da concepgio da alma como espelho, encruzilhada ou b, ji presente na
tragédia grega e, antitragicamente, retomada pelo platonismo, estoicismo ¢ neoplatonismo, cf.
Endre von Ivanka, Plato dristianus..., pp. 66-67, «Le noyau de l'dmes; Georges Foltiet, «La
correspondance entre Augustin et Nébridius, pp. 201-202.
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nio tem s6 capacidade representativa, mas sobretudo ordenadora, sumerante™.
Temos portanto presentes os trés tipos de naturezas, ou trés regides de realidade,
que constituem a coluna vertebral do seu esquema ontolégico: mundo, alma,
Deus.

O conhecido esquema neoplatonico assume-se ainda mais em toda a sua
dimensio conversiva e dinimica, quando Agostinho exorta os verdadeiros filéso-
Jos a porem a sua riqueza nas realidades inteligiveis e reconhecerem a pobreza das
sensfyeis*®®, Ora Nebridio sondara-o principalmente sobre este assunto — o da
articulagio entre sensivel e inteligivel. Numa missiva perdida, a que a Carta 4
de Agostinho responde, pedia-lhe aquele que lhe narrasse com detathe os
progressos alcangados no discernimento da natureza sensivel e inteligivel®.
Agostinho responde com parciménia, pois o progresso é paulatino e vem com a
idadc™; apesar do que possa ji ter avan¢ado, continua a considerar-se puer, ¢ as
perturbagdes e preocupagdes ainda lhe provocam chagas sensiveis. Estas dificul-
dades podem advir precisamente de uma imaginagio incontinente, reconhece
ele na Carta 7, respendendo a Nebridio, que o consultara acerca da relagio
entre imaginagdo e sensagio™®. Mas, por isso mesmo, cumpre elevar o olho do
espirito e, por esse acto, compreender que a mente é melhor do que os olhos
vulgares, isto &, sensiveis™. A protréptica de Soliloguia continua assim neste tom
testernunhal.

Ora, por sua propria natureza, as realidades que se dio ao oculus mentis
apresentam um estatuto ontoldgico diferente das que se apreendem pela sensi-
bilidade ** . Esta contemplagio opera na mens como que uma purificagio, uma
catarse espiritual. «Quando comego a elevar-me para Ele e para as realidades
que verdadeiramente sdo verdadeiras, sinto-me invadido por vezes por tal
evidencia dessas realidades permanentes, que s vezes me surpreende que tenha

2 D ordine, 11, 15, 43: «Tractawi {a razio) amnia diligenter, percepit prorsus se plurimum posse
et quidquid posset, numeris posse. Mouit eam quoddam miraculum et suspicari coepit seipsam
fortasse numerum esse eum ipsum quo cuncta numerarentur {,..).»

** Fpistula 3, 2: «Et ideo fortasse merito philosophi in rebus intellegibilibus divitias ponunt, in
sensibilibus egestateny.»

' Epistula 4, 15 «{...) qua petis, ut tanto nostro otio, quantum esse arbitraris tecum aut nobiscum
cupis, indicemus tibi, quid in sensibilis atque intellegibilis naturae discernentia profecerimus.»
¥ Epistula, 4, 11 «lta tamen paulatim ut per aetatem proficimus.»

* Relevimos acima que cla esteve na base do materialismo do jovern Agostinho. Atendendo a
esta experiéncia pessoal, decerto que ele compreenderia bem Plotino, quando este afirma que
somos vitimas da nossa imaginagio (cf. Enfades, V1, 4, 12).

M Epistula, 4, 2: «Nam plerumque perturbatos et sensibilium plagarum curis refertos illa tibi
notissima ratiuncula in respirationem leuat, mentem atque intellegentiam oculis et hoe uulgari
aspectu esse meliorenis

* Epistula, 4, 2: «Quod ita non esset, nisi magis essent illa, quae intellegimus, quam ista, quae
cermimus.s
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de recorrer a este raciocinio para crer que tais realidades existem: pois aparecem
com tio viva presenga como aquela pela qual cada um esti presente a si
mesmo.»** Temos aqui, neste escrito temporio, 4 extraordiniria iluminagio
intelectual narrada posteriormiente em Confissdes™. A passagem é de uma
relevincia inesgotivel para a determinacio da ordo rentm. Se aqui Agostinho
ainda atribui tanta evidéncia s realidades inteligiveis como a que, contra os
académicos, atribuira ao cogito, 3 scientia intinta de st mesmo, mais tarde conce-
derd maior evidéncia aos inteligiveis do que a si mesmo, hipérbole s6 compre-
ensivel no contexto de uma revelagio noética™'.

Esta abertura de consciéncia permitiu-lhe reconhecer uma realidade escalo-
nada e dialecticamente graduada. De facto, ainda que a expressio dois smundos,
que a anterior hermenéutica do platonismo consagrara, possa sugerir uma
concepgio dualista, a Carta 7 indica-nos claramente que Agostinho, ral como
Platio nos livros VI e VII da Repriblica, perfilha uma visio dialéctica da realidade
gue exclui qualquer dualismo™-,

Com a 11€6e€1s Platio, precisamente, queria significar que um grau inferior
de ser era imagem imperfeita do grau imediatamente superior. Relacionando
imagens e objectos sensiveis, interroga Agostinho: alguém duvidard de que as ditas
imagens sdo ainda muito mais falsas do que os objectos sensiveis? Por outras pala-
vras, se comparados com as realidades inteligiveis, os objectos sensiveis sio
considerados falsos na medida em que sio meros reflexos daquelas. Mas os
objectos sensiveis, quando comparados com as imagens ou sombras que geram
— as quais estdo trés pontos afastadas da realidade®, diria Platio -—, surgem com
muito mais ser e, por conseguinte, mais verdade. Eis a esséncia de uma onto-
logia original, relevando de uma visio de realidade relacional, diferenciada,
graduada, participativa®?, que ji encontramos no jovem Agostinho, contra o
maniqueismo e a gnose. Esta perspectiva coaduna-se facilmente com a revela-
¢io judaico-cristi onde nada ¢ mau, bem pelo contrario, tudo é muito bom™:,

3% Epistula, 4, 2.

¥ VII, 10, 16.

¥ Confessiones, V11, 10, 16: «Et non erat prorsus unde dubitarem, faciliusque dubitarem vivere
me quam RO esse Ueritatery, quae per ea, quae facta sunt, intellecta conspicitur.»

™ CE 509d - 511e; 537d et passim.

¥ Epistula 7, 2.5: «At istas imagines quis dubitavent istis sensibilibus multo esse falsiores? Nam
illa quae putamus et credimus siue fingimus, et ex omni parte omnino falsa sunt et certe longe,
ut cernis, neteriora [esse], quae uidemus atque sentimus.»

¥ Cf. Repiblica, 587 c-d; 597 a-e; De quantitate animae, 3, 4.

%3 Mathias Smalbrugge, «La notion de la participation chez Augustin. Quelques observations sur
le rapport Christianisme-Platonismen, in Coflectanen Augustinimana, Mélanges Tarcicius Jan van
Bavel, Institut Historique Augustinien, Paris, 1940, p.338: «Chez Agustin aussi, la participation
reléve donc de la hiérarchie de I'étre et tente d’en renforcer la cohésion.»

¥ Epistula 11, 41 «...) quicquid enim est, nonnulla aestintatione dignum est» (CF. Gm 1,31).
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ainda que, na comparagio com «aquele que é» em grau sumo, os diferentes seres
ge] achdo’ com a sua orden, quase nio sejam®’. Todavia, o conjunto é maijs
mee(;; ;::;:) €, manifesta mais ordem do que qualquer das partes tomadas isolada-

‘ S? Ja se determinou a existéncia de ordem no ser, desde a ordem cosmolé-
gica a ordenagio antropologica, importa atentar melhor no lugar intermédio da
alma, entre Deus e os animais®®, sobretudo para se compreender como pode
COMEgar o retorno.

'A partir da pericorese entre a linguagem e a verdade, quando se analisou a
ratio ajognoscendi verificou-se que a existéncia indubitavel do sujeito — cogito —
resistia 20s ataques académicos ¢ destrufa-lhes os argumentos. Ficou também
clarp que esta evidéncia inabalivel nio esgotava toda a verdade. Em vez do
horizonte transcendental de um sujeito que impde os seus esquemas a priori a
uma rea’lidade incognita, sintetizando fendmenos, para Agostinho a verdide do
sujeito € a diafania da prépria verdade do ser que se manifesta de muitos mod
A gnosiologia releva da ontologia. -

Pf)r 1550, o universo do conhecimento é também dialéctico, e a autocerti-
ficagio dolsujeito — a sua verdade —, remete imediatamente para o modo
como o S}l_]eito se di conta disso. E por um acto de consciéncia traduzivel num
juizo: esei que existor. Por esta mesma afirmagio ja se separou da pura existén-
cm‘corporea*“”, como vimos anteriormente, porque tal afirmagio pertence 4
raz-aOA, fgrma do corpo. Mas se a alma nio se equivoca em relacio i sua
EXISIENCIA, €M Muitas outras coisas o sujeito erra, ¢ pode dar conta disso. Tal

7 DE’ ; H .
o rcl;;mrrtrmre aum_me, 33,;6. «Et quemadmodum tamen etiam ista omnia Deo auctore sint, et
m comparatione nulla sing; per se autem id i ’
consiieraty, mira a ]

XLae y tque pulchras (cf. Confessiones,
308 : :

) De Z:mntrrate animag, 36, 80: «Id enim iudicauit esse pulcherrimum, ut esse quidquid est

ano : 1 i i
gx o o esr,d etf ita naturae gradibus ordinaretur, ut considerantes uninersitatem nulla off'endere;
) . X .

X Qrti?:e' eforniitas; QMAISqUE animac poena et omne praemium conferret semper aliquid
pN ([:n - ed:uls(tfae pulchritudini dispositionique rerum omnimum,» Confessiones, VII, 13, 19;
o . . a - ! :
Mot m desiderabam mel:or:it. quia omnia cogitabam, et meliora quidem superiora quarn
o T;};:{;mm)z;&]uan? sola superiora judicio saniore pendebam.» Enéades, 11,9, 17: «'Emevta, 611

’ 5 [ ~ - ’ 2 ) ’
o b(i) n-:c; 0F €L pepel kel Oy kat mdol kat Tavtia (B preciso saber| em seguida
a beleza de uma parte nio &, de modo
; nenhum, a do todo; o é
v . ;€ a de cada ser nio & a do
» : . .
. Ie ;erme,l‘ll. 11, 31: «Homo est animal rationale mortale. (...) Uno uerbo a bestiis quod
. - . . L !
° i0 ale; et alio a f]lu!l‘)ls separatur qued mortale dicitur, Iilud igitur nisi tenuerit, bestia erit: hinc

5 . - N . !

o se ﬂtVErt_cﬂt, c?mma non ety De quantitate anitmae, 28, 54: «Sensu enim nos bestize multze

PErint, Culus rel causam non hie locus est ut quaeramus, mente autem, ratione, scientia, nos illis
Deus praeposuit.» (cf. 36, 80}, ’

HH D i H H
e intont : i
Qusmoe ortalitate almmae, 16: 25: «In quo genere est amima corpore melior et potentior
3 propter cum per illam, ut dictum est, corpus subsistat, ista in corpus nulle modo verti potest
orpus enim nullum fit, nisi accipiendo per animam specieni.» '
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significa que nio ¢é ele que instanra a verdade. Atesta-a, mas nao julga dela.
Antes, ela é que é o critério do juizo. E tal verdade, precisamente por ser
critério da propria razio que a reconhece, é-lhe superior. Onde se encontra a
sua superioridade? No facto de ser semper, sinul et semel. Mas quem pode ser o
sujeito propric destas determinagOes? Exclusivamente o divino, disseram os
platonicos; exclusivamente Deus, dizem os cristios, concentrando num Ser
pessoal o que os platonicos atribuiam a uma dimensio mais difusa. Temaos assim
claramente estabelecido o ordo dialecticits metaphysictis — mundo, alma, Deus —,
que encontrimos igualmente na dialéctica do conhecimento™'.

Assim, a visio graduada de realidade conduz Agostinho, ji nestes primeiros
escritos, 4 afirmacio de que, quer de facto quer de jure, tanto a ordem cosmica
como a ordenagio antropolagica requerem um fundamento Gitimo. E Deus,
parece-vos que é eterno ¢ permanente? Isso ¢ tdo dbvio que neni se pergunta*®. 86 assim
se cumprird, verdadeiramente, o desiderato de Solifogtiia — «Deum et animam
scire cupio» —, antecipado em De ordine®™. A ideia de filosofia subjacente tem
uma indesmentivel tonalidade religiosa, pois orientando a investiga¢io para a
suprema Sabedoria, conclui-se que esta é Deus, que por seu turno concede d
alma um influxo atractor™™. A filosofia cabe, pois, procurar e ensinar o principio
sem principio de todas as coisas™? e, ultimamente, determinar que Deus & causa

criadora, exemplar e final da realidade®”.

% De quantitate animae, 13, 22; 15, 25 «Quid enim minus ferendum et audiendum est, quam
fateri nos ratione praestare bestils, et eam rem fateri esse aliquid quam corporeo lumine sentimus
, quam etiam nonnuliae bestize melivs cernung id autem quod ratione intuemur, nihil esse
contendere?» 34, 77: «Quidquid enim anima colit ut Deum, necesse est ut melius esse, quam
seipsam, putet. Amimae autem haturd nec terta, nec marta, nec sidera, nec luna, nec sol, nec
quidquam omnine quod tangi, aut oculis videri potest, non denique ipsum quod uideri a nobis
non potest, caclum melius credendum est Quanto so correlato na progressio espiritual da alma,
cf. o septendrio em 32, 70-76.

02 Dig beata wita, 2, 11; «Deus, inguam, uobis aeternus et semper manens, videtur? — Hoc quidem
ita certum est, ut interrogatione non egeat.»

#3 De ordine, 11, 18, 48: «Cuius duplex quaestio est; una de anima, altera de Deo. Prima efficit ut
nosmetipsos noueriimus; altera, ur originem nostrant. Il nobis dulcior, ista charior, ille nos
dignos beata uita, beatos haec fecit (..}

# Goulven Madec, «La notion augustinienne de “Philosophia™, in Revie de P'Institut Catholigue
de Paris 18 (1986), pp. 39-43. Cf. Sofifequia, 11, 20, 35. A este propésito Charles Boyer, Christia-
nisme et néo-platonisme..., p. 159 ss., faz um bom levantamento, nio exaustivo mas muito eluci-
dativo, de passagens de autores cristios (Sio Justino, Taciano, Melitio de Sardes, Eusébio de
Cesareia, Dioniso de Alexandria, Clemente de Alexandra, ...) onde 1dentificam o cristianisiio ¢
filosofia, passagens justamente essenciais para compreender o modo como tanbém Agostinho
compreendia a relagio entre & cristi ¢ filosofia,

5 e ardine, 11, 5, 16: «(...) ut doceat quod sit omninm rerum principium sine principio {...).»
406 Soliloquia, 1, 1, 31 «(...) Deus Veritas, in quo et a quo el per quem Uera sunt quac uera sunt
omnia. Deus, Beatitudo, Bonum, et Pulchruni, in quo et a quo et per quemn bona et pufchra sunt
quae bona et pulchra sunt omnia.» De immortalitate aniimae, 8, 14: «et illa effectoria uis vacare non



236 EM BUSCA DO CENTRO

2.2.1. Entre dualistno e emanatismo: a Relagdo (Criador-criagdo-criatura)

Como ficou bem patente na I Parte, a solugio dualista maniqueia impusera-
-se a Agostinho como a muais piedosa de todas, pois impedia que se atribuisse 3
Deus a existéncia do mal. Ao mesmo tempo, a certeza de que o mal en
exterior, material, aquietava-lhe psicologicamente os escripulos e remorsos,
A mitologia fundadora, enfim, vinha confirmar e justificar etiologicamente
aquelas convicgdes com um conhecimento (grose) acerca do princpio, do meio
e do fim. Entre a separagdo inicial e final, temos no mefo uma contraditdria «coin-
quinatio». A ideia de criagio, como se viu, estava ausente do esquema mani-
queu, e a relagdo relevava sempre de uma contradi¢io entre os planos de iure e
de facto. Para o que aqui pretendemos esta sintese basta, pois o seu conteiido
ficou bem explicito atris. Era pois, natural que, contra este dualismo radical
entendido como materialismo, Agostinho acolhesse com agrado uma filosofia
espiritualista, onde a cisio maniqueia fosse sanada in radice. Em certo sentido por
ricochete, Agostinho é levado do demonismo maniqueu ao panteismo neopla-
tonico, onde descobre o inteligivel, a superior absofvéncia do Uno e a inessen-
cialidade do mal. Mas quer na caréncia de uns, quer no excesso de outros,
Agostinho pressentia que algo do seu drama tinico, existencial, se perdia®”’.
Toda a sua busca arrancara de uina experiéncia vivida, agonica, de uma existén-
cia concreta que, afinal, naquelas solugdes se perdia numa ekonomia teodramdtica.
Seri através das nogoes de Criagio/criatura, descobertas na revelagio cristd, que
Agostinho supera as dificuldades do maniqueismo e do neoplatonismo. Mas
nestes primeiros escritos, como bem viu Marie-Anne Vannier, Agostinho
avanga na compreensio problematicamente, mais pelo retirar consequéncias

das posi¢des contririas, do que através de um sempre dificil esclarecimento
das nog¢des™,

potest, quin id quod ab ea factum est, tueatar, et specie carere non sinat, qua est in guantuni-
cumgque est. Quod enim per se non est, si destituatur ab ec per quod est, profecto non erit.» 15,
24: «Hoc autem ordine intellegitur 3 summa essentia speciem corperi per animam tribui, qua
est in quantumeumaque est. De quantitate animae, 33, 76: «(..} per Virtutem Dei atque sapien-
tiam ad summam illanl causam uel summum auctorem, uel summum principium rerum
omnium, uel si quo alio modo res tanta congruentius appellari potests (cf. De ordine, 11, 17, 46;
Solifoguia, 1, 1, 3; De diversis quaestionibus octoginta tribus, q. 18, «De Trinitates; vide Christopher
Stead, «Augustine’s Philosophy of Beings, in The Philosophty in Christianity, ed. by Godfrey
Vesey, Cambridge University Press, Cambridge ef als., 1989, pp. 71-84),

7 Soliloquia, 1, 1, 4: «Deus qui fecistt hominem ad imaginem et similitudinem tuam, quod qui
s¢ ipse nouit, agnoscit.e

4 De ordine, 11, 17, 46: «De rebus autem obscurissimis et tamen diuinis, quomodo Deus et nihil mal
faciat et sit omnipotens, et tanta mala fant, et cui bono mundum fecerit, qui non erat indigus, et
utrum semper fuerit malum an tempore coepenit, et, si semper fuit, utrum sub conditione Dei fuerit:
et, s fuit, utrum etiam iste mundus semper fult, in quo lud malum dinino ordine dominaretur; st
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Um dos homens que mais a fundo estudaram o platonismo e a sua rec?pg:.io
nos Padres, Endre von Ivanka™?, afirma que a filosofia d_e Plloth?o_eh_nnna
pecessariamente a criatura e que, sem esta, simplesmente nio ha cristianismo,
tese que Enrico Peroli tornou sua num excelente texto de sintese™. Ora,. se o
neoplatonismo foi a corrente mais marcante do pensamento de Ago§t1{1ho,
jmporta por isso tentar compreender o lugar da criatura entre os platénicos,
bem como investigar come conseguiu ele superar aquela elisio. .

Em que sentido, entdo, o neoplatonismo destrol a cr_iarura? Noismzndo em
que, propriamente, nele estio ausentes a nogio e a realidade da criagio. Lon-
ginquamente, poder-se-ia analogar o complexo processo de c.lerlvag:ao dos
seres, desde o Uno ao Muluplo, com o acto criador. Todav_m, Q estatuto
ontolégico reconhecido a esta multiplicidade é absohlltam.ente_ dlfergntj,l lsf: for
comparade com o lugar da criatura na visio criacionista _]ud_alco—crlsta o

Para o neoplatonismo a processio do Uno, que estd na origem do lnl'llf'.lp](),
poderia ser dita e compreendida como se tivesse havido wm queda no divino, e
as esferas inferiores de realidade que sucessivamente surgem, a marneira de um
raio de luz que cada vez mais se atasta da fonte luminosa, vio pr.:rdendo
realidade na directa proporcio do afastamento, até chegarem a uma réstia de luz
cristalizada, um guase-nada que € a matéria. Contudo, esta ainda é luz, pelo que
430 existe nenhum dualismo, como nos maniqueus, Apesar disso, € um obsta-
culo, uma limitagio restritiva, um obscurecimento relativamente 20 Uno pr‘i—
mordial e s emanacdes superiores — Nolg Kat Juxn ToU koopou. Ou seja,
a multiplicidade e alteridade obstaculizam a inteligibilidaéfe do. r:'eal. Mas jaa
existéncia de inteligibilidade — potencialidade para ser inteligida — supoe
trinsito e multiplicidade, mesmo no numdo inteligivel e donde’qule seria
melhor nunca ter havido semelhante cisio no Uno. Portanto, o proprio pro-

“9 Plafo christionys..., p. 77: «Ansi [com a negatividade do finito] se trouve barrée toute Poss:blhré
de former un concept suthentique de la créature, gui demeure ce quelle cst'css‘e‘nn.cllefnen’f,
méme dans la transfiguration par grice, pour la raison ménte qu'elle n'est pas Dieu ]u1—.mem‘e \
et demeure ainsi de toute Sternité un &tre distines 4 coté de Dicu: 1.)3..n's la Ecrspectwe néo-
platonicienne, I'étre fini est comme suspendu entre une n':sscmlellc. d}V}nltc (qu 1’l‘est au f031d de
son £tre) et une essentielle résistence au divin (dans sa realieé cond.mt i éprouver Pérat de créarure
commime mauvais en soi, contraire 3 finie de créature). La L!ivinisan_on de la créature (d;m? son étre
prétendument “authentique”) conduit 4 éprouver L’état d:: C?rcamrc comme mauvais en sol,
contraire A Dieu et séparé de lui, Pour le néo-platonisme, il n'existe pas: “Dieu” — et “la créature
de Dieu”, mais seufement: “Dieu — et ce qui en est “dechu”» )

119 Enrico Perohi, «Sulla recezione del platonismo...», p.11. O autor procura seguir de perto o
pensamento de Endre von Ivanka, na obra ji referida deste autor. . .
MO Gn 1, 20 ss.; S18; 64, 10 ss.; Juan Migueras Maldonado, «Concelpto agustiniane de creacidn
como superdeidn del emanatismo neoplaténicor, in La Ciudad de Dios 200 (1987), pp..33€3 s5.
512 Sobre este assunto, of, o texto de Andrew Smith, Potentaly and the Problem of Pluratity in the
Inteligible Worlds, in Neoplatorrisi & Early Chistian Thotgt, Varioruzm Publ., London, 1981, pp. 99-107.
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cesso emanativo afasta do divino e conduz i regido da dissemellianga. A existéncia
de seres plurais surge cono uma afronta, ou uma monstruosidade ontolégica:
simplesmente #do deveriam ser''3,

Portanto, a desvalorizagio do que, para nos entendermos, podemos chamar
criatura acontece porque o acto através do qual ela veio a ser nio foi querido;
nio foi fruto de uma liberdade providente, mas antes de uma necessidade que
resta por esclarecer®'®. A fonte de todas as coisas permanece em si, para I do ser
e da esséncia, num Siléncio incompreensivel. Todavia, todas as coisas sio ainda
esse Uno, porque nunca poderiam estar 4 parte, o que possibilita uma interpre-
tagio panteista, pois nio hi solugio de continuidade entre o divino e o
munda*t?,

Assim, naquela regido longingua, as coisas adquiririo tanto maior grau de
realidade quanto mais se aproximarem da sua fonte. Paradoxalmente, alcanca-
rio a plena realizagio ontoldgica quando deixarem de ser elas, isto &, indivi-
duadas, e se fundirem no Uno donde nasceram. Contudo, podemos dizer que
a prapria individuagio era iluséria. Houve um adormecimento ao nivel da
consciéncia, um esquecimento, de forma que o retorno é um acordar — ou ser
desperto —, para a verdadeira identidade, para o que nunca deixou de ser. Nio
€, portanto, devir algo diferente, mas tornar-se naquilo que é. Este é o retorno
proprio do ser espiritual, quando se volta para si mesmo e reconhece em si um
fundo divino de ser. E nesse retorno comega também o de toda a realidade.
Contudo, o que nos outros seres acontece de forma inelutivel e necessaria,
devera ser assumido pelo homem em consciéncia. Temos, deste modo, ausente
do esquema ontoldgico neoplaténico a nogio de um Deus transcendente que
cria de um modo livre. Também a criatura perde de certo modo a sua alteridade
ontologica e a liberdade fica comprometida, tanto mais que a Providéncia
— IlpovoLa — universal é concebida 3 maneira estdica'®,

*13 Porém, encontranios passagens que nio permitem esta leitura tio directa, exigindo-se uma
nmior circunspeccio hermenéutica. Endpdes, TV, 9, 5: «To avmd €v moMois», «o mesno em
muitoss {cf. Enéades, V, 3, 1).

‘" Cf. Enéades, 111, 2, 2. O Uno nio origina seres porque quer, ou porque pensa que & preciso
criar, mas porque hi nele uma necessidade de produzir. Necessidade interna, natural, espontinea,
nio constringente.

5 Vide Dominic O’Meara, Structires hiérarchiques dans la pensée de Plotin, E. . Brill, Leiden, 1975,
“* Cf. Enéades, U1, 1-—2. Por exemplo, Il 2, 2: (Tlept Mpévotas mpdTow): «TO Yap dmoppéo
€k vol Aoyos, kal del amoppel, éws, dv fj mapdv év Tols oloL vobs."Qomep 88 év AGyw
7o &v TG omeppaTt Suod wdvTwy kol £v TG almh SrTwy kal olSevds clBel paxopévou
ovbE SLadepopévon oUBE éumobiou duTog, (...).» (WDa inteligéncia emana a razio, e dela mana
sempre, tanto tempo quanto aguele em que a inteligéncia estd presente nos seres. Numa razio
seminal, todas as partes de um animal estio juntas num mesmo ponto, sem que entrem em
conflito, nem em diferendo, e sem que fagam obsticulo umas is outras.»). Muitos autores tém
chamado a atengdo para a relagio que hi entre a temitica do De ordine e Enfades 111, 2, 1: «To
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Poucos temas deram tanto trabalho a Agostinho como o da Criagio. Talvez
por ser uma daquelas ideias inéditas do judeo-cristianismo e que, portanto, ia
a0 arrepio da filosofia grega. Se noutros dominies a continuidade e a articulagio
eram possiveis em funcio de um aprofundamento, neste caso, a reflexio deve
arrancar g contrario de quadros totalmiente novos. Nio admira, assim, que
Agostinho tenha retomado sucessivamente este tema cinco vezes de forma
explicita e temitica?'’. Nio nos interessa aqui estudar o desenvolvimento e
aprofundamento da ideia no pensamento de Agostinho, trabalho ja efectua-
do*'¥, mas tentar encontrar nos escritos de Cassiciaco algumas pistas que permi-
tam compreender a génese e ulterior desenvolvimento da ideia. Como positio
primeira do ser, ou ordo conditionis, a criagio & wma nogdo-chave na compreensio
da ordem ontoldgica presente nestes escritos e a espinal-medula da ontologia de
Agostinho, pela qual a ideia de Deus e de realidade surge decisivamente
renovada.

Se a afirmagic da criagdo surge muitas vezes num contexto de ora-
¢do e louvor, ou seja, no horizonte da confissio de fé, outras vezes, apesar
de nunca de uma forma desenvolvida, verificamos ji tentativas de lhe
investigar a racionalidade'”. Por exemplo, em Solifoquia e De musi-

HEV T alTopdTy Kal TOky S1édval Tobde Tob marTog T obolar kai oloTaow we dhoyoy
kal avBpds olTe volv olTe alobnowr kexrmpérou {..).» («Atribuir & espontaneidade e ao acaso
a esséncia e a formagio do mundo sensivel & absurdidade de homent que ndo compreende nem
sabe observar.s (cf. toda a Euéade, I1T; I1, 9, 16). Acerca das influéncias estbicas na wpdrola
plotiniana, vide C. Parma, Pronoia und Providentia, der Vorsehungsbegriff Plotins und Augustinus,
Leiden, 1972; Aimé Solignac, «Réminiscences plotiniennes et porphyriennes dans le début du
“De ordine” de saint Augustine, Archives Phrilosophigues 20 (1957), pp. 446-465. Isto permite dizer
que ambas as concepgdes convergiram para o pensamento agostiniano, quer imbricadas uma na
outra, quer paralelamente. Vide ainda Charles Baguette, Lo stoicisme dans la_formation de saint
Augustin (thése dact.), Louvain, 1968, pp. 186-211, apnd Jean Deignon, «Le De ordine..», p. 116,
Ct., por exemplo, De nature deorum, 1, 2, 4: «Sunt autem alii philosophi, e it quidem magni atque
nobiles, qui deorum mente atque ratione onmem mundum administrari et regi censeant, neque
uero id solum, sed etiam ab isdem hominum uitae consuli et prouvideri.»

M Em De Genesi contra maricheos (388-389); De Genesi ad litteram liber imperfectus (393-394);
Confessiones, XI—XIII (397-400); De Genesi ad lirtermn (401-414) e De cnitate Dei {413-426).
Julien Ries, «La Bible chez...», p. 239, citindo A. Motais, diz «la page génésiaque a hanté Pesprit
d’Augustin pendant vingt ans». A par deste aprofundamento sistemitico ¢ consecutivo, que bem
revela as dificuldades de tratamento do tena ¢ da apropriagio intelectual da geatio — cabe perguntar
se serd completamente apropriivel, ou se o iinico modo de apropriagio nio & reconhecer gue tal
permaneceri sempre no dominio do misterioso -—, nomeadamente ao nivel da exegese a fazer.
"8 [ide Marie-Anne Vannier, «El papel del hexameron en h interpreticion agustininana de la
creaciénw, Augustinus 26 (1991/3), pp. 344 ss.

1% Em De quantitate animae, 33, 76, as duas dimensdes sio expressamente imbricadas uma na outra.
«Tunc agnoscemus quam vera nobis credenda imperata sing [que Deus & o criador de todas as
coisas], quamque optime ac saluberrime apud matrem Ecclestatm nutriti fuerimus, quaeue sit
utilitas lactis illius quod apostulus Paulus paruulis se potum dedisse praedicauit (1 Cor 3,2): quod
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¢a** Agostinho proclama, sem margem para davidas, Deus como criador de togg
as c.aisas. E se as férmulas parecem muito devedoras do Credo, Agostinho nio
hesita em afirmar e tentar dar razdes da diferenga absoluta em relagio a0
emiana‘tlsmo neoplatbénico: Deus, que criastes do nada todo o universo™', Por essa
razio € que as coisas devem todo o seu ser, a sua verdade e a sua bondade a €35
ACto primeira sem o qual nada seriam. Por outras palavras, toda a ordem, seig
em que nivel for, depende deste acto primeiro de absoluta e gratuita doa(;i,o \:]]e
ser*™. Dizer que este mundo nio Joi criado € uma ingratiddo e uma impiedade acredits.
-lo, porque se seque que Deus ndo o fez*. Corta-se, assim, radicalmente com o
esquema da fabricagio maniqueia ¢ o da emanagd@o e da eternidade mareria]
n‘eoplaténicas“*, mantendo-se porém a ideia de manutengio/participacio con-
tinuas. Assim, o ser das criaturas advém de um acto livre? que as trouxe ao ser
estando estas continuamente dependentes da vontade que as mantém®®. 5 uai
ndo exclui a causalidade secundiria. e
Todavia, Agostinho estd numa encruzithada. Para o neoplatonismo sé o
.facto. de existirem seres plurais é sinal de queda, fractura e, portanto, de
inquietude a0 nivel antropolégico. Este esquemna parece Ccompaginar-se pe;‘fei-
tamente com a sua experiéncia psicoldgica de irrequietude. Porém, para o

—_—_—

alimentum accipere cum quis matre nutritur, utilissimum est; cum iam grandis est, pudendup.»
Munar, quan-do Jdse & grande, & uma vergonha! A metafora paulina sugestivamente aprovcirad-a
?;’ra as reln.goes entre fé ¢ razdo (cf. também De quantitate animae, 34, 77).

Soliloguia, 1, 1, 2; «Deus, universitatis conditor (-} De wausica, V1, 2, 2, 29, retomando o
::Srso .de l.fl’ll cintico ambrosiane: «Deus creator omniunr
" Soliloquia, 1, 1, 2: «Deus, qui de nihilo mundum istum creasti.» (CF. Confessiones, XI1, 7, 7). Mas
a aﬁrumg:;i’o biblica (Sb 11, 18) de que Deus «criou 0 mundo da matéria informen, fc;i ;:]gc; que
levou 'multo tempo a compreender, sobretudo no confronto com 2 Mc 7, 28 (onde & afirmada
a dreatio de nihilo), sendo resolvido posteriormente com a doutrina da «creatio primar ¢ «creatio
SthLfnda» (De Genesi ad litteram, 1, 13; VE IX; De civitate Dei, K11, 25), que se articula com a das
«iatlones seminaless,
j._ De quantitate animae, 34, 77 «Ideoque divine ac singulariter in Ecclesia catholica traditur
m";::};::;;:;:)u::;ll colendam esse animae” (libentius enim l(')quur his uerbis quibus mihi haec,

nt): psum tantummodo rerum, quae sunt, ommiuvm Creatorem, ex quo omnia, per

quem omnia, i1 quo omnia; id est incommutabilem principium, incommutabilem sapientiam
mcommutabﬂem_ caritatern, unum Deum uverum atque perfectum, qui nunquam non fuerit!
nunquan nion ent, nunquam aliter fuerit, nunguam aliter erit; quo nihil secretius, nihil praescn:
aus; qui difficile inuenitur ubi sit, difficilius ubi non Sit; CUm qUO esse non omnes possunt, et sine
quo esse nemo potest: et si quid de illo incredibilius, conuenientius tamen atque aptius homines
dicere ualenius.»
"‘-’ De ordine, I, 18, 47: «Si autem istum mundum non factum dicamus, impium est atque
jggmtum f:rcdere, ne illud sequatur, quod Deus eum non fabricarit.»
N le. E:{endes, I, 8, 7.
* Nio ha ne:}huma outra razio para a criagio, além do querer de Deus: wquia volui, quia bonus»
J(:;f- Def Genesi contra manicheos, 1, 2, 4).
= Soliloquia, I, 1, 2: «Deus, per quem ommia, quae per se non essent, tendunt esse,»
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judeo—cristianismo a criaf;io é’um acto positivo qu€~instau.ra a diferenca.
A inquictude e decadéncia advém de outra causa que ndo a criagio, pela qual
todas as coisas sda mtuitos boas.

Por isso, em certas passagens, Agostinho vive em tensdo. Nio lhe é facil
destringar inicialmente que a regio dissimilitudinis dos platdnicos € diferente
daquela para onde emigrou o filho prodigo. A primeira € inelutdvel, necessaria;
porque Surge o miltiplo ha dissemelhanga ipso facto. £ uma dissemelhanga
ontoldgica origindria, inseparavel da emanacio, extensivel a todos os seres, A
segunda & ética: estar na regio dissimilitudinis € fruto de uma livre escolha, de uma
separagio deliberada: numa palavra, de um pecado™, portanto € uma situagio
peculiar do homem no concerto dos seres.

Sé depois dessa queda, a dissemelhanga ontologica biblica — Criador /
/cratura que nio é mi, mas um bem, condigio de relagio e de amigivel
partilha pela brisa da tarde — se torna penosa e, retroagindo sobre o estatuto
criatural da alma fragilizada pelo amor sui, se torna ocasiio de pecado. Mas
nunca o acto criadar ou a criatura sio maus. Por isso a dissemelhanca, quer
ontoldgica, quer ética, sd tem sentido e se compreende num fundo primevo de
participagio e similitude, onde a alma ¢ imago Dei*™*.

Apesar de tudo, se se pode dizer que o modo de acgio proprio do humano
é determinado pelo seu dinamismo ontolégico, isso, num primeiro momento,
por for¢a das ligoes de filosofia pagi, em vez de o ajudar a delinear a diferenga
entre o ontologico e o ético, estabelece entre eles uma conexio que serd muito
problemitica. O neoplatonismo, desenvolvendo certas expressdes platonicas™,
apresenta o proprio afastamento por emanacio — egressus, TPOOGOS —, como
causa inevitivel de deficiéncia ética. A hesitagio de Agostinho indicia, pelo
menos, que o ético ¢ o ontoldgico, apesar da tentagio maniqueia ji ter sido de
todo erradicada, ainda se cruzam equivocamente .

7 De guantitate animae, 34, 78: «Et si quando est aliquid horum melius, hoe peccato eius fit, non
natura.»

8 Cf. Soliloquia, 1, 1, 4; De quantitate animae, 2, 3: «Angustinus - Videtur mihi esse simitis Deo.
De anima enim, nisi fallor, requiris huntana. Evedins - Idipsum est quod abs te explicari uellem,
quemadmodum sit aninza sintilis Deo; cum Deum a nullo factum esse credamus, animam uero ab
ipso Deo factam supra dixeris.»

9 Politice, 273 d: «(...) €ls TOv ThHS dvopoldTnTos amerpdr GrTa 80n {.).» {«..que os seres
desaparecessem no infinito da dissemelhanga...»). Auguste Diés, Platon. Oeuwres complites, Towe TX,
Le Politique, «Les Belles Lettress, Paris, 1970, n. 1, p. 28; «Conune I'ajterité, la dissemblance est
un principe de changement interne, d’émiettement continu, done d'infinitude (Arelpdv), o,
também Pannénides 164 b/d. Les images du pilote, du govemail (272 /3 ¢), de Ia tempéte (273 a/¢),
appellent naturellement celle de l'océan; la notion J'infini rapproche océan et dissemblance.s
% Aproveitando uma nota certeira de Manuel da Costa Freitas, «O tema da regio dissimilitudinis
nos Sermbes de Santo Anténiow, in Coldguio Antoniane, Cimara Municipal de Lisboa, 1982,
p. 137, a propdsito do sermondrio antoniano, podemos dizer gue também Agestinho ainda nio
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Serio pois o aprofundamento dos mustérios cristios e a reflexio sobre 2
pardbola do Filho prédigo que o levarde a distinguir cuidadosamente entre 2
bondade absoluta do acto criador®™!, condigio sine qua non de toda a relagio
orientada, e o afastamento voluntirio para uma regido longingua, isto €, para uma
regio dissimilitudinis™, regio egestatis, em oposi¢ao quela regido solida — regio
similitudinis, regio sacietatis.

Podemos como tal afirmar que esta reflexio tempori de Agostinho cruza a
sua recente descoberta da ontologia platénica e neoplatdnica e a revelagio
cristd™ . Mas em breve deixari de lado a hesitagio. Toda a criagio é um acto
dadivoso de Deus e a deficiéncia em que nos encontramos é exclusivamente do
dominio da vontade. Contudo, esta serd uma das dificuldades permanentes do
pensamento agostiniano, ji que para explicar a deficiéncia da vontade dird que

distinguira «@ dissemelhanga de natureza que marca a distincia radical e por isso mesmo
intransponivel entre Deus e o homem, e a distincia moral constituida por uma voluntiria aversio
ou elougatio 2 Deo, causada pelo pecados.

1 Gn 1, 31: «Deus viu tudo o que tinha feite: e era muito bom (...).» Com o seu simbokismo
propric, o Génesis afirma zinda a convivialidade prépria dessa situagio anterior a0 pecado j que,
pela brisa da tarde, Deus descia a0 jardim para conversar com o homem (cf. Gn 3, 8),

#* Le 15, 13: «{...) et non post multos dies, congregatis omnibus, adulescentior filius peregre
profectus est in regionem longingquam, et ibi dissipavit substantiam suam (...).» Este afastamento
devido ao vicio, lera~o também Agostinho em Plotitio — Enéades, I, 8, 13: «(...) vlyvera vép
TavTdnaow €v Ti THs dvopoldtnros Tomw, Evda s els alrir els BopPopor okotelrdy
€oTal Tegu.» («[Descendo até ao fundo do vicio] encontramo-nos entio completamente no
lugar da dissemelhanga; entrando nele cai-se num lamagal obscuros) — o que, sem divida,
confirmon 2 sua concepgio de que a razdo e a revelagdo tinham a mesma orientagio, A expressio
surge em Confessiones, V11, 10, 16, no contexto da descoberta platénica da realidade espiritual: «E¢
inueni longe me esse a te in regione dissimilitudinis {...).» A nogio pode ser aprof'undada em A,
E. Taylor, «Regio dissimilitudinis», in Ardives d*histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age 9 (1934),
pp. 305-306; Gervais Dumeige, «Dissemblances, in Dittionnaire de Spiritualité, Paris, 1956, cols.
1330-1346; Etienne Gilson, «Regio Dissimilitudinis, de Platon i s. Bernard de Clairvaux», in
Medievacval Studies 9 (1947), pp. 108-130; J. C. Didier, «Pour la fiche “regio dissimilitudinis™s, in
Mélanges de science religieuse 8 (1951), pp. 205-210; ]. M. Dechanet, «Guillaume et Plotins, in Revue
de Moyen Age latin 2 {1946), pp. 242-247; Jean Chatillon, «Regio dissimilitudinis», in Mélanges F.
Podechard, Lyon, 1943, pp. 85-102; Pierre Courcelle, Les Confessions de 5. Augustin dans Ia tradition
littéraire; antécédents et postérité, Etudes Augustiniennes, Paris, 1963.

I Pese embora 3 afirmagio de Pierre Coureelle, Recherches..., p. 252, de que «Néo-platonisme
et christianisme sont intimement ligs, pour les tétes pensantes de 'Eglise milanaise, et non
opposés comme ont cru les modemes.s Serla importante, no entanto, realcar que a sintese
milanesa, no que conceme a Ambrésio, foi feita muito 3 pressa, ji que este Padre, por virtude
da sua nomeagio episcopal, teve rapidamente de estudar autores (Clemente de Alexandria ¢
Origenes, sobretudo) que nem sempre se aperceberam da irredutibilidade da experiéncia cristi
em face do platonismo. Porény, a tese de Prospero Alfaric («Moralement conune intellectuel-
lement cetait au néo-platonisme plutdt qu'i PEvangile qu'Augustin s'etait converts, apud
Goulven Madec, Saint Augustin et la Philosopliie..., p. 35) nfio faz muite sentido porque havia em
Agostinhoe a convicgio da intima relagio do platonismo com o cristianismo.
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foi feita do nada, o que reconduz a problematica a uma gquase mé-ontologia.

Mas ainda que, por hipétese pouco provavel, Agostinho tivesse compreen-
dido desde a conversio os limites do platonismo no que respeita a este tema, a
linguagem acaba por trai-lo. Na Carta 11, estando a reflectir acerca de um tema
cristologico, a Encarmnacio, considera-a parte da pedagogia divina, como uma
concessio ou condescendéncia de Deus para com o estado do homem*™. E que
estado & este? O de debilidade. E a razdo para essa debilidade é logo apontada:
«pois caimos da unidade na diversidade»™, Ainda que se pudesse entender esta
queda como pecado, a expressio de Agostinho parece-nos ntais proxima da
no¢io de gueda do platonismo.

Em nosso entender, tendo em conta que noutras passagens revela uma
diferente compreensio da criagio™, a expressio 5o se compreende como unta

4 Epistula 11, 42 «Nento enim quemquam vrigit ad id, in quo ipse est, nisi aliquantum ad id, in quo
est ille, descendat.» Epistula 12: «Quicquid autem per susceptum illum hominem gestum est, ad
eruditionem informationemque nostram gestum est» Pe erdine, 1, 10, 29; «— Quid enim — in-
quit —, Christum Deum negas, qui et ordine ad nos uenit, et a Patre Deo missun esse se dicit?
Si igitur Deus Christum ordine ad nos misit et Deum Chriscum esse non neganus, non solum agit
omnia, sed agitur ordine nominamus.» A ideiz de que a Encarnagio também entra na ordem
universal surge ainda em De ordine, 11, 5, 16. iz 2 este proposito Lope Cilleruelo, Obras Completas
de San Agustin, VIII vol,, BAC, Madnd, 1986, p. 67, n. 2, que Agostinho aindz eno estd muy
informado sobre la teologia cristiana del Hijo de Dios. El Verbo, que es identificado con el NOUS
de Plotino, asume al hombre solo “para nuestra informacidn y erudicidon’; es todavia un “Maes-
tro”.» Procurando, precisamente, o lugar cristolégico da Criagde, Marie-Anne Vannier insiste na
categoria da Relagio para compreender 2 Criagio fef. Marie-Anne Vannier, «Saintr Augustin et la
créations, pp. 349 ss.; Marie-Anne Vanaier, «Conversio, creatio, formatio chez saint Augustine,
i Augustindasne 2 (1987), pp. 21 ss.: Manuel da Costa Freitas, «Creatio, Conversio, Formartios,
in Didaskalia 25 (1995), pp. 421-430). Quando, em Confissdes X1, 5, 7, pergunta de que modo
aconteceu a Cragio, responde: «& necessirio concluir que falastes ¢ os seres foram criades. Criaste-
los pela vossa palavras Deus criou in Prncipio que € 0 Verbo, ¢ por isso a Criagio é relagio,
Analogando com a palavra humana, verificamos que a palavra é aquela realidade espiritnal que
melhor pode ajudar na compreensio do mistério: «a palavra sai de minn, chega a ti, mas ndo se retirow
de mim.» De diversis quaestionibus ecoginta tibus, q. 63, dDe Verbo, («u Prndpio erat Verbum, lo 1, 1):
«Quod graece Adyos dicitur, latine et rationem et uerbum significat. Sed hoc loco melius verbun
interpretamur, ut significetur non sohum ad Patren respectus, sed ad illa edam quae per Verbum facta
sunt operatiua potentia. Ratio autem, etsi nihil per illan: fiax, recte ratio diciturs (cf. De Triritate, V,
13, 14; Contra Adimantun, 1). A problemitica da relagio releva, portanto, da refiexiio trinitira. Par
um conspecto sobre 2 questio vide Goulven Madec, «Notes sur Uintelligence...», pp. 122.123.127,
et passim, onde sio discutidas as reses de Olivier du Roy, L'inrelligence de la fof et ln Trinité selou safut
Augustin. Gendse de sa théologie trinitaire jusq'en 391, Erudes Augustiniennes, Paris, 1966; e Ghislin
Lafont, Pent-on conmtaitre Dien en Jésus-Cliist? Problematiqrie, Cerf, Pans, 1969,

435 EBpistula 11, 4: «(...} Ergo cum agantur omiia sunima communione et inseparabilitate, tamen
distincte demonstranda erant propter imbecillitatern nostram, qui ab unitate in varietatemn lapsi
sumus.» De ordine, 11, 11, 31: «Nam ut progressus animae usque ad mortalia lapsus est (...).»

6 De quantitate animae, 1, 2: «Non ergo sibi aduersatur sententia qua dicinius, et a Deo animam
factam, et propriam quamidam habere naturam. Hanc enim eius propriam quamdam naturam et
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concessio amigivel a Nebridio, uma inteligéncia platonica que assim o com-
preenderia melhor. Nesse sentido, dirfamos que ela propria faz parte da peda-
gogia epistolar, acima notada, de Agostinho em relagio 2 Nebridio, que espe-
rava trazer ao baptismo. E deste modo que deve ser considerada, sem o que nos
surgiria commo retrocesso na compreensio da criacio, ja que aqui a queda nio
estd referida ao pecado, como poderia ainda supor-se, mas 4 situagio ontologica
do homem por relagio i perfeita unidade Trinitaria. E ébvio que nesse sentido
a expressio «lapsi sumus» era incorrecta, como outros lugares atestam™.

A emergéncia da categoria da Criagio/relacio aparece igualmente com
clareza na Epistila 18, 2, carta ji algo tardia em relagio a este perfodo™®, mas
bem elucidativa neste aspecto. «Existe uma natureza mutivel no espago e no
tempo, como O Corpo; existe outra natureza que nic muda no espago, mas
muda também no tempe, come a alma; e hi ainda uma outra natureza que nio
pode mudar nem no espago nem no tempo, € esta &€ Deus. O que aqui
apresentei como mutivel de qualquer modo, chama-se criatura. O que [apre-
sentel como] imutivel chama-se crador. (...) Nesta distribuigio de naturezas
conseglie-se observar o gue é sumamente, o que é infimamente, mas também
é, e 0 que & em situagio intermédia, maior do que o infimo e menor que a
natureza suma. A [natureza] suma é a propria felicidade; a infima nem pode ser
feliz nem desgragada; enfim, a que se encontra no meio vive miseravelmente
quando se inclina para a natureza infima, e vive em felicidade quando se
converte para a natureza suma. Quem acredita em Cristo, ndo ama o inferior,
nio se orgulha no mediano, e assim & capaz de aderir ao superion™.
A passagem ja revela, de facto, uma maior articulagio e aprofundamento da
doutrina da alma, bem como a superacio da exegese simplista e ad hoc feita em

suam, Deus ipse fecit {...).» Bpistula 12: «Quod ut hic breuiter adtingam, disciplina ipsa et forma
Dei, per quam facta sunt omnia, quae facta sunt, filius nuncupatur.s A afirmagio de que tudo foi
feito pelo Filho, concede & Criagio um estatuto bem diferente do de «quedas.

¥ Cf. Retractationes, 1, 8, 6.

¥ A mesma ordent aparece perfeitamente arquitectada em De quantitate animac, 34, 77 — «{...)
animam humanam non esse quod Deus est; ita praesumendum, nihil inter omnia quae creauit,
Deo esse propinguiuse —, e mantém-se, por exemplo, no Senno 65, 4, 5.

¥ Epistula 18, 2: «Est natura per locos et tempora mutabilis, ut corpus, et est natura per Jocos
nutlo modo, sed tantum per tenipora etiam ipsa mutabilis, ut anima est natura, quae nec per locos
nec per tempora mutari patest, hoc Deus est. Quod hic insinuaui quoquo modoe mutabile,
creatura dicitur; quod inmutabile, creator. Cum autem omne, quod esse dicimus, in quantum
manet dicamus et in guantum unum est, ontnis porro pulchritudinis forma unitatis sit, uides
profecto in ista distribuitione naturarum, quid summe sit, quid infime et tamen sit, quid medie,
magis infimo et minus summo, sit. Sunimum illud est ipsa beatitas; infimmm nec beatum potest
esse nec miseruny; quod vero medium, uiuit inclinatione ad infimum nisere, conuersione ad
summuim beate viuit. Qui Christo credit, non diligit infimum, non superbit in medio atque ita
sumumo inhaerere fit idoneus.»
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De ordine, de que mais tarde se penitenciard™, quando identificara de forma
apressada o reino de Cristo que niv ¢ deste mundet! com o mnndo inteligivel (~ie
Platio, e este mundo, com o numdo sensivel. Todavia, com aquela afirmacio
Agostinho queria sobretuda fazer o elogio de Mdnica — que podia, a justo
titulo, ser chamada fildsofa pois, mais do que muitos homens ilustres, nio era
atormentada pelo temor da morte*?—, ¢ a apologia da verdadeira Sabedoria
criadora, que é Cristo™*.

2.2.2. Do mal na ordem

A determinacio da ordem, ji o dissemnos, nio pode deixar de ser confron-
tada com o seu contrarie factual, isto &, com a desordent ou, por outras palavras,
com o mal. Agostinho tinha disso consciéncia clara em Cassiciaco, mormente
ao redigir De ordine.

Ja sabemos quanto este problema o atormentou, a ponto de a sua entrada nos
maniqueus estar directamente relacionada com a resposta que eles apresenta-
vam para o problema. O facto de ter abandonado os maniqueus, porém, nio
significa que tivesse encontrado logo uma resposta diferente e racionalmente
defensivel. Se eles estavam errados nas suas explicagdes fantasistas, como coni-
preender o mal? O mal nio é o irrecusivel, o grande, o permanente atentado
a0 optimismo ontolégico'* e i pretensio de uma visio una e global da realida-
de? A sua existéncia, ipso facto, nio torna incomportivel uma visio una da
realidade, sob o risco do absurdo ou da impiedade? Esta era a grande objec¢io
do maniqueismo ao pretenso monarquianisto catdlico.

M0 Cf. Retractationes, 1, 3, 2

#1]o 18, 36: «Regnum meum non est de boc mundo.»

T e ordine, 1, 11, 32: «(...) quam summam philosophiae arcem omaes esse confitentur.» Nio
tefner a morte era, precisamente, uma das caracteristicas mais intportantes dos sibios estéico ¢
neoplaténico, como preconiza da 32* Semtenga das 'Adoppal de Porfirio, o qual “estcicizflra"
sinda mais a doutrina das virtudes de Ewnéades, I, 2. E Monica apresenta-se com um inimo
extraordinirio nas coisas divinas — De ordine, 11, 1, 1: «Nobiscun erat etiam nater nostra, cuius
ingenium atque in res dininas considerationes inflanumatum animunt...» .
49 Cf. Enarrationes in Psalmos, 121, 5. Alids, a Criagio, como refere Marie-Anne Vannier, «Saint
Augustin et la création», p. 356, sé se compreende ultimamente no dmbito de uma _ﬁlosqﬁfl da
relagie, que tem o seu modelo na Trindade. «Pour le rendre compréhensible ['acte créareur] & ses
interlocuteurs, il prend I'analogie de la parole. Non seulement la parole est l'instrument de la
création, mais elle est aussi 'élément le plus spinituel en Phomme, elle exprime Jes pensées de
Pesprit et du coeur. A travers cette analogie, Augustin montre que la création est essentiellement
relation» Vide Dominigue Dubarle, «Essai sur Pontologie théologale...», pp. 197-288

# Cf. Maurice Nédoncelle, «L'abariden de Mani par Augustin ou la logaque de Poptinuister,
Recherches Augustintennes. Homage sy R.P. Fulbert Cayré, 11 vol., Etudes Augustiniennes, Paris,
1962, pp. 17-32.
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A descoberta dos platdnicos, no que toca a este ponto, constitui um rmo-
mento importante na libertagio da angustia existencial e intelectual que o mal
lhe provocava. Com os platonicos, finalmente, compreendeu que o ponto de
partida dos maniqueus estava errado. Antes das perguntas «donde vem o mal?» e
wcommo ¢ posstvel?», perguntas que, de facto, ndo questionavam, antes pressup-
nham, a realidade positiva do mal, é preciso fazer a pergunta essencial: «o que ¢
o mal?. Esta metodologia que ele encontrou em Plotino®, e que remonta a
Sdcrates € ao mais lidimo platonismo, abriu-the a inteligéncia para a solucio do
problema.

Como imaginar o mal, interrogava-se Plotino, se ele se manifesta esseri-
cialmente como anséncia do bem?*® Considerando que a ciéncia é indiferente
aos contririos, e sendo o mal o contrario do bem, serid mais razodvel comegar
a investigacio por aquilo que &, ou seja, comegar por procurar o que é o bem
para depois, a contrario, se poder determinar a natureza do mal.

Entio, investigando pela positiva, o que é o Bem? A resposta de Plotino
presente sobretudo na sexta Enéade, mas também dispersa por outros tratados,
retoma o filio platénico da Repitblica, onde a exceléncia do Bem escapa a
qualquer defini¢io. Ele estd para 13 do ser e da esséncia*”’. Todavia, a supera-
bundincia deste Bem é difusiva, inadiante, expansiva®®, donde que, sem sair de
si, se derrama numa longa cascata de seres*’. De qualquer modo, vai dizendo
que a natureza do Bem & amAfj e mpdyTT, isto &, simples e principial e, nesse
sentido, € o mesmo que o Uno, num ataque directo i gnose e ao dualismo*,

5 o : . 5 . :
* 56 depois de resolvida a questio do ser, prévia a qualquer outra, se esti em condigdes de

avangar para outras, nomeadamente a da proveniéncia. Enéades, I, 8, 1: Ol {nTolvTes wédev
T4 kakd, €l obv els Ta dvTa eive mepl yévos TGV SvTwr TapeAfiuler, dpxiy dv
mpogtikouoar ThHs (NThgews wowsirto, el Ti WoT' éoTi TO Kokdr Kal T KakoD dlolg
npdTepor IMoBelVTo.» {«Os que investigam donde vém os niales 20s seres em geral, ou a um
género de seres particulares, fariam bem em comegar primeiro a sua investigagio perguntando o
que é o mal, e qual a sua natureza.») Fora por causa daquele errado ponto de partida, que Plotino
criticara duramente os gndsticos (cf. Enéades, I1, 9), mentores dos maniqueus neste particular.,
# Enéades, 1, 8, 1: «El8og 8¢ Td xakdv mis dv Tis pavrdloiTo év dmovaiq mavTos dyafol
ivBahAduevor;» («Como imaginam a esséncia do mal se ele nio aparece sendo pela ausdneia de
todo o bem)

WﬂCf: Rep:’:bl{‘m,- 509 ,b; En:éades, I, 8, 6: AN €l obola Tayabov, §) TO émékewva ololas,
WS €TTLV AUTH TL eVaVTioV;» («Mas se o bem & o ser, ¢ estd mesmo para 13 do ser, como pode
ter um contririo?s; cf. também 1, 8, 2; VI, 7, 36.40, et passim).

W Cf. Ennéades, V, 1, 1; 2, 1 55,

W Endades, 11, 9, 3: &’ Avdyi) molvuw édeffis elvar mdvta dAARAOLS kol del yevmTd 8¢ Td
£Tepa TG map’ dhhww elvac (..).» («Todos os seres devem aparecer uns a SEgUITr 20S Outros, mas
esta sequéncia & eterna ¢ eles sio engendrados; é neste sentido que eles procedem: uns dos
OULros.»)

" Enéades, 11, 9, 1: «(...) Emetdf Tolvwy ébdim Auiv i Tod dyabov dmif dlois kal mpim,
iy yip TH ob wpdror obx amholy, kal obBev €xov év éaquTd, aAN €v Ti, kal Tob duvdg
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Se o processo emanativo tivesse ficado pelas hipostases superiores — “kv,
Nobds, Wuyn —, estar-se-ia completamente no dominio do divino e nio
haveria propriamente mal'*!, porque os seres ¢ 0 Bem nio sio contrarios. Esta
é 2 ordem da natureza'®, «Ora, se tais sdo os seres, se tal é a realidade que estd
para além dos seres, o mal nio existe nos seres, nem no que estd para além,
porque as coisas sdo boas. Resta pois, uma vez que ele existe, que exista naquilo
que nio €. Ele & de qualquer maneira a forma do ndo ser. Encontra-se nas coisas
misturadas de nio ser e participando do nio sen™. Por conseguinte, o mal
surge como termo dltimo da processio, que termina na matéria sensivel. Esse
termo é o mal; ai reside a sua necessidade®™.

Ora, a mistura daquelas coisas misturadas™ constitui os seres sensiveis e suas
afeccdes, os quais se situam, por conseguinte, num grau de ser inferior quando
comparados com dquilo que ¢ em grau sumo. Pode-se, assim, considerar o mal
como «falta de medida na medida, como o ilimitado no limite, como o informe
na causa formal, como o ser eternamente deficiente em relagio ao ser que se

reyopdvou ) dbois T almi kal yap alvm olk @A, €lvo év, oldé Tolito dMwo, elta
dyabdy' BTav Mywper o v, kal dvav Ayoper TayaBov, THY alThy Sl vopidew Thv
doow {...).» («Pareceu-nos pois que a natureza do Bem é simples ¢ principial, nio sendo nunca
simples o que ndo & principiak; ela ndo contém nada em si mesmeo e € qualquer coisa cuja narureza
nio é de modo nenhum diferente do que se chama Une. O Uno nio é uma certa coisa, Jda qual
dizem em seguida: uma. Tanto quanto o Bem nio & uma coisa, da qual se¢ diga em seguida que
ela é o Bem. Que se diga Uno on o Bem € preciso pensar minna mesma natureza.n)

51 Endades, 1, 8, 2: Kal olTos Sev dmijpwr kol €l paxdpos <0> Blos kal w0 kakdv
obBayod évTabba kal ei évtalba SoTn. kaxdy obBév fr. («Esta & a vida impassivel ¢ feliz
dos deuses; e ndo haveria nenhum mal se a realidade a1 parasse.)

2 Enéades, 11, 9, 1; walmny yap Tofls kaTd $Uatve («Esta ¢ a erdem confornie a natureza.»)
) Enéades, T, 8, 3: «EL 87 Toral¥a éomi 76 dvTa kol TO émékelva ToU GuTwy, obk dv €V
Tolg ool 70 Kakdy éveln, oUS& €v T6) éméxetva TaV OuTwy: dyabd yip TadTa. Asimeto
Tolvuy, elmep EaTiv, év Tois iy olow elval olov €180g TL Tol pf dvtos &v kal wepi Tt
TV PEPUYMEVLY TE pT) OrTL A OTwooly KOWWUolUTwl TH P GUTL.e

4 Euéades, 1, 8, 7: «TobTo elval 70 kakdr, 'EE dudykns 8¢ elval 70 TpoTow: GoTe Kal T
EgyaTov: TobTo B& 1) DAn undév éxovoa avrou. Kai almn n dvdykn Tod kekol. («Este
termo nio é o mal. Ha necessariamente gualquer coisa depois do primeiro, pois hi um wrmo
terceiro; este termo ¢ a matéria, que ndo tem nenhuma parte de Bem. Tal é a necessidade do
mal.») (cf. Enéades, 11, 4, 16; V1, 7, 28). Para este assunto & relevante a recente obra de Kevin
Corrigan, Plotinus’ Theory of Marter-Evil and the question of Substance: Plate, Arstotle, and Alexander
of Aphrodisias, Peeters, Leuven, 1996.

5 Buéades, 11, 3, 9 « {...) wh 70 oiletor elval odp ébuxmpéror €U g kpatel pdrhov A
oupaTos dlows Puxfis T (xvos rapoboa (...). AvFTOs Yap ExaoTos, & pév TO cuvadd-
Tepor TL, O 8¢ altds. (..} Ta 8¢ Buoyxepd Sud v pilwy [«Nie & preciso que sejamos este
ser composto, este corpo animal onde a natureza do corpo domina e onde dificilmente resta um
da trago da alma, sendo antes a vida comum da alma ¢ do corpo, a do corpo; tudo o que depende
desta vida é corporal. {...) Cada ser & duplo; ele é um composte de alma ¢ corpo, € é 0 mesmo
{...). Os males vém da mistura.»)



248 EM BUSCA DO CENTRO

basta a si mesmo. Ele é sempre indeterminado, sempre instavel, completamente
passivo, nunca saciado, completa indigéncia. Eis, nio os atributos acidentais,
n1as a propria substincia do mab ™. Nio que a coisa 4 qual falta algum bem seja
ma, pois até pode ser perfeita na sua ordem e no seu género®”

A leitura destes textos deve ter sido como que uma lufada de ar fresco no
espirito angustiado e obsidiado de Agostinho. Subitamente, compreendeu que
a existéncia do mal nio implica que ele seja uma realidade. Ao invés, o mal é
pura dwovoia; o seu modo de presenga é auséncia, privaggo™™®. A afirmacio do
mal como pura indeterminagio e passividade* era um golpe de morte in radice
da visio maniqueia, onde, pelo contririo, o mal aparecia positivamente como
uma realidade activa, interventora, atacante, e onde o bem era eminentemente
passivo, objecto das investidas da Raga das Trevas. Esta reflexiio acerca do mal
como privagio é um esquema que pode ser aplicado analogamente a outros
dominios, por exemplo, ao dominio da estética para compreender a relacio
entre o belo e o feio. Com efeito, também a fealdade se compreende como
auséncia de forma na matéria®™®’; um rosto é feio porque o AGyos nio conseguiu
dominar a matéria e esconder a fealdade*.

Quisemos, de propdsito, deixar falar directamente alguns trechos expressi-
vos do Tratado sobre a origem dos males, em Enéades 1, do tratado Contra os
gndsticos, em Enéades 11, e de outros tratados, porque esta solugio, que chama-
mos ckondmica por inserir o mal numa ordem mais ampla, e por considerar que
& ponto de vista particular que cria a ilusio da realidade positiva do mal*®, esta
presente em Cassiciaco e é ela que possibilita uma nogio una de ordo, a tinica
afinal que pode merecer esse nome*?,

B Bwbades, 1, 8, 3,

47 Euéades, I, 8, 5: «T0 yolv €Xielnor Ohiyor Tob dyafol ol wkakdv, Sivaral ydp Kot
TéXetov elval g wpos GV THY alTob. {«A coisa a que falta um pouco de bem njio & uma
coisa mi; ela pode mesmo ser perfeita, 20 menos no seu género.»)

8 Cf. a dowtrina da gTépnols em Enéades, 1, 8, 11,

¥ Cf. Peter Brown, La vie de saint Augustin..., p.112.

0 Enéades, [, 8, 5: «waloxos 8¢ U of kpaTtndeioar eibets («A deformidade/fealdade & 2
matéria quando nio ¢ dominada pela forma.»

! Enéudes, 1, 8, 9: «Kal &0 éml Tis Uhns olor aloxpdy T mpéowmov i8Svrtes of
kpaThoarTos év aiTi Tob Adyov, dote kphbal TO Ths UAns aloyos, aoxpdv ¢alrra§0pe-
Ba T Tob eibous éAkeltheL.r («Da mesma maneira no caso da matéra; um rosto & feio porgque
a razio seminal nio pdde dominar a matéra e esconder-lhe a fealdade; nés representamos a
fealdade pela auséneia de forma,»)

** Enéades, [T, 9, 4: «00B¢ 70 kaxis yeyovévar TOv8e Tov kéopov SoTéov TH TOM: elval
évalre Suayepf-» («Nio é necessirio concordar que este mundo & uma ma produgio, porque
contém muitas coisas que vao mal.y)

** Soliloquia, 1, 1, 2: «Deus, qui paucis ad id quod uvere est refugientibus, ostendis malum nihil
esse.n
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Mas a leitura do mal como aunséucia permite, ao mesmo tempo, nio s
compreender as desordens ou dissonincias fisicas e cdsmicas, mas também
avangar j& com uma tentativa de explicacdo da origem dos males morais™™. A
alma, em virtude da processio ontolégica, estd em conilbio com o corpo™, ou
seja, com a matéria, e isso de certo modo individua-a, diferencia-a, ainda que
pelos lagos ontolégicos esteja naturalmente voleada para a Inteligéncia, e nesse
sentido s6 deseje o bem. Efectivamente, para Plotino os dois dinamismos
essenciais da alma, por natureza, sio o desejo do bem e aversio do mal*®.

Se esse desejo € inequivocamente ontoldgico, ninguém como o neoplato-
nismo, no entanto, acentuou a necessidade de consciéncia desse desejo, de
molde 3 sua assun¢io com inteligéncia e liberdade. Nio existe qualquer cisio
entre ser e conhecer, mas tio-sd entre ser ¢ ignorar. Conclui-se, portanto, que a
gnosiologia é ela propria ontologica. O problema é que a alma, sobretudo
quando esquecida da sua esséncia divina, mas mesmo ji depois de desperta e
orientada, sempre produz 1ma sombra, precisamente no lado que nio esta virado
para a fonte radiante da luz, que é o lado com que convive com o corpdreo.
S0 a fusio de um ser na luz evitaria que fosse obsticulo 4 mesma luz. Por isso,
qualquer ser singular provocard sempre alguma sombra. Esta é uma situagio
incontornavel e inelutivel dos seres individuados que, deste modo, podem
esquecer a totalidade, a qual, paradoxalmente, nunca abandonam. Hi aqui,
portanto, uma queda da consciéncia, pois no ponto mais afastado as almas
esquecem a sua origem divina™®, A reside a fonte da intemperanga, das paixdes
e ignorancia que a impedem de ver com limpidez, porque «a matéria projecta

44 Cf. Entades, 1, 8, 4.

%5 Cf. Enéades, 1V, 8, &, retomando Fedro, 256 b. Dominic O'Meara, Plotinus, Au Introduction to
the Enneads, Clarendon Press, Oxford, 1995, p. 2: «The Life [escrita por Porfirio] begins as
follows: “Plotinus, the philosopher who was our contemporary, seemed be ashamed that he was
in the body. It is because of this aritude thar he could not bear to speak about his race, his
parents, and his native land”.» Este desprezo pelo corpo era partilhado pelo préoprio Porfirio,
como ja vimos, interpretando textos dos diilogos platdnicos & luz das ideiss aristotélicas e
estdicas, E importante a referéncia de O'Meara (p. 7) na medida em que indica que o esquema
ontologico do estoicismo foi adoprado pelo neoplitonismo, o que significa que a ontologia ¢
a ética presentes nos didlogos de Cassiclaco estavam em consonincia.

46 Enéades, 1, 8, 15: of] yap Opekis dyabol, 1) 8¢ ékkAots kakod, 1) 8¢ vinois kol 1 dpdunois
dayafod o kol kakol, xal almy év 11 TG dyalBur.s {(Porque ndo se deseja sendo o Bem,
e nio se tem aversdo sendo ao mal; o pensamento e a sabedoria 530 o conhecimento do Bem ¢
do mal, e eles sio em si mesmos um beniy)

%7 Endades, IV, 8, B: «[ldoa yap buyi éxel T kal 1ol kdTw Tipds owpa kat Tol drvw wpds
ol («Toda a alma rem um lado inferior voltado para o corpo, £ utn lado superior voltado para
a inteligéneia.;, of. Endades, I1, 9, 2). De ordine, 11, 2, 01 «Sed hanc eius partem per quam istis utitur
sensibus (...). Siquidem partem istam quae utitur sensibus, animae esse negare dementis est.» De
ordine, 11, 5, 17: «Ad illam enim uilissimam parten {...).»

48 Cf. Enéades, V, 1, 1.
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a sua sombra sobre ela»*™. Importa assim acordar o fundo divino da alma, esse
nd que nunca deixa de estar voltado para o bem. Esta visio compaginava-se
bem com as principais dpnTal da ética estdica*™ — dpdvnors, alTdpxera,
owdpoavv, dTapaia —, convergéncia que é notdria nestes escritos tem-
porios*’!.

Quando atris se analisou o conteiido do maniqueismo, sobretudo o de
Agostinho, afirmou-se virias vezes que a critica 2 ontologia e 4 ética maniqueias
era uma tarefa da maturidade de Agostinho. Nesse sentido, sugeria-se que a
resposta a pergunta «o que é o0 mal?» tinha sido comegada em Cassiciaco, mas nio
de todo ali respondida. Contudo, no que toca ao mal moral, o trinsito do plano
ontolégico para o plano ético ja se inicia em Cassiciaco, sendo imediatamente
prosseguido em De libero arbitrio e em outros escritos antimaniqueus. Importa
por isso detectar esses comnecos de resposta.

Em De beata uita*”?, o problema do mal moral ji é considerado no plano
ético, lugar onde a ontologia neoplatbnica e a ética estdica e doutrina cristd
nitidamente se encontram®”. Depois de haver afirmado que todos queremos ser
Jelizes, e de observar que para todos os desejos, seiam fisioldgicos, psicolégicos
ou espirituais, hi objectos correspondentes, Agostinho interroga por que razio
alguns homens, também animados por aquele desejo inamissivel de felicidade,
em vez de procurarem os bens correspondentes 4 sua melhor parte, vivem

*“"! Euéades,‘ I ?, 4: «"Emerta 8¢ kal hoyldpevor €l Phdnroito, opdv kwhleTpal kal Tols
nqﬂggl Kal 6 EmaKoTELOR, T UARS Kah 1ipds DAny, dAha mpds yéveaw Opav veveukévm,
xal OMas o0 Tpds atoiav.s («Além do mais, serd que a parte racional nio € afectada? As paixdes
impedem-na de ver; a wiatéria projecta a sua sombra sobre ela; inclina-a para a matéria; ela dirige
o sen olhar ndo sobre o que &, mas sobre o que devém.»}

M Em Erréadff, 1, 8, 5, Plotine afirma que podentos dominar o mal com a parte imatedal do nosso
ser — «kpaTeY ydp alThis (...) kal ToUTw kpaTely 8¢ TO PN evdly év alTols SvTia («...mas
nés podenios domini-lo ~— o vicio —, domini-lo pela parte imaterial do nosso ser») —, desde
que nos t:sfbrccmos por adquirir a virtude e nos separemos do corpo {cf. ainda 1, 8, 7; 11, 9, 15;
a propésito da wmoderatio, De ordine, 1, 8, 21; 11, 5, 14},

U Cf. De quantitate animae, 16, 27.

472 2‘ %

3 Cf. todo o cap, V da magnifica obra de Michel Spanneut, Permanence dut Stoicisme..., pp. 130-
-178. Observa também Endre von Ivinka, Plato christianus..., p. 70, com sobriedade certeira:
o{...) 1l faut songer au rdle essentiel et décisif joud, dans le passage de 'ancien platonisme au néo-
platonism'e. par le schéma ontologique stoicien (...} On peut presque dire que le néo-platonisme
{y compris ce quon appelle aujourd’hui couramment le “moyen platonisme™) n'est en fait que
fe remplissement du schéma ontologique stoicien (3 I'origine matérialiste), par un contenu
platonicien (spintualiste). C'est justement dans la version stoicienne du principe selon lequel “nous
approchons, par le centre de nous-meémes, le centre de tout” (formule de Plotin, Ennéades, VI, B,
8} que s’exprime conmme une évidence l'impossibilité de concevoir le premier principe (...}.»
Georges Folliet, «"Deificari otio”...», pp. 229-230: «Nous retrouvons d'ailleurs chez Aupustin les
caractéristiques du stofeisme qui marquent trés nettement le platonisme de Porphyre.
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derramados no exterior, joguetes de paixdes, o que ultimamente lhes traz infe-
licidade, mantendo-os in infinnitatis regiotie,

Metaforicamente, pode-se dizer que tais almas estio esfomeadas e, porque
nio se alimentam do verdadeiro alimento, ficam estéreis'”’. Esta esterilidade,
contudo, é bem diferente daqueloutra socritica, fecunda docta ignorantia que
fazia com que os outros dessem a luz. Naqueles, ao invés, a ignorincia manifesta
uma indigente tendéncia para o nada. De facto, este era também o entendimen-
to de Platio quando sustentava que a ignorincia é o mal, cujo resultado € a
tendéncia nadificante’. Correlativamente, o saber & ontologizador, mormente
o saber contemplativo’’®. Na medida em que transforma, recria, renova, onto-
logiza,

Portanto, aqui a compreensio do mal moral nio invoca nenhuma outra
natureza ma, Oposta A0 Ser, mas antes U sex esquecido, desordenado, incapaz de
compreender qual & o seu verdadeiro bem. Perdida nessa regido de fome — regio
egestatis’” —, a alma estulta caminha para a inani¢do total, para o nada, pois a
felicidade ndo pertence aos néscios™. Esta mesma leitura surge reiterada em De
immortalitate animae: «Qmnis autem defectus tenditi ad nihilum»?™. Vemos, pois,
que a génese do mal moral, dito como vicio, é remetida para o plano do fazer.

Mas se o desejo de felicidade, para se apaziguar, requer a uma felicidade
verdadeira — por oposigio a todos os seus sucedineos, felicidades falsas porque
efémeras —, importa antes de mais purificar a mente para poder reconhecer a
verdade que determinara o reconhecimento da verdadeira felicidade. Por outras
palavras, requer-se o exercicio da filosofia como busca da verdade™”,

Tentando encontrar uma analogia seméntica que valide a argumentagio
Agostinho, recupera uma antiga etimologia e analisa a nequitia, ou seja, a mde de
todos os vicios™, procurando ir ao fundo ontolégico desta desordem ética. E que

1 Cf, De beata uita, 4, 30.

75 Cf Timen, 88 by Leis, 688 a ss.

7% Cf, De quantitate animae, 33, 76.

a1 Cf De beata nita, 4, 28; De ordine, 1, 10, 29: «Miseri, nescits ubi surnus?s

18 Cf, Epfstula 3, 1; De immortalicare animae, 11, 18: « Tamen etiam hoc attendum est, non esse
aliam causam huius formidinis, nis quia fatendun est in defectu quodam esse animwum stultum,
et in essentia certiore arque pleniore sapierntem.»

179 Mas nunca se pode chegar ao aniguilamento total, nem no plano fisico. De immortalitate animar,
7,12, et passin; De ordine, 11,7, 13z o(...) aut semper fuit nihil quod dicitur nialum, aut si aliquando
inuenitur coepisse, quia ordo ipse aut bonum est aut ex bono est, numaquamn aliquid sine ordine
fuit nec erit aliquando.»

% Cf Brienne Gilson, Introduction & PErde._., p. 1 ss.

B De beata wita, 2, 8: «Etenim ipsam neguitiam matrem omnium uitiorum ex eo, quod nec

quicquam sit, id est ex eo, quod nihil sit, ueteres dictam esse uoluerunt.» (cf. em Cicero, Tuscu-
lanae disputationes, 111, 8, 18, a relagio enwe wequitia, necquicquam ¢ uility, of. Ragnar Holre,
Beatitude et Sagesse..., p. 218).
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encontra? Que a nequitia nio € coisa alguma, nio tem um ser préprio que lhe
coYresponda, mas vive parasitariamente da auséncia, daquilo que positivamente
sena. de esperar, Assim, em termos éticos, vicio é essencialmente uma auséncia
da v1rtt.1de, tendéncia para definhar. O contririo de nequitia € frugalitas, termo
proveniente de frux, ou se¢ja de fruto, o que manifesta um poder pri1;1averi1
gelrador, viril, verdadeiro, naturante. Nesta dimensio o homem pode ser dito,
crlat?lor porque, de facto, a virtude manifesta-se como poténcia ontologizadora
plenitudo®® Em termos éticos o homem ¢ realmente concriador. A partir daqui,
pelo menos parcialmente, pode afirmar-se que a solugdo para o problema dc;
mal moral, que De libero arbitrio tematiza, estd ja antecipada em Cassiciaco
bem que restem pontos obscuros. -
Como_ estamos a ver, a explicacio do vicio levou-nos ao ontolégico e de 13
reconduziu-nos de novo para a dimensio da liberdade. Frente a0 maniqueis-
mo, o homem ganha imputabilidade e responsabilidade; recupera a dignqjdade
n:lgqueie que pode prevaricar®. Neste remontar do plano ontolégico para o
etico, como explica Agostinho a origem da nequitia, daquela tendéncia ética
para a dxss?lugéo? Dizer que consiste numa escolha errada é andar en circulo
De facto, ¢ um mal preferir em primeiro lugar o que deveria ser preferido en;
SEgElII‘dO lugar; se se prefere o corruptivel ao incorruptivel, a alma, por uma
espécie de osmose, comega a adquirir essas mesmas qualidades cuj<; resultado
¢ diluigio progressiva*™; ao invés, se ordena o querer ¢, coeren,temente com o
seu fiesejo de felicidade, se determina em acordo com o estatuto ontolé ico d
realidades, pelo mesmo principio de transformacio por contigio, a .allmaglaciqu;ilf

rrd o seu modus préprio, por outras palavras, ontologizar-se-d se mantiver a
vontade posta no que é fixo's,

W2 De lizeam uifm, 2, 8: «Cui uitio quae contraria uirtus est, frugalitas nominatur. Vt igitur h
fr.ug_c, id estl a fructu propter quandam animorm fecunditatem, ita illa ab ste;'ﬂitatgl ho s
nihilo neqmtia.nominata est.» Ragnar Holte, Beatitude ef Sagesse..., p. 219, tenta a a lroxic GSEﬂ
En;tr'e _.fm.\'. e fri, estabelccenfjo uma ligagio ontolégica entre 2 €tica, beata ;u'ta ea coitemg;:ggg
EZ ;f;%af/\;a_;;l Il)_;eu;_ 1C5f' ainda Steven Barbone, « Frugalitas in Saint Augustine, in Augustiniana
** Mas o desejo de saber o porqué da desordem ética, cuja facticidade era incontornivel, levars
0 pensamento agostiniano a una quase-ontologiz negativa, {nica explicagio ossivel’ .
:rontade deficiente, responsivel pela micula in radice, e e
.’“ Qe .'fenm nita, 4, 33: «(...) nihil est [sapientia] alind guam modus animi {...) ut ne g

In nimuum neque infra quam plenum est coartetur.» e e
W De lbf’nm m'.m’ 4, 25: «Habet enim rerum certissimarum uoluntatent, id est ut quicquid agit

agat nisi ex uirtutis quodam praescripto et diuina lege sapientiae.n De immeoralitate m?:'mae %11 “]OS‘?
«3ed si, qued nemini dubium est, tunc est animus sapientissimus, cum ueritatem quae.se per
et:;l:m modc:i est, intuetur, eique immobilis inhaeret divino amore conjunctus e.t illa omrrﬁﬁ:
,q}éam(.]_fn;;_ (; 851_1;: 5;31-:11e maximeque est» (cf. Emilie Zum Bruan, «Le dilemme de Pétre et dy
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Porém, dissemos acima que estas respostas nos fazem andar em circulo. Se
a origem do mal se compreende como subversio no escolher, ndo no ser,
porque a vontade nunca pode subverter 2 ordem ontologico-antropolégica
inamissivel®, sempre se pode perguntar por que razio a vontade escolhe mal.
E se se responde «porque foi feita do nada», nio se retornou ao ontologico,
agora visto como sombra negativa obstaculizante da Criagio perfeita?

Nio haverd, como refere Régis Jolivet, uma espécie de mal que perde algo
da sua afirmatividade quando é aquietado como desordem necessaria & ordem de
um todo? Poder-se-ia alguma vez sustentar que o pecado e a perversio da
vontade sio necessirios 3 ordem do conjunto?® A solugio de De beata uita
parecia ter resolvido o problema, mas s6 a jusante. A nequifia no fundo & apenas
um nio querer; escollier o mal é essencialmente ndo escollier o bens; o vicio € uma
auséncia de virtude. E assim o mal moral é explicivel no esquema geral da
privatio boni do neoplatonismo. O cerne do problema reside exactamente aqui:
um ndo querer (paixio) nio & absolutamente diferente de um querer que ndo
{acgdo)?

Aquela tentativa de resolver o problema do mal segundo o prindpio da
totalidade é contnuada em De ordine. O dmbito global gira em torno das
desordens cosmoldgicas, lugar onde Agostinho tem oportunidade de explicar a
sua solucio para o que os maniqueus chamam males cosmicos. O seu débito
para com a filosofia neoplaténica & aqui igualmente notdrio.

«Pelo mesmo tempo em que escrevi os livros de Academicis escrevi tambem
os dois livros de Ordine, nos quais se trata wma grande questio: se a ordem da
divina providéncia inclui todos os bens e os males. Mas como visse que esta
matéria era de dificil entendimento, e mais penoso ainda fazer com que a
compreendessem, disputando, aqueles com quem a tratava, preferi falar da
ordem no saber como se pode progredir das coisas corporeas para as coisas
incorpbreas.»™® A presente nota de revisio feita por Agostinho, cerca de trinta
anos depois da redacgio do De ordine'”, & ainda assim bastante precisa.

4% Dp quantitate animae, 36, 80: «Nec tamen ita liberum arbitrinm animae datune est, ut quodlibet
eo moliens, ullam partem diuini ordinis legisque perturbet.» Além disso, o homem nio pode
alterar a estrutura ontolégica da reatidade, nio pode pensar sem unidade, ndo pode ndo querer ser
feliz, e assim por diante.

7 CF alptroduction au De ordines, in Ocuvres de Saint Awgustin, TV vel,, p, 294

# Rogractationes, 1, 3, 1. Notar que aqui Contra academices passou a De acadenricis, tormula
efectivamente mais newtra, distanciando-se da critica corrosiva ¢ sarcistica da primeira. Haverd af
ainda um secreto reconhecimento para coni a terapia de chogue dos académices, gue o curara da
sua excessiva credulidade?

# (f Teodore Madrid, «dntroducién a las Repractationes Libri {1, in Obras Completas de St
Augustin, vol. 40, BAC, Madrid, 1995, pp. 596-598, a propdsito de quando e cono Agostinhe
terd redigido as Rerractariones. Tanta quanto se sabe foi em 412, depois de passada a pelémica
antidonatista, gue manifestou o desejo de rever as suas obras {cerca de sete dezenas, nessa altara},
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flﬂ abf:‘rturla da obra pode ser encarada, a muitos titulos, como programati-
ca*™. Estio ai presentes em gémmen, as temiticas que o autor ird aprofundar ao
Iongo da obra. Logo a abrir, como a prevenir Zendbio, a quem a obra &
dedicada — mas & claro que a prevengio & para todos nds, seus leitores —, alerta
pa-ra a dificuldade de compreensio da ordo rerun, admonigio constante,rnente
relterat.ia. Mas ndo $6 ¢ dificil compreender a ordem das coisas, mas mais ainda
tran§nutir 0 conhecimento a0s outros, seja no que toca a cada coisa em
particular, seja quanto ao conjunto de todas as coisas®!,

Por outro lado, Agostinho nio tem dividas de que o conhecimento da
o_rclem € 0 que move os espiritos, sobretudo aqueles que, tendo ji compreen-
dido parcialmente a razio de certas desordens, continuam a sentir necessidade
de avangar na investigagio das suas razdes. A passagemt tem um certo sabor
autobiogrifico. Agostinho era uma consciéncia atormentada pelo mal*?, e
mesmo agora, quando comecou a compreender a faléncia das solugdes ma;1i—
queias, o porgué do mal no mundo continua a fascini-lo. Sente por isso
necessidade de insistir: mesmo quem ji contempla sem medo os escollios ¢
.tempes-mdes da vida, continue a procurar as suas razdes. Repare-se como a
mvestigagio acerca da ordem ontolégica nio consegue fugir ao seu contririo.
Acal?a por debater-se sempre com o outro-de-si, com a desordem, de modo
particular com aquilo que mais renitentemente parece expressa-la: o mal.

O problema surge de novo neste escrito nos seus polos extremos: como &
que se pode manter a afirmagio de que Deus governa todas as coisas, havendo
no mundo tanta perversidade?” A antiga ferida, apesar do bélsar,no da fg,

camo diz expressamente na Epistula 143, 2; «Confesso que me esforgo por pertencer ao niimero
daqueles que escrevem progredindo e progridem escrevendo. Se escrevi com menos conheci-
mento ou cautela, deslizes que nio s6 os outros podem ver e repreender, mas também eu mesmio
na n’.lcdldﬂ em que progrido, nio ha que admirar-se nem lamentar. (...) Deus me conceds o ur:
desejo, a saber, recolher e mostrar num livio composto para tal fim, tudo o que com razﬁo?m:
dc.sagrada dos meus livros. Entio os homens verio quio pouca parcialidade tenho para com
minha pessoa.» Posteriormente {De dono perseverantiae, 21, 55), revendo ji os seus escrifo; diz u:
senipre se esf'orc;a para que «ninguém siga as suas opinides senio quando estiverem certf;s da c:ua
verdade. Dai que tenha agora entre mios os livros das minhas Retmctationes (.-).» Contudo, apesar
dHe ter;:omec;ado 2 FEVET 208 POLCOS 05 Seus escritos, € a partir de 426, depois de ter des:ignado
mcgfc‘. 1;:(;:11; :,ev;l leI‘c;fr:szolrln-aS 'sede episcopal, que se pdde dedicar por inteiro a esta tarefs.
1 _De orn’r'rfe, L 1, 1: «Ordinem rerum, Zenobi, consequi ac tenere cuique proprium, tum uero
UIMUErSitatls quo coercetur ac regitur hic mundus, vel uidere uel pendere difﬁciﬂimu£u homini-
bus atque rarissimum est.»
n . X . . .
Conﬁm?:rgsr:o:;:h]\}?laSﬁ ‘El:lgt?l'lﬁ Porealié, «Augustin (S:nrft}n, col. 22.71' De ficto, um triptico
Uho de Ménica: o problema do mal, e o desejo de ser feliz (questio da alnig), ambos
concxos com questio da existéncia e natureza de Deus. Sio as trés faces de um fnico prob!e.ma

¥ Dy ordi .
Dy n'rdmc, A A BT quam quomodo fiat ut et Deus humana curet et tanta in humanis rebus
peruersitas usquequaque diffusa sit {...).»
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permanece aberta ao nivel da inteligéncia. O que noslevaa concluir que se, por
um lado, foi a faléncia interna das propostas maniqueias ~— sobretudo ao nivel
cientifico, quando confrontadas com as opinides dos fildsofos — que levou
Agostinho a abandoni-las, por outro, foi também a progressiva intuigio, mais
do que uma evidéncia, de que o problema se deveria resolver de outro modo.

Dai que, pelo menos metodologicamente, a antiga cisio surja para ser
afastada: «os que se inquietam por estas questdes quase se véem na necessidade
de crer que, ou a divina providéncia nio alcanga estas coisas tiltimas e inferiores,
ou certamente todos os males sio cometidos por vontade de Deussr™. A
alternativa aparentemente sO deixa duas saidas. A primeira era a solucio mani-
queia: partindo da afimuacio da realidade do mal, Deus nio pode ser respon-
sabilizado por ele porque a sua providéncia nio alcanga a totalidade do cosmos.
Na segunda, Deus ou é impotente ou sidico. Importava desfazer esta alterna-
tiva, também ela colocada de forma maniqueia.

De ordine apresenta o problema desde o inicio como uma questdo de perspec-
tiva. Aqueles que explicam os males afirmando que a providéncia divina nio
pode abranger tudo — impoténcia de Deus —, tém uma inteligéncia particu-
lar, idiota, pois restringem o seu olhar ao pormenor, sem atenderem ao todo.
Procedem como se criticassem um tecelio pela combinagio da trama com a
urdidura, quando desconhecem a finalidade do conjunto e ignoram como
todos os fios concorrem para a beleza do todo. «Nada de diferente acontece aos
homens pouco instruidos, que nio sendo capazes de abarcar e contemplar com
a sua mente estreita a harmonia e acordo universal, se algo os ofende, porque
demasiado grande para o seu pensamento, pensam que & uma grande desordem
inerente 3s proprias coisas.»™® B clara a orientagio ekondmica da solucio, com

W De ordine, 1, 1, 1; ¢f. 11, 17, 46. O primeiro passo de Agostinho consistiu em  desfazer a
alternativa onrologizante que a pergunta manigueia supunha. Compreendeu que sem resolver em
primeiro lugar a questdo acerca da natureza do mal nio podia avangar, porque se o mal fosse uma
natureza, como os maniqueus pretendiam, nio seria possivel compaginar isso com a ideia de uma
criacio boa, levada a cabo por um Deus bom, ommipotente ¢ providente. E neste caso s6 haveria
duas aleernativas, fmpias s6 de pensar: Deus ¢ mau e quer o mal; ou Deus € bom, mas nio ¢
omnipotente, ¢ hi um principio maléfico que lhe faz frente (maniqueismo). A resposta de
Apgostinho terd de afastar-se de ambas as vias ¢ encontrar uma terceita via, dificil; uma porta estreita
que resistiri bastante ao esfor¢o da razio: (Deus & bom, omnipotente, providente, ¢ o mal existe
porque Ele o permite, seja para provar os bons, s¢ja para castigar os maus, &, em ambos os casos,
para dele tirar o bem (serd Midnica quem pela primeira vez aventard a solugio em De ordine, 11, 7,
23, conio 3 frente veremos).

5 De ordine, 1, 1, 2: «Sed hoc pacto si usi tam minutum cerneret, ut in uermiculato panimento
nihil ubtra unius tessellae modutum acies eius valeret ambire, uituperaret artificen: velur ordina-
tionis et compositionis ignarun: eo quod uarietatem lapillarum perturbatam putaret, a quo il
emblemata in unius pulchritudinis faciem congruentia simul cerni collustrarique non possent,
Nihil enim aliud minus eruditis hominibus accidit, qui universam rerum coaptationem atque



256 EM BUSCA DO CENTRO

um acento musical que noutros lugares se evidenciard melhor*®. Os charmados
males cosmicos, ou fisicos, devem poder integrar-se numa ordem mais ampla
tal como as fimbrias de um manto se entrelacam desenhando um bordadoj
Como sempre, a razdo por que certos intelectos tardos e estreitos estio cegos
para a ordem universal é o desconhecimento de si mesmos. S6 recolhido sobre si
mesmo o animus compreende a formosura do todo™’.

Licéncio iri defender a todo o custo esta tese, e Trigécio, mostrando
dificuldades em compreender aquela solugio estética, a dada altura contradi-lo,
introduzindo a objec¢io clissica: que se poderia dizer de mais impio, do que
afirmar que os males estio contidos na ordem? Se assim fora, Deus, porque ama
a ordem, quereria os males*.

Licéncio, cuja ideia de ordem depende em quase tudo da nogio de causa-
lidade universal, tem dificuldades em explicar racionalmente como é que a
ordem pode incluir os males. Nio se consegue determinar se ele conhece ou
nio a teoria da CTépnOLs neoplaténica, Parece ser claro, porém, que a solugio
a encontrar nio devera alterar a ideia de Deus. E preciso mudar, por conseguin-
te, o entendimento que se tem do mal. Ora bem, nio se usam na oratdria certas
antiteses que deleitam o auditorio? Do mesmo modo no universo deverd haver
contrarios de cuja composicio surge a harmonia®”. A analogia do discurso com
o universo serd também confirmada pela luta dos galos, onde 2 ordem do
conjunto supunha a existéncia de um vencedor ¢ um vencido™. Alids, o

concentum imbecilla mente complecti et considerare non ualentes, si quid eos offenderit, quia
suae cogitationi nagaun est, magnam putant rebus inhaerere foeditatem.»

# «Concentum» designa, efectivamente, um acordo de vozes, a harmonia de um coro musical (cf.
De musica, VI, 11, 30).

#7 De ordine, 1, 2, 3: «lta enim animus sibi redditus, quae sit pulchritudo universitatis intelligit,
quae profecto ab uno cognominata est.»

% De ordine, 1,7, 17: «Quid enim potuit dici magis impium, quam etiam mala ordine contineri?
Certe enim Deus amat ordinen.»

f"" De ordine, 1, 7, 18: «lta quasi ex antithesis quodammedo, quod nobis ettam in oratione
fucundum est, id est ex contrariis, omnium simul rerum pulchritudo figuratars {cf. De ciuitate Dei.,
X1, 18). A c‘omparacﬁo tem imensas virtualidades: tal como o nosso discurso, falado e eserito, &
ul'l“l rcx{arafr, 1sto &, um tecido, uma teia, assim também o universo é realmente um fextun divino,
pois velo a ser do dizer de Deus, que assim teceu ¢ continua 2 tecer o k6oos. Por outras palavras,
1 resolugio do problema do mal releva da teologia da criagio.

s ‘Dc ardine, I, 8, 25: « (...) et in omni motu animalium rationis expertivm nihil non decorum,
guippe alia ratione desuper omnia moderante (...).» Este exemplo da luta de galos, & tratado de
:}curdo cont o principio apresentado em Enéades, 11, 9, 9: <Ei 8¢ yuppdolov ein vikdTwy kal
MTTWEVWY, TRS oV Kal TadTn kaAds ExeL;» «Se hi luea e se hi vencedores e vencidos, como
nio dizer que & muito bom assim? Logo a seguir (De ordine, 1, 8, 26) Agostinho retira um
corolirio decisivo da ardent pelitica: «Vbi non est lex? Vbi non meliori debitunt imperiumi?» E em
De ordine H, 8, 20, hid uma maxima nitidamente evocativa do rei-fildsofo — «Rempublicam noling
administrare, nisi perfecti» —, que em II, 20, 54, afirma ser de origem pitagdrica.
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exemplo da luta dos galos é mais um que Agostinho utiliza para fazer ver aos
pupilos a existéncia daquela ordemn oculta, que assim se manifesta como admoni-
cio s almas.

No dia seguinte, durante uma pequena auséncia de Licéncio, Trigécio,
demonstrando que nio concordava inteiramente com a objecgdo que ele
prc’)prio fizera no dia anterior a Licéncio, responde positivamente a Agostinho,
quando este, retornando i questio da ordem, pergunta se o que o néscio faz,
também é feito com ordem™!. Todavia, quando Trigécio se encontra em apuros
para confirmar com exemplos a sua prépria tese — que mesmo a vida dos néscios
se encontra ordenada pela divina providéncia, através da sua lei inefavel e ctemna™? —,
Agostinho vem em seu sOCOtro com uima série de frescos: que existe de mais tétrico
que o carrasco, e o se fero e truculento Auimo? Mas também esse offcio, apesar de
degradar a alma, tem lugar necessirio nas leis e & necessdrio para a orden de wma cidade
bem governada. Que hd de mais sordido e vdo do que o decoro e as torpezas das
meretrizes ¢ dos proxenetas? Faz desaparecer, porém, as meretrizes das colsas humanas
¢ tudo ficard perturbado com a lascivia. Pde as meretrizes no lugar das mdes e tdo ficard
desordenado™. Os exeniplos sio extremados para que ndo restem dividas.
Mesmo aquilo que poderia ser considerado objectivamente grandes males, i sua
escala, tem lugar na ordem muais ampla onde se integra. E recuperando ©
exemplo anterior de Licéncio di uma auténtica ligdo sobre a liberdade de
utilizagio de figuras de estilo na retorica. Rerirai-as e cis que faltardo os «suavis-
sima condimentas. Utilizai-as em demasia, e cis que tude fica amargo, podre, raigoso,
fastidioso. A ordem encontra-se assim no justo meio, no equilibrio, na pro-
porgdo. Mas um exemplo ndo cria ciénecia. Dai a exigencia de elevagio ao
principio, donde se partira: «Talia, credo, sunt omnia, sed oculos quae-
runt»®. A solugio do problema, efectivamente, manifesta um movinento
dialéctico constante entre principio e exemplo, exemplo e principio, como se
fora um bailado.

01 Dg ordine, 11, 4, 11: «Sed ad ordinem redeamus (...). lilod enim etiam ex uobis requiro, utrum
quaccumque agit stulrus, ordine uobis agere uideatur.»

52 [y ordine, 11, 4, 11: «Namgque omnis uita stultorum, quaimuis per eos ipsos minime constans
minimeque ordinata sit, per divinam tanen prouidentiant necessario rerum ordine includitur et
quasi quibusdam locis illa ineffabili et sempiterna lege dispositis, nulle medo esse sinitur ubi esse
non debet.»

593 Pe ordine, T, 4, 12: «Quid enim camifice tetrius? Quid illo enimo truculentius atque dirius?
At inter ipsas leges locum necessarium tenet et fn bene maderatae ciuitatis ordinem inseritur
estque suo aninio nocens, ordine autem alieno poena nocentium. Quid sordidius, quid inanivs
decoris et turpidinis plenius meretricibus, lenonibus caeterisque hoe genus pestibus dici potest?
Aufer meretrces de rebus humanis, turbaveris omnia libidinibus: constitie matronarum loco,
tabe ac dedecore dehonestaveris. E os exemplos continuam.

" De ordine, 11, 4, 13. '
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A isto podemos chamar de solugio ckondmica para o problema do my)
Poderiamos também chami-la solucdo estética, pois o equilibrio ou acordo d{;
ele,meptos € constitutivo da nogio agostiniana de beleza™5, Se 3 musicalidade e
a n-ttjuca retéricas diziam respeito ao ouvido, a experiéncia é transferive| para
a visdo, oAu mesmo para toda a sensibilidade. E entio nio diremos ser a beleza
a congruencia de partes — coaptatio partium — com uma suavidade de corespss
c(l)s exemplc_os contit;tjam em todas as artes: arquitectura, na pintura, no te:n;ro

anga, e assim por diante, Em ini ia, 2
dissonincia, a e}:rritmia, malgré t;i(t),s :;)csag:;n gﬁ's,cii‘iii{ji?:  asmonis 3
. nia, para a beleza, a
harmonia, a consonincia, a ordem do conjunto™, Acompanhemos ainda pari
passu como esta solugio foi construida em De ordine.

2.2.3. De ordine quaerendo

Os ditos didlogos filoséficos de Agostinho em certo sentido podem ser com-
parados com os de Platio. Com efeito, os diilogos platénicos comegam por nos
apresentar um cendrio perfeitamente verosimil (ginasio, agora, casa particular
p‘asselo) no qual, durante um desenvolvimento dramitico absolutammente p]au-,
sxvel,. Surge a questao que traveja toda a conversa, Normalmente, o problema
consiste em encontrar a definicio essencial (€180s) de wma virtude (a justia, a
coragem, a beleza, a piedade, o conhecimento, e assim por diante). Es:ta
estilizagio repetida indica-nos, porém, que o diflogo platénico, mau grado a
sua naturalidade e verosimilhanca, é uma perfeita elaboragio literiria e drami-
tica, possivel devido 4 superior mestria de Platio.

Os didlogos de Agostinho, por seu turno, nio tém menos plausibilidade e
verosimilhanga, nio devido i sua perfeigio dramatica e literaria, mas porque o
nicleo do didlogo foi efectivamente real. E a partir daqui que os didlogos se
afastam. Enquanto a liberdade criativa de Platio lhe permitia arquitectar e
cond'uzir um didlogo até onde quisesse, com um fio condutor perfeitamente
dominado e nunca perdido, o didlogo de Agostinho softe as consequéncias da
sua realidade. As situagdes sio concretas, prosaicas mesmo, quase nos fazendo
comparticipantes no ambiente de Cassiciaco. Tal como em Platio, é normal

st

Vft!f Maria Bettetini, Ordine, tusica, belleza, Rusconi, Milano, 1992; Agustin Una Judrez, «San
Agust’m ante la belleza. Claves de Interpretacidng, in Relfgidn y Cultura 42 (1995), pp. 577’-595'
Ag.usnn Utia Judrez, “Canmen Uktiversitatis”. Nocones ¥ textos de San Agustin S:Jbre la bell :
Ediciones Clisicas, Madrid, 1997, ¢ o e
’"l" pc erdine, 11, 11, 33: «Sed ad oculos quod pertinet, in quo congruentia partium rationabilis
dicitur, pulchrum appellari solet. Quod vero ad aures, quando rationabilem concentum dicimus
cantumque numerosum rationabiliter esse compositum, suauitas rocatur proprio iam nomine.»
-;I;";flchnmd? econgruentia partium cum quadam coloris suavitaten (cf. De wera religione, 32, 59). '
De ordine, I, 11, 34: «Quod late patet ac pene in omnes artes operaque humana diffunditur.»

A
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que uma questdo se imponha como aglurinadora da investigagio. Mas o desen-
volvimento € lento, sinuoso, por vezes cansativo, coml avangos € recuos, €
continuos exeursus™®. De ordine nio ¢ excepgio a este quadro. Tudo comeca de
maneira bastante natoral, como que a2 convidar-nos a compreensio de que as
questdes ontoldgicas e metafisicas arrancam da medula concreta do simples e
humano viver.

No seio de uma vigilia nocturna em que Agostinho reflectia sobre a desor-
dem moral da sua vida anterior®”, algo inesperado acontece que desencadeia a
longa investigacio sobre a esséncia da ordem, e como a mesna se pode
conhecer. Importa acentuar este contexto na medida em que, cumprido o
didlogo, a reflexio retorna ao problema ético inicial. Tal procedimento circular
indica-nos claramente a preocupacio central de Agostinho. Nio cuida de
conhecer por conhecer; o que lhe interessa é reformar a vida. Determinar a
ordem do conhecer e a ordem do ser, tém como escopo essencial uma conver-
sio ético-religiosa. Na ordem da intengio, portanto, quer as reflexdes episte-
moldgicas, quer as oneoldgicas, subordinam-se 3 finalidade dnica da regtitndo
vitae, inico caminho para a plenitudo felicitatis.

Assim, no meio daquelas oragdes e reflexdes nocturnas, eis que um ruido
descompassado fere o ouvido musical de Agostinho: as dguas da calha, junto a sala
de banhos, ora caem com mais ruido, ora com menos. Aquela hora da noite
~— esta ia ja na segunda parte —, a diferenga inriga Agostinho, que decide ir
investigar as razdes. Na simplicidade do evento vai uma licio de ontologia: atento
i realidade que lhe aparece, Agostinho procura avangar para o fundamento do que
aparece, para o plano ontoldgico. Quando vai investigar'", sem atinar com uma
causa para explicacio da diferenca do estrépito da agua, descobre Licéncio
também acordado, a tentar afugentar uns ratos que nio o deixavam dormir.

Estes dois episddios tio simples, 10 mesmo tempo que nos dio uma imagem
realista e natural do acontecer em Cassiciaco, também nos convencem quarnto
3 veracidade historica do niicleo do didlogo®''. E eles serdo os catalisadores da
discussio que se seguird, pois em ambos — queda-d'igua e existéncia de ratos
importunos —, parece descobrirem-se sinais de uma (des)ordem mais ampla,

Entdo Agostinho, vendo a escola reunida®?, procura iniciar uma ligio de
filosofia a partir destes factos. Pergunta se lhes ocorre alguma razio que expli-

3 Parece-nos que Agostinho teria algumas dificukdades em escrever uma tragédia.

5 De ordine, 1, 3, 6: of...) Sed nocte quadam cum euigilassem de more mecumque ipse (...).»
W Parque a investigagio da verdade era agora a sua tarefa principal. De ordine, [, 3, 6: «nam id mihi
amote inveniendi veri tamy consueetudinem verterat, ita aut primam (...).»

5! Frangoise Lejard, «Estudio literario...», p. 372, considera o episodio uma fiqdo literdria, mas
nio apresenta razoes.

2 Alipio ¢ Navigio estavam em Milio, ¢ Trigécio, que entretanto tinha acordado, estava
soerguido no leito.
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que o ruido descompassado da dgua. No fundo, procura uma ordem mais ampla
que possa explicar aquilo que, para ji, The aparece como desordem.

Tendo em conta que estavain no Qutono, Licéncio nio tem dificuldade em
encontrar uma possivel causa®*: devem ser as folhas das arvores que, ao cairem,
se vio acumnulando na levada, até serem arrastadas pela forca da dgua contida,
o que faz recomegar ciclicamente o processo®. A explicagio € plausive] e
Agostinho aceita-a sem discussio, até porque nio lhe ocorre uma melhor e o
que importa nio € solucionar este caso particular. Contudo, o exemplo &
paradigmatico e indutor da reflexio mais ampla que se seguird. Caso particular,
é verdade — dai que nem se saiba se foram verificar a tese de Licéncio —,

8 Licéncio, nuais 3 frente, invocard um ordo occultnts que integrania quer a queda de dgua, quer o
rato barulhento (cf. De ordine, 1, 11, 33; II, 4, 12). Contudo, como se afirmon, inicialimente
confunde ordeim universal e causalidade universal, 0 que cria algumas dificuldades na progressio da
investigacdo.

* Tendo em conta o tema da obra, o simbolismo do evento ¢ extraordindrio, Mais i frente (I,
5, 14), Licencio, uni pouco a brincar, alude aos Caldeus como os finicos em que alguém
acreditaria na interpretagio da queda das folhas. Refere muito a propdsito Jean Doignon, «Le De
ordine.. s, p. 120: «Tout est si lié qu'un événement comme le présent dialogue a pu étre prédi,
cette perspective digne des “Chaldéens™ (1,5,14) étant Ia logique du stoicisme (cf. Cicéron, De
divinatione 2, 8, 21), et que l'incident de 1'envel en désordre des feuilles, incident qui a déclenché
le présent débat, se présente conune un signe révelateur de la "succession” infaillible des choses.»
Quiseram outros ver {cf. Hans Heinrich Gunnermann, «Literarische und philesophische Tradi-
tion i ersten Tagespriich von Augustinus’ De ordiner in Rechérches Augustiniennes, Suplément 3
la Revite des Etudes Augustinicanes {s.d.], pp. 194-195; cf. Jean Doignon, aLe De ordiue...», n. 49,
p. 120), € com muita pertinéncia, nesta invocacio da mintica relativa 3 wolitatio das folhas, uma
reminiscénciz da actuagio da Sibila de Cumas. Cf. Eweida, 3, 441-452; Denis House, «San
Agustin y el platonismo de Virgilios, in Augustinus 31 (1986), pp. 131-137. Por um lado, se este
dltimo autor mostra o que Agostinho valoriza e desvaloriza no platonismo — a limitagio ac De
ciimte Dei tolhe muito o propésito —, por outro nada adianta relativamente ao platortismo de
Virgilio, o que seria de esperar. De facto, com a relevincia dada & wolitatio, Agostinho escolhia um
dos simbolos mais ricos para expressar a existéneia de uma orden oculta por detris dos aconte-
cimentos, aparentemerte anédinos. Um dos oriculos da Antiguidade situava-se em Dodona,
Epiro (Tesprotida), ¢ a mensagem a ser interpretada pelo sacerdote era justamente o ciciar que o
vento produzia, ao passar pela folhagem do Carvalho de Zeus (pam a importincia do carvatho
noutras tradi¢des religiosas da Antiguidade — Jiapiter capitolino, em Roma; de Ramowe, na
Prassia; de Perum, nos Eslavos; de Mambré, na tradigio patriarcal de Israel... — vide Jean
Chevalier e Aliin Gheerbrant, «Carvalho», «Folha», «Vegetals, in  Didendrio de Sfmbolos,
pp. 165.334.678). Nesse contexto mintico encontramos Ulisses, por duas vezes, na Odissein a
auscultar a vontade de Zeus no carvatho (XIV, 327; XIX, 296). A dimensio da ciclicidade que
rege o mundo vegetal possibilita igualmente a previsio, eventualmente a adivinhagio, o que o
ambiente outonal de Cassiciaco também sugere, Para além destas interpretagdes, importa referir
a relevincia antropoldgica da passagem. Efectivamente, a folha que cai ao vento & um simbolo
privilegiado da situagio preciria do homem; passageira como a queda de uma folha é a sua
duracio: aparece, faz um pequeno ruide, e desaparece. Contudo, o arbitrium secretissitnun majes-
tatis conduz quer um, quer outra (De onfine, 1, 1, 2; S1 8, 5).
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importa sobretudo pelo que desencadeia‘. Além}disso, coanélll resﬁsaltar este
ponto de partida, para reiterar o que ja atras aﬁrmamos: Agostinho nio menos-
preza a exterioridade, principio abundantemente confirmado por Pe ordu}m, 20
arrancar de um aparente acaso da Halipreza. A sua alma de esteta, tao sensivel &
formosura, amitide se encantava com o tardio dourado ds.t paisagem lombar(tl.
Importa atender i ordem do mundo, nio para ai ficar, obviamente, mas paral Z
procurar o fundamento. E se, inequivocamente, todo o fesforgo se orienta 4
exterioribus ad interiora, precisamente pofr isso, para ter perfeito clcnllhem%nento do
ponto de partida, importa considerar a c)d:erio1-i<:lade,~ os vestigia {_)cr. Se’ uma
physica ndo & o centro das suas preocupagéeg e reflexdes, uma visio _dmiectlca
da realidade nunca poderia esquecer 0 exterior, nenl que fosse_ o cair de uma
simples folha, motivo que em De ordine & o lugar fitlcral na asce11saf)spljsa.ra a ordem
universal e inteligivel, qual primeiro degrau da escada de SGIOHI(.IO -
Contudo, bom pedagogo, Agostinho decide mostrar-se admiradissimo com
a resposta de Licéncio, admiragio que nio deixa de espantar, por seu tl-,t_rno, 0
proprio Licéncio, pois nem pensara que pudesse hlaver quj;lq’uer relevincia num
evento tio comum. Todavia, interroga-o Agosur_]ho, ndo é de musar_affmu;'a;mj
que algo ocorra fora da ordem manifesta das foi.s‘as?aj“A resposta d.e, Licéncio é
programitica e constituird o niicleo de mnvestigaco de todo o didlogo. Agosj
tinho dissera bem ao referir fora da ordent manifesta. De factg, aparentemente }~1a
coisas que poderiamos dizer estarem fora da ordem._ Todavia, com uma dec;sao
que enleva e espanta Agostinho, Licéncio nio aceita que a’lgo possa estar fora
da ordem®”. Vejamos, porém, o que o cultor das musas estd a supor por detras
de uma tirada tio excelente. ' o
Agostinho fica agradado, pois vé aqui uma b_oa oportumhdade.de‘z bapnzaf‘
a providéncia estbica e neoplaténica e introduzir-lhe a nogdo cristd de Provi-

512 Dai que 130 possanios concordar completamente com HCl.]l'.l—Irt::llét' f’\/l'.lrrou, Sm':;)r] /i]rngtstltxa...:
pp. 233-234: «L'dme humaine, sa nature, 5¢s besoins; Dieu qui .cxp,hqus I'une Lit comble Jcs an rzs.
voili tout ce gu'Augustin veut savoir, Dans cette perspective 11'n ya pus.df: place pour g’nlo}a ¢
et la science qui 'explore. Insistons sur ce point:‘ la ?h:losoph:e augustlmenlnedcst ur»} f[‘-.ﬂ””n:';‘
de Deo; 31 0’y a pas de place chez elle pour um TEPL KATLOU.» C(?nn.ldo, dcpmf v :[,m a :zmi:qmul
tho taxativa, que ignora a visio duléctica de Agostinho, © proprio a'utofr nlcorr:' tic;; q;)c r
sempre Agostinho seguiu tais principtos em tedo o seu rigor (cﬁ Epnsﬂf a 11, X , h ). ]
516 De ordine, 1, 3, 8: «Vade enim soler — inquann — obm.m admiratio, aut quae huius wid
mater est, nisi res insolita practer manifestum causarum o_rd.mcm?» . b
57 e ordine, 1, 3, 8: «Practer manifestuin — inquit — accipio; nani practer ordiner nihil mih
i utdetur.» . .

g:?e;;dDoignon, «L'émergence de la notion d"‘ord‘n: trés sccr':“t”...n, P 253 «Au p}iex?ueill’wrz
du De ordine, Licentius défend une conception d'un ordre “patent da]}s ].es choses \ un
orthodoxie trés stoicienne, qui n'emporte guere "adhésion d’A’u.gustm. Celui-ci, ‘pnnmpa‘nh.nwnst
dans la préface du Centra Agademicos, reconnait 3 la fortune le meérite de nous t:llom.u,r, pax,"s:]s CSLi]fu
imprévas, des “signes” qui traduisent, pour le conunun des hommes, une “assistance’ de
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déncia, porque Licéncio, efectivamente, esti a pensar na noc¢io estdica de
providéncia, pensada i maneira de uma ordo causarum universalis®®. Isto & notd-
rio até¢ em func¢io do percurso literirio e retérico que estd a fazer com Agos-
tinho™*, e que este entende como exercitatio animi para voos mais altos. Conty-
do, nio esqueamos a observagio de Etienne Gilson: o fatum — Destino — ji
havia sido duplamente cristianizado por Calcidio. Primeiro porque submeti-
do & providéncia divina; segundo, porque respeita as naturezas e as vonta-
des™!.

Nio ha davida, porém, que a resposta de Licéncio o eleva muito acima do
Helicon, até a um ponto onde nem ele mesmo tem consciéncia, pois a seguir
maostra-se pouco disponivel para aprofundar a nogio de ordem que dera, temen-
do Agostinho que Piramo e Tisbe o distraiam do caminho ora iniciado®2,

d notre égard. Mais au-deli de Ia lisibilité de celle-ci dans le “monde des sens”, ceux qui veulent
commaitre la “vérite” découvrent I'*ordre trés secret” d'une “providence divine”.» Esta ordem
oaulta surge também na apologia da tempestade, em D beata wita, 1, 1, meio de que a providéncia
se serve para a conversio do homem

*% Esse desiderato, porém, ndo & sempre 6bvio, pois em certos momentos nio é clara a relacio
entre © poder divino e a Tuxn. Nio se acusa Agostinho, nas Retractationes, de ter cedido demais
i Fortuna? Retractationes I, 3, 2: «Verum et in his libris displicet mihi saepe interpositum fortunae
uocabulum (I, 11, 31; 11, 9, 27; 11, 19, 51).» No livro segundo, porém, a defini¢io de Agostinho
& petfeitamente cristd — De ordine, 11, 5, 15: «(...) nos ordine dininae prouidentiae gubernari.» Em
De immortalitate animae, 8, 14, afirma que o criador snon enim fecit, atque discessit effectumque
deseruit.» Para um aprofundamento da questio, cf, Pierre Hadot, Marits Victorinus., Recherches sur
su vie ot ses oeuvres, Paris, Etudes Agustiniennes, 1971 {cap. sobre os diferentes esquemas da relagio
Providincia-Mundo); Jean Doignon, «L'émergence de la notion d"ordre trés secret™...», p. 243:
«La retouche que Licenrius, presque aussitdt, introduit dans cette définition est assez révélatrice
d'une philosophie de I'ordre qui se veut strictement stoicienne: “L'ordre, dit-il, est ce par quoi
est conduti tout ce que Dieu a constitué.» Além disso, também Mario Vitorino, em Adversus
Aritim, 1, 46; 11, 12, realgava a conformidade entre a doutrina neoplaténica e a doutrina dos livros
santos, isto €, o cristianismio (cf. Charles Boyer, Christianisme et néo-platonisme..., p. 65).

** Licéncio e Trigécio eram alunos de Agostinho em Milio, que ele nio quis deixar ndo sé por
amizade con os seus familiares, mas por considerar que os poderia conquistar para a filosofia.
5 Brienne Gilson, La Philosophtie aw Moyen Age: des origines patristiques d la fin di XIV® siécle, Paris,
Payot, 1944, p. 118: «fatum ex providentia est, nec tamen ex fito providentia,»

32 Cf. Ovidio, Metamotfoses, 1V, 55 (De Pyramo et Thishe). Para a influgncia de Ovidio em
Agostinho, cf. José Oroz Reta, «La influencia de Ovidio en San Agustinw, in La Ciudad de Dios
200 (1987), pp. 639-647. O autor conclui que & dificil detectar influéncia directa ¢ presenca
explicita do poeta de Sulmona em Agostinho, até porgue (p, 644) «tanto en nuestros tiempos
vomo en la época de San Agustin, b noticias acerca de los mitos o de las historias constituyen
una especie de patrimonio cultural coman entre los circulos cultos de todos os tiempos.» Todavia,
o argumenitum e silentio nunca pode ser 56 por si decisiva, Também & provivel que, acerca da
histéria dos amores trigicos de Piramo e Tisbe, Agostinho nio conhecesse $6 a versio de Ovidio,
Ji que havia duas (p. 642) wseguramente independientes entre si.» Nio hi davida, porém, que
o mestre de retdrica milanés devia ter lido as obras de Ovidio, e deve ter comentado alguns dos
seus poemas com os alunos. E quase impossivel que um rhetor da altura desconhecesse as
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Mas Agostinho quer clarificar e aprimorar a afirmagio de Licéncio, joia
extraordiniria que este desperdica. Inteligente, porém, logo se apercebe da
relevincia do que estd em questio — indicio de que a philosopliia comegara a
fazer 05 seus efeitos —, e aceita a2 admonicio de Agostinho. De facto, comega
a pensar, como sido a aceitar, quando ela tambént ndo pode estar fora da ordem oculta
que defendera? E, invertendo um aforismo de uma obra de Teréncio, onde
Parmenone se lamentava por quase se ter perdido, exclama: «talvez hoje me
encontre a mim mesmo»*?, Por detris da aparente coincidéncia de acasos,
estd uma ordem em que cré e que o conduz, mas que ele desconhece, pelo
que, mais décil ao acontecer, decide-se investigar a verdade, isto é, dedicar-
-se A philosophia, pois s& nela se pode esperar encontrar a vera ef inconcissa
habitatio®™,

Reessalte-se o plano em que Licéncio se esteve a mover até aqui: ndo foi num
plano probatério, racional, mas num plano de crenca. O que fez, provavelmen-
te a partir dos seus estudos literdrios, foi dar voz d intui¢io que nele borbulhava
e que o levara a afinmar a existéncia de uma ordem universal a que nada escapa.
Esta era uma convicgio estdica comum, publica, cultural, que qualquer um
poderia partilhar.

Instado a dar razdes dessa crenca, resistira aparentemente por ser necessario
um esforgo drduo. Apenas a insisténcia de Agostinho o leva a decidir sustentar
a tese’? — tese do proprio Agostinho, que a atacard como advagado do diabo
apenas para a reforcar.

Solicitando também a consideracio de Trigécio sobre o assunto, este decla-
ra-se igualmente partiddrio da existéncia de wma ordem universal, como atris
ficou estabelecido. Todavia, ainda nota no assunto muitas incertezas. Por isso
aconselha: trate-se o assunto com suma diligéncia. Agostinho nada tem a objectar.
Pelo contririo, consola-o dizendo-lhe que as incertezas sio de todos.

Metamorfoses ou os Fastos, (p, 646) «pero se nos antoja muy aventurado afirmar categdricamente
la snfluencia del poeta (...} en San Agustin.» (p. 647) «Comeo conclusién de todo esto, debenos
afirmar que no constz del inflyjo de Ovidio en las obras de San Agustin, aunque podamos
admitir en algunos casos una cierta “presencia literal”, si asi podemos expresarnes. Dénde estin
Ias huellas ciertas y evidentes de la influencia ovidiana en lzs obras agustinianas, es una question
que no podemos precisar.s Para a presenga da cultura classica — poesia e prosa —, em Agostinho
ver a excelente bibliografia da n, 1, p.639; cf. do mesmo autor, «3an Agustin y Ia cultura clisicas,
in La Ciudad de Dios 200 (1987), p. 29, e James O'Donnell, «Augustine’s Classical Readingsn,
m Redherches Augustiniennes 15 (1980), pp. 144-175.

53 De ordine, 1, 3, 9: «ego hodie forte inveniar.» Ennuchus, 1024: «Parmienone — Egomet me
indicio miser quasi sorex hodie periio

34 Aceita, portanto, defender a afimiagio que proferira, De ordineg, I, 3, 9: «(...) roga quod uis:
defendam, quantum posswm, ordinem rerum nibilque praeter ordinem fieri posse asserany

5% De ordine, 1, 4, 11; «lam — inquit — interroga, oro te, si possim hoc tantum nescio quid
explicare, et tuis uerbis et meis.»
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Licéncio ndo aceita: ele ndo tem incertezas; sabe que tudo é regido pela ordem,
Apenas ainda ndo é capaz de dar conta disso racionalmente — debate-se entre
uma certeza interior e uma incapacidade de argumenta¢io convincente —,
pelo que s obrigado pela razio deixard tal posigio. E curiosa a posicio de
Licéncio: invoca uma certeza interior inabalidvel, mas & incapaz de a comunicar
e traduzir logicamente. Impde-se a acgio de Agostinho.

Tendo ganho altura e inserido a irregularidade da dgua numa busca mais
vasta acerca da ordem/desordem da realidade®®, estamos em condicbes de
retornar ao exemplo. Ora bem, se dissermos que a dgua corre com ordem
porque avanga nas calhas de madeira, feitas pelos homens que visam aproveiti-
-la para maltiplas finalidades, muito bem! Entio nisso manifesta-se uma ordem.
Agostinho di agui um passo muito importante na determinagdo da esséncia da
ordem: esta pode ser encontrada nio sé pela razio explicativa anatréptica, mas
pela causa final que se visa.

Porém — langa a isca com manha e énfase —, para explicar que as folhas das
arvores caiam deste ou daquele modo, com a miriade de imponderiveis que tal
supde, e que tenham produzido tal ou tal efeito, nio sera mais razoavel invocar
o acaso? Como & que tal evento pode ter relagio com a ordem?

A resposta de Licéncio ficou famosa porque explicita directamente o prin-
eipio de razdo suficiente, confirmando o que dissemos atris, ou seja, que ele
identifica ordem universal com causalidade universal. Tudo o que acontece tem de
ter uma causa suficiente para acontecer, caso contrario nio poderia aconte-
cer’?, Isto entra pelos olhos do espirito adentro, redargii Licéncio®®. Esta resposta,
porém, adia o problema, ja que nio se adequa i pergunta, ainda que pareca
responder-lhe, Ninguém disse que o que acontece nio tenha que ter um causa,
mas apenas se questionou se essa causa, e 0 que acontece em geral, esti ou nio
em conexio harménica com tudo o que acontece no universo. Licéncio mostra
assim que nio compreendera totalmente a nogio estdica de providéncia e se

526

E assim precisamente que Agostinho se the refere em Retractationes, 1, 3, 1: «Per idem tetnpus
(.--} libros de Ordine scripsi, in quibus magna quaestio uersatur, utrtm omnia bona et mala
diuinae pronidentiae ordo contineat.»

21 De ordine, [, 4, 11: «Quasi uero — inquit ille — aliter atque ceciderunt debuisse aut potuisse
cadere cuiquam uideri potest, serenisstme intuendi nihil posse fier sine causa. Quid? (.).»
A posigio das drvores, a disposigio dos ramos, o peso das folhas, a influncia dos vensos, a
suavidade da queda, etc., o porgqué disso tudo escapa 2o nosso conhecimento. Mas quem nio vé que
tal desconhecimento ndo € impeditive que haja uma causa? 56 que o problema nio estava na
existéncia da causalidade em geral, mas que houvesse uma finalidade en: todo o processo causal.
¥ Dr ordine, I, 4, 11: «Latent ista sensus nostros, penitus latent: illud tamen quod aggressae
quaestioni satis est, nescio quomodo animum non latet, nihil fierd sine causa.» — «Até agui nio
chega a poténcia dos nossos sentidos e sdo coisas inteiramente ocultas; mas nio sei como, o que
basta para a nossa questio, € patente aos nossos olhos que nada acontece sem razio.» (Agostinho
faz um trocadilho com o duplo significado de sentir: sensivel e inteligivel).
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fixara apenas no aspecto causal. O seu estoicismo era ingénuo,, comunt, licera-
fo. E recusa dar razdes da sua crenga porque a nossa ignorducia ¢ abissal pf:mnte 0
operar inteligente da nantreza”. Era a sua unica s.aicAla. -Podena retorquir com
esquema proposto pela Escritura (criacio e providéncia), mas provavelmente
ainda o desconhecia em profundidade. Assim, apenas afinmando sem procurar
dar uma demonstracio razodvel, deixa o énus da prova para aos contraditores.

Agostinho anue com gosto e, COm aparente displicéncia, a partir da afirma-
¢io tio categdrica de Licéncio de que toda a natireza resplandece de Emiem,
pergunta com que utilidade a natureza criou arvores infrutifer-asjj’". .Isto & uma
nova armadilha que Agostinho langa™'. Se, apressadamente, Licencio apresen-
tar as maltiplas utilidades das arvores infrutiferas, Agostinho avanga.rfl com
outros exemplos onde a utilidade-finalidade comecard a ser mais dificilmente
sustentivel. Assim, ¢ perante a precipitagio de Trigécio, que pretende avangar
logo com indmeros exemplos de utilidade das Arvores infrutiferas, LlCEI‘_lC]O,
mais cauto, revelando ser um habil contendor, prefere deixar que Agostinho
prove o que diz**. -

Todavia, uma vez aqui chegado, também Agostinho tergiversa: abandona a
posigio de advogado do diabo que metodologicamente assumira, e concorda com
a posigio de Licéncio®™. Nio porque faltassen argumentos contra a af%rmar;ao
de que em tudo se manifestra a ordem. Agostinho compreencfe, porém, que
qualquer resposta nesse sentido, ao limite, culmina no maniqueisino, ou numa
ideia de Deus incompativel com a filosofia e a religido. E acima de tudo, o ex-
_ouvinte estava mais apostado em combater o erro maniqueu, do que em
explicar aos seus jovens pupilos os argumentos com que os INaniqueus defen-
diam o indefensivel.

Na viragem Agostinho reitera e aprofunda o que até ai Licéncio defex}dera:
a queda das folhas ¢ o ruido das dguas _foi como que uma admonigio da
natureza, inserindo-se na ordem universal®*, Licéncio como que tomado por

5% De ordine, 1, 4, 11: «Et hic respondebo nos parum uidere; nam temerariam, quae illas genuit,
nequaquarn €sse naturani. .

% Do ponto de vista argumentativo a pergunta parece i pouco d.esprolloosna‘da, nas veremas
que se revela importante. Além disso, parece haver aqui ja uma certa J:l)t(:‘nClDllal!daldc mo’r:fl, pelo
menos implicitamente, quando o exemplo evoca Le 13, 69 - pfnrabo]a da figueira estéril. Mas
com este exemplo ele quer ainda langar uma armadilha a Liccncl‘o.. . ’

51 Agostinho pretende que eles pensem que ele considera como tnica f,ina].ldade das arvores dar
fruta. Logo, as infrutiferas seriam initeis ¢ estadam a prals na ordem cosmica. .
532 Ie ordine, I, 5,12 «Ipse potius nos doceat, quomodo aliquid fiat quod non causa praccesserit.s
533 De ordine, 1, 5, 13: «Non enim iam nie necesse ¢st esse doctorem, cum tu qui 1zm tancae certu‘m
esse professus es, adhuc me nihil docueris nimium discere cupientem et propter hoc solum dies
noctesque uigilanteni.» . -

53 De ordine, 1, 5, 13: «An non uides (...) illa ipse folia quae feruniur uentis, qua¢ undis innatant,
resistere aliquantum praecipitant s¢ flumini et de rerum ordine homines commonere (...)» De
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um .enrusiasmo religioso, prorrompe num hino de louvor 4 ordem que se
n'mmfes:ta em tudo®?, inclusive na condugio de todos os acontecimentos da sua
vida até este amanhecer outonal, em que finalmente, decidiu enveredar pela
filosofia. Todavia, fica um pouco apreensivo acerca das suas capacidades para
penetrar em questio tio dificil. Nio serd que o assunto € sério e profundo
.demai's para ser tratado por principiantes? Nio dirio os que souberem desta
investigacio, que tal assunto melhor fora tratado por um adivinho caldeu?s

If'be.m arbirio, I1, 14, 38: «(..) ueritas foris admonet, intus docet.» Sobre esta admonitio, cf. aind
Eplsnila 1%’:, 4. José Morin, no texto «La teoria de la “admonicién” en los Dilo ,Ds ;iell:aa
Agustinm, in lAuguszimts 13 (1968), pp. 257-271, desenvolve bastante o aspecto ndn;sortirén'o dn
todas as realidades, desde as naturais is sobrenaturais; p. 257: «Si nos detenemes a examin:
a][_;unos temas de su extenso repertorio topamos con este término [admonicién] desde lr
primera ojeada. Ya se ha hecho famosa essa exeritatio animi, esa especie de mayéutica agusti .
ana, esse de corporalibus ad incorporalia, de wisibilibus ad immisibilian: p,260: «Los elemcntofum:]] ,
adviertenn también alge al hombre y le llaman a la consideracién de lo superior. Un a uno!i
profundamente armaigado en Agustin y que tiene su origen en su espiritu observ.ador l::n .
profundo respecte a lo superior. El sol que oscurece le invita a cerrar ¢l discurso y a sint):etizarig
(C. acad. ”. 13, 29), v lo expuesto ya le advierte a poner fin al banquete el dia de su onomistico
(De l':fam‘mta 4, 36). En el De ordine est2 consideracién adquiere proporciones mayores. Se inici
por ¢l ruido d:? las aguas que a su paso le oftecen en su armonia el pensamiento de l.ln orde:‘
comezando la interrogacidn (De ord. 13, 9). Y toma argumento de la palabra de alguien pa .
filosofar, tomandq antes a si mismo, como €| habia espantado el ratén que no le lej:gaa dml-:‘ml;:'
(Ib. 13, 9). Las hojas arrastradas por el viento advierten a los hombres sobre el orden de las cosas
y esta metodologia viene usada también en la filosofia por medio de las perguntas (ib. 1 5, 13 \
A tese da wadmonicién» foi recentemente retomada na sua dimensio estética por A, .uSti;l Uz'lz
j}mrelz, «‘Pulchritudinis leges”. Interioridad y orden en el gjemplarismio estético dcgsan Agus-
tiny, in La Ciudad de Dios 208 (1995), pp. 849-882; Agustin Ufia Judrez, «San A sting' 1
;iltermndad bellan, in Pensamiento 53 (1997), pp. 140-141. , .
£l o M
waconto picolgic por e s o eemen 5 e i & e o e s B
3¢ A apreensio de Licéncio e 2 interrogagio dion:):not:t,u];?cllzge ag; otinbo de I
_ gostinho de se demarcar das
suas antigas crengas, quer nos adivinhes (teferfncia i sua crenga nos dugures e ardspices) quer nos
ca-!deus l(referéncia 3 astrologia fantistica em que se adentrara no maniqueismeo persa) Ne(:ta linh
nio deixam de ter pertinfncia, como ji dissemos, as observagdes de . W. Dewart- aLa autobiﬁ
o?raﬁa...», pp. 49-50 (corroboradas pelo inicio do diilogo. ji que é no contexto de ;.:ma medita-
¢io sc’)bre a desordem da sua vida passada que se inicia a reflexio), nomeadamente que «Agustin
asignd .oficms a los participantes que representaban las fuerzas que le habfan llevadoqa Casiiiam'
LIFC{ICIO y Trigecio representan facetas de su vida anterior; Monica representz a la Iglesia:
Alipio, st amigo ﬁel’de muchos aiios, recibe su propria parte, mientras que los mayores pasa'e;
que se exponen, estin reservados a] proprio Agustin después de la conversidon. La interaccién
entre estos cinco actores {los demis son solamente extras) constituye el argumento y ¢l orden
es mis c]zfro cuzndo €] entende que no es una exposicién artifical sobre la educacién de los
jovenes, sino, mias _bien, la historia de las conversiones de Agustin y sus posteriores reflexione
que ofrece la coherencia latente de los escritos de Casiciaco.r Esta tese, porém, levada a:
extremo acaba por atingir grandemente 3 veracidade dos didlogos, 0 que nio ’nns arece
totalmente aceitivel. Na n. 14 da p. 49, para além de bibliografia especifica sobre o asl:unto‘
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Ao recusar a sugestio, Agostinho visa rebater todos os determinismos astrold-
gicos, fatalismos, demonismos, e assim por diante, continuando o que tantos ¢
tio insignes autores ja tinham escrito contra a adivinhagio®’.
Pergunta, por isso, a Licéncio se ele considera a ordem que defendeu boa ou
ma. A reposta é elucidativa: nem ¢ umi bem, nen é um maP*®. Ou seja, para 0
jovem esta ordem apenas ¢ descritivel, mas nio pode ser qualificada boa ou mi.
De novo o problema estd em sustentar a afirmacio. Nao basta afirmar, ainda quee
as afirmagdes sejam as mais verdadeiras do mundo; imiporta argiunieniar, parece estar a
dizer constantemente Agostinho. Esta € outra forma de combate contra o
(i)racionalismo dos maniqueus. A fé, a crenca, as convicgdes deverdo ser
sempre lugares de promogio e potenciagio da busca racional, e ndo o contririo.
Perante o que Ihe parece um disparate completo do seu colega, Trigécio nao
<e contém. Se 2 ordem nio é boa nem m4, porque nada pode existir contrario
3 ordem, o erro mdo & contririo i ordem? Esta questio embaraga de novo
Licéncio. E porqué? Tendo identificado ordem e causalidade, talvez inconside-
radamente, parecera-lhe evidente que fudo tinha wma causa. Contudo, ao
Afirmar isso Licéncio estaria a pensar sobretudo no dmbito cosmologico, e
nio tanto a nivel gnosiolégico e ético. Se assim nio fosse, quando Trigécio
argumenta com o efro, @ conclusao légica deveria ser que também ele tem
causa, logo entraria no esquema da causalidade universal. E se esta nio podia
ser qualificada boa ou mi, tambeém o erro o nio poderia, porque congruente

com a ordenr™.

Dewart acrescenta ainda algumas referéncias particularmente importantes: «{...) cf. O'Meara:
Against the Academics (1950) 24-27. Russel, R.; Divine providence, 229; y Kavanagh, D.: Answer
1o Skeptics, New York 1943, 252-55. Con relacion ao los que participan alli, Alfaric sedala: “Asi
como Trigecio nos hace conocer su nuevo estado de alma, Licencio nos permite representarnos
el estado de alma de Agustin poco antes”, L'Evolurion 276. ]. Heil afirma que Licencie
“personifica el caricter escéptico”, como la insisténcia agustininana sobre el aspecto ético del
conocimiento, “Augustine’s attack on skepticisn: The Conrea academices”, Harard Theelogical
Review 65 (1972) 99-116. Muchos otros ven a Trigerio como up personije historico, cf.
McNamara, M. A.: Friends and friendship for saiug Augustie, Staten Island, NUY. 1964, 107.»
557 José Oroz Reta, «Une polémique augustinienne contre Cicéron: du fatalisme 3 la prescience
divine, in Studia Pawristica 17 (1987), pp. 1269-1290,

5% Dy ordine, 1, 5, 15: «Video hic enim quadam medictatem. Nam ordo mihi nec bonum nec
malum uidetur.»

% Dg ordine, 1, 6, 15.16: «— Ergone — ait Trygetius — contrarius ordini error non est? — Nul-
lo modo — inquit -—. Nam neminem uideo errare sine caust. Causarum autem series ordine
includitur, Et error ipse non solum gignitur causa, sed etiam gignit aliquid cuius causa sit.
Quamobrem quo extra ordinem non est, ¢o non potest ordini esse contrarius.s Mas o proprio
Licéncio parece ter notado, entretanto que algo nio estava bem, porque sentiu necessidade de
acrescentar: «O si possem dicere quod uolo! Rogo, ubi, ubi estis, uerba sucurrite. Et bona et
mala in ordine sunt. Credite, si nultis, nam quomodo id explicem nescio» {cf. a congruéncia de
tudo no universe em Contra academicos, 1, 1, 1.
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A Trigécio, porém, nio interessa esta dilucidagio do estatuto epistemolé-
gico do erro. Este € apenas o primeiro grau de uma objec¢io que avangari para
o campo ético. Dai que qualifique de absurda e contriria i verdade a afirmagio
de Licéncio, pois a conclusdo é monstruosa: ¢ erro ndo ¢ um mal. Isto contradizia
a propria ética estdica como, aliis, a andlise dos vicios e das paixdes em De beata
tita mostra.

Mais: Licéncio afirma que Deus ama 2 ordem, e os males estio dentro da
ordem. Logo teremos entio que aceitar que Deus ama os males™. A argumen-
tagio parece ser clara e fulminante como o raio: haverd coisa mais impia que dizer
que os males estdo dentro da ordem? Logo a seguir, o desenvolvimento de Licéncio
acaba por contradizer a sua afirmagio de principio — que Deus nio pode amar
a desordem —, a0 concluir que a ordem & uma divina disposigio que mantém a
concordia de todas as coisas, fazendo com que os males sejam de certo modo
necessarios. Esta conclusio s foi possivel porque Licéncio, entretanto, ampli-
ficara a sua concepgio inicial de ordem como causalidade universal.

Comegara, entretanto, a levantar-se o dia*' e o jovem, com o ardor imode-
rado da idade, resume tudo o que esteve em discussio cantando, em [ugar pouco
préptio, o versiculo 8 do Salmo 79, cuja misica aprendera hi pouco, talvez na
basilica em Mildo: «O Deus todo-poderoso, converte-nos. Mostra-nos o teu
rosto e seremos salvos.» Agostinho, habilmente, sabe tirar partido da inconve-

3 De ordine, 1, 6, 16: «— Vere amat — ait ille—; ab ipso manat et cum ipso est. — Ex quo
sequitur ut et mala sint a summo Deo et mala Deus diligat.»

31 Sem pretendermos negar a historicidade do facto, importa salientar a profundissima relevincia
simbdlica de uma reflexio auroral sobre a ordem, que acompanha o tinsito da noite para o dia.
Retoma-se o antigo e profundo simbolismo inicidtico da Viagem das Trevas para a Luz, que
aparece, por exemplo, no fameso Proémie do Poema de Parménides. Note-se ainda a subtileza:
combater os maniqueus com #s suas proprias armas. Jean Doignon, em «Le De ondine...», p. 122,
[celhendo a analogia evidenciada por W. Hiibner no texto «Der Ordo der Realien in Agustinus
Friihdialoge “De ordine™, in Revuie des Etudes Augustiniennes 33 (1987), pp. 23-48], nota que
«le fait que le jour se léve, tandis que s'exprime ce désir d'une élévation 3 Dieu au-dessus des
mmondices figurées par le cabiner d’aisances ol chante Licentius, tout cela constituerait un
résean de nuius, témoins d'un ordo occulrus créant une sorte d’atmosphére enchantée.s De facto,
ao registar cuidadosamente todas estas analogtas entre a elevagio do dia e a elevagio de Licéncio
para Deus, Agostinho tenta com isso evocar uma ordem universal, uma correspondéncia provi-
dencial entre os eventos cdsmicos e os eventos interiores, miorais — Rm 13, 11b.12-13a:
«Chegou a hora de nos levantarmos do sono. A noite vai adiantada aproxima-se o dia. Abando-
nemaos as obras das trevas e revistamo-nos das armas da luz, Andemos dignamente como convém
em pleno dia» Em Contra Academicos, 1, 1, 1, e sobretudo IT, 4, 10, aparece a mesma analogia: «Et
forte dies ita serenus effulserat, ut nulli prorsus rei magis quam serenandis animis nostris congruere
uideretur.» A teoria das correspondencias era uma das ideias centrais da astrologia que, justamen-
te, ele acabava de deixar, mas que pdde integrar na Providéncia cristd, mantendo, a0 mesmo
temipo, a liberdade do homiem que a astrologia cerceava (o extertior alerta, mas nio determina
nem obriga, cf. José Morin, «La teoria de la “admonicién”..., pp. 257-271).
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nigncia. Ao invocar Deus daquele jugar, Licéncio é uma sin.édoquf: do hmﬂner_n
in regione dissimilitudinis™, pedindo auxilioa Deus. Havia pois uma congruencia
evidentissima entre aquilo que o canto pedia e o lugar onde erd cantado.
Com efeito, depois de uma madrugada de pesquisa, o versiculo toca no
nticleo do problema discutido. Para alem do pedido‘de aJ_u(}la na conversio,
grande parte do problema da ordem em discussio esta aqui smze_tlzad;i, preci-
camente na concepcio de Deus suposta. J& no  termins da discussio, para
responder a Trigécio e poder garantir que mesmo o erro e o mal também
entravam na ordem, Licéncio invoca a justica de Deus — deixando 2 ordem
impessoal, cosmica, racional, que sUSTENTara Nas prinieiras argumentagoes. Por
outras palavras, invocou a bondade de Deus. Deus é bom, por isso 0 .mal deve
poder entrar na ordem. No versiculo em questio, acrescentava-se amc%;:}uma
razio: a omnipoténcia de Deus. Portanto, Deus & bom e todo-poderoso™. Na
resposta dada a Monica, quando esta o repreendeu por cantar o Salnlm lnaquele
lugar, Licéncio revela-nos a outra nota fundamental que val constituir como
que a triade de resposta ao maniqueismo. Respgnde Licéncio: .«Enta(') se
alguém me encerrasse naquele lugar, Deus ndo seria capaz fieA ouvit a minha
voz?»3 Com esta pergunta-resposta, unl pouco a brincar, Licencio interroga:
Deus ndo vé tudo, ndo é omnisciente? '
Deste modo, tal como em Contra acadenticos ¢ De beata nita Deus aparecia
como fundamento Gltimo da ratio cognoscendi, assim no cume da Oi’(f(.J essendi se
encontra Deus, causa donde tudo se encontra suspenso. Um D.eu’s cuja concep-
¢o foi radicalmente renovada: criador, providente, que entra na hzsrmm_, omttipoten-
te, ompisciente, bom™ e, por isso, o mial feiro entra tam_bém ni hamlonla universal.
A solucio segundo o principio da toralidade conduziu f.&go.stmho, pela boca de
Mobnica, 20 limiar de um mistério que nem retira mahgmdadc_: a0 mal, nem o
justifica como sombra nuina pintura, ou siléncio numa melo_dm. Q_ue mistério
& esse? Deus ndo quer o mal, mas permiite-o. E, uma vez feito, nio deixa de
encontrar maneira de o fazer entrar na ordemn universal™*. Nenhuna grandeza

3 Deus virtatum, converte nos, ef ostende faciem tuam, et salvi eri’mfjs.» Callna—o et (I;{g:;r
impréprio (ndo latina), tal como no dia anterior, para descontento de~ Ménica. Da 1mprolpm:’ ,2,,:,
do lugar Agostinho colhe a analogia profunda com o lugar proprio 40 homem - rg‘ rey ’
dissimilitdinis — e a neite. De ordie, [, 8, 23: «Namv illi cantico et locum ipswm gueo :_11:1;:‘).j c}};sg c.:at
et poctem congruere.s Estania Agostinho 2 lembrar-se mmbsm ’do St129, De prcsjrmz:;. -,,;.m
provavel (cf. Confessiones, XI, 2, 3). Noutros Tuggares a nn.ulugm & com o s, em‘vez.‘ a noite.
33 Contra academicos, 11, 1, 1; «Oro autem ipsant sumni dei virmren atque sapientam.»

s D ordine, 1, 8, 23: «Quasi uero si quis hic me inimicus includeret, non erat Deus auditurus
uocem meam?»

515 Cf De ordine, 11, 5, 16; 7, 22.23, et passini. N . Dei
516 De ordine, 11, 7, 23 «Tum mater: — Fgo — inguit — non puto mh1‘l potuisse praet‘erd ']T.l
ordinem fieri, quia ipsunt malum quod natum est, nallo modo Dei ordine natum est, sed 1l
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ontologica negativa lhe faz frente, mas apenas um mal-fazer que, insondavel-
mente, Ele ordena para o bem. Entramos, porém, num horizonte de absolvigio
que ndo se deixa compreender nas suas razdes. Eis a saida para a relagio entre
mal € ordem nos escritos de Cassiclaco. Integrando aquele numa ordem mais ampla,

estd a preparar-se a solucio de De libero arbitrio. C APiTULO III

Ordo vivendi

fustitia id inordinatum esse non siuit et in sibi meritam ordinem redegit et compulit.» Fsta ideia
axial € retomada e desenvolvida em De libero arbitrio, TI1, 10, 29-36 ss.



Virias vezes se afirmou ao longo deste trabalho que o objectivo primeiro de
Santo Agostinho era reformar a vida. Com efeito, todos os outros objectivos
— encontrar um absoluto no conhecimento, reconhecer a ordem da realidade,
resolver o problema do mal ——, para além da sua validade intrinseca, sio
decisivos na medida em que expressam e concretizam un1 processo total de
conversio da consciéncia. Nio lhe bastava procurar, mas perfecte quaerere.

Superados o pessimismo e mecanicisnio éticos do maniqueismo, renovado
o arior sapienttae dos seus 19 anos, ajudado pelos platdnicos e pela ética estbica
no quadro alargado da filosofia tardo-antiga, Agostinho retoma o problema
central da determinacio dos fins do fomem, compreendendo que isso nunca pode
ser feito de forma asséptica e descomprometrida, pois tal questionamento essen-
cial envolve de iure e de facto 0 homem todo.

Poder-se-ia aventar que a doutring dos selos do maniqueismo também se lhe
apresentara comlo uma ordo vivendi, uma vez que a pretensa comparticipagio
gnostica na redengao da luz comportava determinadas exigéncias ético-reli-
giosas. Porém, a forma como punham em pritica os preceitos morais relevava
de uma concep¢io gquase-magista da accdo, onde a intengdo e a liberdade se
tornavam irrelevantes. O que, prima facie, poderia haver de aproveitivel na
doutrina dos selos apenas teria valor se reconduzido a rectitudo cordis, aspecto que
nenhum selo exteriormente conseguia aferir. Além de que a determinacio do
fim Gltimo da alma no maniqueismo — a cwTepia — relevava das mesmas
contradicdes logicas do mito fundador e dos seus desenvolvimentos cosmold-
gico, historico e antropoldgico.

Em Cassiciaco, por conseguinte, vamos encontrar Agostinho a restabelecer
os principios solidos de uma doutrina da ac¢ido. Para isso importava identificar
o summum bonum do homem, i luz do qual se pudessem ordenar a consciéncia
e todos os outros bens intermédios. A descoberta de Deus come Verdade
suprema e garante ontolégico (criador providente) da ordem da realidade
acabara por orientar decisivamente o rumo.

Logicamente, o percurso adiante trilhado pode sintetizar-se deste modo: hi
um factum antropoldgico fundamental intciador do processo, que & o reconhe-
cimento dum desejo universal de felicidade. Pergunrando pelo porqué deste
Sactum, é-se conduzido i questio essencial «quem é o homem?» e, portanto, a
investigar a sua estrutura psicologica e ontoldgica. Feito isto e confinnado que
o homem &, realmente, um desiderinm beatinudinis, importa perguntar «o que €
a felicidade?», e assim aferir da conveniéncia entre o desejo e a resposta.
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Apos um processo em que se verifica que o homem deseja naturalmente
certos bens, estabelecer-se-4 uma hierarquia nesses bens de acordo com o plano
ar.ltropolégico respectivo a que esses bens se destinam. Obtém-se assim uma
bxergrf}uia natural entre bens. Ora colocada a questio dos bens intermédi’os era
tnevitivel que se colocasse a questio do bem altimo, do  summunt bonuny
Reconhecc-se assim que este bem ltimo, adentro de um universo de referén-:
cla comum s6 pode ser divino, na medida em que apenas os atributos comum-
mente atribuidos a «Deus» respondem cabalmente a0 que se deseja: absoluto
eterno, permanente, incomutivel. '

E~ntio 2 questio que se deve colocar é esta: «pode 0 homem alcangar Deus?y

Se nio, a qu§stﬁo esta ji resolvida por defeito. Se sim, importa determinar cono,
Na perspectiva tradicional da filosofia platonica e aristotélica, a possibilidade
assentava numa articulagio entre GpUoLS-Slvajils-Télos. Era possivel alcangar
Deus porque o homem, ou o melhor que havia nele, ji era divino, ainda que
esquec:ldo; a BetioLs estava inscrita na natureza humana como aspiragio, exi-
gmc?o_ apenas um reconhecimento transformador. O estoicismo insisti;a na
participagdo da razio presente na alma com a Razdoe cdsmica €, portanto, na
necessidade de acordo e obediéncia a uma lex ou ordo universal, ,
. Sem destruir estas referéncias, bem pelo contririo, Agostinho assume-as e
introduz-lhes o que em seu entender lhe faltava: o homem pode aspirar a
alcan_t;ar Deus, porque Deus se dignou descer primeiro i natureza humana®’.
E assim 2 me.diap&n/relagﬁo, que tantos problemas causara a platdnicos, aristoté-
licos, epicuristas, académicos, estbicos, neoplatonicos, cumpre-se historica-
mente na afirmagio da revelagio cristi: «et Verbum caro factum est»*5, A mediacio
de Cristo é, portanto, Ja nestes primeiros escritos, a condigio de possibilidade
de o h'omem poder satisfazer o desejo de felicidade. Nesta linha, a ética
agostiniana & conduzida a um actimen religioso®”. £ o percurso aqui esbocado
que procuraremos efectuar a seguir.

347 L H

')\erg"dc ot :Sqqcss-e..., p. 94: «Par son apport, Augustin a brisé Punité entre pos-Sivapg-
;re oi ela SPECL‘IIBt.lOIl’ _l:elleologlque classique. Celle-ci reposait toute entiére sur cette idée que
e TeAog, le but, était déjd inclus en puissance dans le concept de ¢pUaLs, er devait étre réalisé par

l:: pouvoir “naturel”, Stvaps ('z?o{entfn), de Phomme. Augustin, lui, prétend que ce but ne peut
etre ateint que par un secours divia.»
o 1, 14,
Z’ De be‘Tra m'm.. 1, 5: ¢{...) disputationum merzrum quod mihi widetur religiosivs euassisse ()
bripert, sconciiont wliges Pars S s e ey Ude s ecety
e » P postas parciais que sempre cada épaca
encontron para se tranquilizar face i incémoda convivéncia com um interrogar permanente, &
mcon-torn;wcl que as solugdes dltimas da filosofia acabam por levar o enigma para o dmbito :io
questionatiiento religioso. E indubitavelmente isso ¢ retornar 3 aurora da prépria inter-rogagio
filoséfica. Por isso, nio podenios concordar com John Mourant, «Augustine and the Acadenicfs»
p- 69, quando opée o religioso ¢ o filossfico: «We would contend that at this stage in his'

~~
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3.1. «Beatos nos esse wolumus»

«A ordem ¢é aquile que, se a tivermos na vida, conduz-nos @ Deus; se a ndo a
fivermos na vida, ndo alcangaremos Deus »™

Com a afirmagio citada Agostinho abre decididamente uma das dimensdes
fundamentais da ordem: a dimensido teleologica. Até aqui exortou-se 4 aurog-
nose, descobriram-se verdades evidentes que conduziam i Verdade, reconhe-
ceu-se a ordem ontoldgica e a providéncis que tudo governa, mesmo os males.
Agora cumpre agir, nio porque determinar a ratio cogneseendi e descobrir a causa
essend! fosse inac¢io — bem pelo contraric —, mas porque ja ai se tornara
patente que sem aquela reforma de vida, todos os fins alcangados nio valeriam
nada quanto ao problema decisivo do homen aleangar a felicidade®!.

Nio ¢ pacifico, contudo, determinar em que consiste a ordo vivendi. Ragnar
Holte, na obra referida®™’, apresenta-nos uma elucidativa sintese acerca da
polémica travada entre aqueles que reconheceram e criticaram em Agostinho
a presenga de uma nog¢io demasiado psicologico-eudemonista de ordem™;
agueles que a encararam fundamentalmente pelo lado positivo~objectivo, iden-

development Augustine is still fundamentally a rebigious rather a philosophical thinkers, afirma-
¢io que o autor extrema (p. 84} a0 afinnar que «the dialogue is strictly a religious disputation.»
Este tipo de oposi¢io, em que o autor nio parece incluir De beata uita, mas que estende também
a0 De ordine, nio nos parece convir i unidade dos escritos de Cassiclaco, nem ao espirito de
Agostinho,

3 De ordine, T, 9, 27: «Ordo est quem si tenuerimus in uita perdacet ad Deum; et guem nisi
tenueritis in uita, non peruenimuos ad Deunws. De beata nita, 2, 12: «Dewn habet, qui bene uiuit.
{.)»

5 Béaritude ef Sagesse..., p. 23: «La science pratique (...) veur donner un guide pour la conduite
de la vie; la connaissance n’y est donc cherchée que conune un moyen d’action.» Mario Alberto
Molina, «Felicidad y sabiduria...», pp. 357 ss.

2 Béatitude et Sagesse..., pp. 207 ss.

552 (O kantismo de Karl Holl fa-lo dizer que 0 eudemonismo de Agostinho destrdi a woralidade crista.
A interpretagio de Anders Nygren, segundo Ragnar Holte, Béatitude et Sagesse..., p. 208, vai no
sentido de colher as consequéncias do eudemenismo ma concepgio cristd do amor: «(...) du fait
de son rattachemment organique au désir humain de borheur, fa charité augustinienne regoit um
caractére égocentrique prédominant, caractere qu’elle ne perd point par son orientation vers
Dieu comme souverain bien. Une des théses principales de Nygren est en effet que “clest
modifier trés profondément la notion chrétienne de Dieu que d’en faire une réponse i la question
du Bien supréme, posée d la maniére eudémoniste”. Cela veut dire que 'on apprécie Dieu selon
“un critére déduit directement de la nature du désir”. Nygren ne nie pas la tendance théocen-
tique du concept friitie Dei, lequel a “la fonction importante d'éviter que Dieu ne soit pris
comme moyen en vue d'autre chose”. Mais la tendance dominante s'exprinte néanmoins en ceci
que I'amour de Dieu repose en définitive sur 'aniour de soi; Dieu est I'objer du désir le plus haut,
et c'est pourquot, au bout du compte, 'homme recherche le bien supréme pour son propre
bénéfices O problema principal desta anilise de Anders Nygren é udlizar uma «psicologia

simplificadar.
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tificando ordo e fex moralis®™, e aqueles que insistiram no seu caricter ontolégi-
co-naturalista, ai reconduzindo o desejo de felicidade®*.

Se, por um lado, é justo salientar a importincia dos augustindlogos suecos
na determinagdo da ordo vivendi em Agostinho, por outro, no (des)concerto
destas posigdes, como o proprio Ragnar Holte reconhece, um trabalho que
vise esclarecer a no¢io nio pode deixar de dialogar com as diferentes teses, de
molde a definir o seu préprio dngulo de abordagem. Ora, de uma forma global,
atendendo i leitura que nés mesmos fazemos de Agostinho, consideramos mais
verdadeiras e detensaveis as teses que articulam a dimensio ontoldgico-natura-
lista com o dinamismo psicolégico-moral. No entanto, mais importante do que
esta concordancia A partida, € a concordancia i chegada, ou seja, depois de feito
o percurso, nonieadamente no imbito que nos ocupa.

Na esteira de todas as filosofias da antiguidade tardia, Agostinho torna sua
uma reflexdo essencial sobre 0 homem — Quem ¢ ele? Qual a sua origem ¢ o0 seu
destino? Conto deve agiv? ~—, com o contributo, ji decisivo nestes primeiros

%4 Fundamentalmente Guanar Hultgren em Le commandement d"Amour dhez Augustin. Interpreta-
tion philosephigue ct théalogique d’aprés les écrits de la période 386 - 400, Vrin, Paris, 1939, E verdade
que (Béatitude et Sagesse..., p. 209} «(...) 'amour se présente comme un moyen d’atteindre la beata
vita. Mais & coté de ce misonnement, dit Hultgren, il y en 2 chez Augustin un autre d’importance
aussi grande, qui fait ressortir le commandement de Pamour comme fondé sur un ordre moral
objectif, lequel s'exprime dans les termes ondo e lex. Hultgren pense que la considéracion
psycologique-eudémoniste et ka considération ontologique ne peuvent pas e ramenées Pune A
Paurre.r Apesar de corrigir o psicologismo de Nygren, Hulegren cai numa cisio quase completz
entre o dinamismo psicolégico e ontoldgico, cesurz pouco agostiniana, obviamente, Cf. ainda
Thonwas Deman, Le traitement scientifique de la morale chrétienne selon saint Angustin, Vrin / Institut
d'Etudes Médiévales, Paris/Montréal, 1957; e acerca do caricter juridico e moral da orde, f.
Manuel da Costa Freitas, «Fundamentagio filoséfica do Direito e do Estado em S. Agostinhon,
in Cultura, Histéria ¢ Filosofia 5 (1986), pp. 208 ss.; Juan Pegueroles, «Libertad y necessidad,
libertad y amor, en San Agustine, FEspiriru 32 (1983), pp. 109-114,

5% Rudolf Johannesson considera que (Béatitude ef Sagesse..., p. 210} nio hi «“aucune mison
décarrer Ja conception taditionelle d'aprés laquelle il y a une véritable unité dans les visées de
la considération psychologique-ontologique™. Partager <’est “diviser ce qui pour Augustin est u.
Car le domaine psychique n’est pas situé en dehors de la réalité... Les processus psychiques sont
des actes ontologiques de nature spéciale, caractéristiques des étres animés”. Ce qui unit les deux
aspects, c’est que P'appétit de bonheur est I'expression psychologique, observable, de ka situation
ontologique de 'homme.,» Também Gésta Hok entrou na discussio recusando a oposigio entre
beata wita e sumnnon bonum de Hultgren, porque importa estar atento 3 génese do problema
(Béatitude et Sagesse..., p. 212): «Beata vita e swmmusm botnim ne sont janais séparés dans fa philoso-
phie qu'Augustin a connue par Cicéron. Ces concepts se conditionnent 'un I'autre, et il en va
de méme tant dans e néo-platonisme que chez Augustin. De plus, le concept d'ordo se trouve
chez les épicuriens et chez les stoiciens, dans la présentation que Cicéron fait de ces écoles
philosophiques. Orde est I'armiére-plan du concept de nature. {...) Le bonheur subjectif de I'ime
est donc conditionné par un état de choses objectif, fondé sur Fordo. Il ne peut y avoir
d'opposition entre ordv ct beata vitar {cf. esk posigio também em Charles Boyer, Saint Augnstin,
Librairie Lecoffre et J. Gabalda, Paris, 1932).
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escritos, da nova aportagio do cristianismo. Desse modo, preocupam-no as
questdes do sentido da vida humana, do(s) seu(s) T€hos/Télor dltimo(s), a
natureza do(s) mesmo(s) e as disposigoes necessirias para o(s) alcangar™®. Por
isso, em nosso entender, Agostinho nio sé é, com Plotino, a gldria da filesofia
antiga, mas pdrtico gue se alteia para a novidade que irrompeu na historia, isto &,
3 visdo cristd de homem e de mundo.

De facto, se De beata uita comega exactamente por manter o que parecia ser
um dado adquirido das filosofias estdica, epicurista, neoplatdnica — a possibi-
lidade da razio, por si 56, nos alcandorar a essa regido sélida da felicidade™ —,
Agostinho reformula subtilmente este optimismo: se é temeririo dizer que, indo
pela via da razio e da vontade, seriam menos os que chegavam i vita beata, a
verdade & que, de facto, a realidade mostra que sio muito poucos os que a
alcangamm. Ou seja, nem o racionalismo érico, nem o voluntarismo psicoldgico
conseguem tio facilmente a vida feliz como em principio se poderia esperar.
Exige-se pois, aumentar o pegitetio imimere dos que por essas vias 14 chegam.
E preciso algo mais que Agostinho sé encontra historicaniente na revelagio cristd:
a dimensio de gratuidade activa, indice de que wnessa regide mora alguém. Era
inconcebivel para Agostinho que a vida feliz excluisse a relagio. Desde sempre o
seu desejo fora amar e ser amado *** . O grupo de amigos era como que umna parte
de si mesmo *’. Por isso, diferentemente do mergulho solitirio e dissolvente no
Uno, a maneira de Plotino, a felicidade deverd ser o ipice da relagio™,

¢ Régis Jolivet, «ntroduction au De beata vitan, in Erivres de Saint Augustin. 1V - Dialogues
Philosophigries, Desclée de Brouwer, 1948, pp.215-216: «Chez les Grees, ¢’était souvent sous le
nom de Tept Tédovs ou de Tlepi Tehww (ef. Cicero, De finibrs bonerint et malornm} que Ie
probléme se trouvait expesé et discuté. Séneque, de son coté, avait dédié i son frére, Gallien, un
traité {qui ne nous est pas parvenu complet), Dr vita beata, Cette question du bonheur, saint
Augustin la reprend i sou tour, afin de la résoudre i la Jumiére des certitudes chrétiennes. Mais
il n’oublie pas les legons qu'il a regu i ka fois de la philosophie paienae et de sa propre expérience,
c'est-d-dire de son inquite et vaine recherche du bonheur 3 travers des voluptés charnelles et les
ambitions terrestres.» Cf. igualmente Ragnar Holte, Béarinude er Sagesse..., caps. -V, totalmente
dedicados & guestdo telealdgica nas escolas filosdficas anteriores a Agostinho — Aristéeeles, Cicero,
estdicos, epicuristas, peripatéticos, académicos e Plotine (Porfirio, Fita Plorini, 20, 15: «’Emiy-
pdabeTal 8¢ TO PiPAiov... Tepl TéAusH) — que nuais directamente o influenciaram.

7 De beata wita, 1, 1: «Si ad philosophiae portuni, de quo iam in beata vita regionem solumque
proceditur (...} A pardr dest2 metifora inicial da solidez comega a estruturar-se a diferenga
— diferenga ontoldgica fundamental — que estruturard todo o didlogo, entre o ser eterno,
necessirio e imutivel, wsdlidos, o Gnico que pode responder satisfatoramente ao desejo de
felicidade, e os seres temporais, contingentes, mutiveis, que nem sio, nem nio sdo: “trausiunt’,
558 Confessiones, 11, 2: «Er quid erat, quod me delectabat, nisi amare et amari®

559 Cf. Confessiones, IV, 4, 7: 8,13. [ notivel que quase todos o tenham acompanhado sempre na
sua busca intelectual, vital, religiosa, o que patenteia a sua extraordiniria capacidade de persuasio.
59 Joaquim Cerqueira Gongalves, «Filosofla ¢ Relagio .», pp. 185-194. Compreende-se por
que razio Agostinho, apesar de tudo, comega j3 a afustar-se. talvez sent se dar conta disso, da
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Se as filosofias do helenismo tardio haviam trazido, efectivamente, o ho-
men para o centro da reflexio filosofica de finfbus, em grande parte, isso fora
fruto da ansiedade, da anglistia, de um medo existencial profundo acerca da sua
situagdo™': ou porque os deuses estavam longe e nio se preocupavam com o
homem, ou porque um Destino tornava estulta a sua pretensio de ser fonte de
actos por que pudesse ser responsabilizado, ou porque acerca de tudo o espirito
tem dividas — quando muito chega ao provdvel —, o agir humano, paradoxal-
mernte, nio tinha ai a dramaticidade que a temporalidade judaico-cristio lhe
concede. A acgio era observada, descrita, tratada, objecto de prescri¢des
— éticas, politicas, juridicas, religiosas —, mas o quenr da acgio era um enigma
resolvido por excesso, ou por defeito. Neste quadro, a relagio entre cansa
eficiente e causa final que a afimmacio de Agostinho, citada no inicio deste
capitulo, propunha nio &, prima facie, nada inovadora. Com efeito, hd coisas que
se antepdem na ordem do agir, em vista de fins que sdo primeiros na ordem da intengdo,
e ultimos na da execucio.

Seguindo uma tradigio da escola de Plotino, Agostinho escolhe o dia 13 de
Novembro de 386, dia do seu 32.° aniversirio natalicio, para servir um repasto
filosofico. Esperar-se-ia, sem davida, que este dia fosse especialmente fasto para
reflectir sobre a beata vita®®,

O probiema filosofico central poderia resumir-se numa pergunta: qual é o
stimo bem do homem? Acontece que nio apenas as respostas a esta questio
diferiam de escola para escola®?, mas logo a partida o préprio entendimento da
questio revelava-se divergente. Podemos dizer que a divergéncia estava em
que, naquela interrogagio, uns consideravam «do homem» um genitivo subjec-
tivo — e neste caso a atengdo dirigia-se predominantemente para o desejo do
homem, para aquilo que o faria feliz subjectivamente —, e outros considera-
vam a expressio um genitivo objectivo — caso em que a interrogagio relevava
do polo objectivo, isto &, referia-se iquilo que em si mesmo seria o Bem
Supremo perfectivo e adequado ao homem, quer este o desejasse consciente-
mente e tivesse dele conhecimento, ou nio. No primeiro caso as respostas
configurar-se-iam, de forma genérica, com o que se designava por eudemonistto;

filosofia grega: ali a relagio ¢ um mero acidente, resultado da instauragio do diferente, do
miltplo. Ora, até mesmo psicologicamente Agostinho nunca parece ter concebido a relagio
como acidental. Mesmo o prajecto monistico € cenobitico, Em De Trinitate esta visio relacional
de toda a realidade — ontolégica, antropoldgica, divina — serd superiormente desenvolvida,
*! Vide Eric R Dodds, Pagan and christian it an age of anxiety: some aspects of religions experiertce fromt
Marais Aurelivis 1o Constantine, Norton Library, New York, 1970.

562 De beata wita, 1, 5: «Nam de beata nita quaesivimus inter nos (...).»

6 Marcus Varrdo, no seu Liber de philosophia, recenseava 228 () defini¢tes do summiim bonum
existentes e possivels (cf. De cuitare Dei, XIX, 1, 1), aperfeigoando uma lista que remontava a
Antioco de Ascalon e Carnéades (ef. Cicero, De finibus, V, 6, 16).
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no segundo as repostas poder-se~iam dizer mais objectivistas, moralistas, teoldgi-
cas, juridistas, conforme o plano de fundamentacio em que nos colocassemos.

Acontece que Agostinho nio segue exclusivamente uma das vias, ainda que
certa letra possa induzir mun ou noutro sentido, mas segue frclusivamente ambas
as vias, ainda quando nio o diz, porque o desejo psicoldgico é wma expressio do
finalismo ontologico®™. A ordo vivendi é descritiva quando encarada pelo lado
ontolégico; é normativa/prescritiva quando encarada pelo lado psicoldgico.
Porém nele ambas se cruzam, e é muito dificil manter-se sempre no ponto
exacto da encruzilhada. A felicidade deveria surgir, entio, naturalmente como
fim de um dinamismo psico-ontoldgico. Nunca se alcangaria apenas por um
desgjo, uma intengio voluntiria. Afirmava acertadamente Aristoteles: «Diz
alguém: “decido-me a ser feliz”. Isso nio é possivel»™ Mas também nio se
alcangaria sem isso. Tomar consciéncia do desejo que se é, é condicio necessaria,
mas nio suficiente, da felicidade.

Importa reiterar — unindo intimamente este capitulo ao anterior pois,
como estamos a ver, se a ontologia e a ética agostinianas fossem desligadas
ficariam amputadas irremediavelmente — que o tedo desejo, subsumivel no
desejo de felicidade, é uma intencio ontologica que perpassa todas as zonas de
realidade. O desejo como expressio de finalidade ja se pressente no mundo
inorginico; mais visivel no organico, assume relevincia psiquica no mundo
animal, mas s6 no homem ¢ assumido conscientemente e elevado espiritual-
mente ao apice do ser.

Como sabemos, em todos os seres finitos ha um peso especifico ou lei que
ordena cada um para o seu im natural®®, lugar comum de toda fisica antiga. No
concerto desses seres, 0 homem, ser racional, deseja naturalmente cumprir-se
como tal. Mas este desejo natural, em virtude do caricter especifico da natureza

5! Juan Pegueroles, «El bien, el amor y la ley en la moral de San Agustine, in Espiritn 32 (1983),
p. 32: «(...) para san Agusiin, el amor natural en el hombre no estd indiferenciado {...), sino
orentado ontologicamente. El deseo psicologico es expresidn del finalismo ontoldgico, El
hombre tiende a Dios porque Dios es su fin, y no al revés. Dios hace feliz al hombre, porgue es
el Bien del hombre, e no al revés.a {cf. De beata wita, 2, 10},

%5 Etica a Nicdaco, 1111b, 28 ss.

3% Cf. Coufessiones, XII, 9, 10. Com efeito, a relagio entre o conhecimento desse liugar, e o
efectivo movimento para ele, pode ser explicado pelo esquema aristotélico, mais amplo, de
relagio entre potéucia e acto. Sintetiza Manuel da Costa Freitas, «Fundamentagio filoséfica do
Direito..», p. 204: «Sendo “a disposigio que assinala a cada ceisa o seu lugar, o lugar que lhe
compete segundo os etemos designios de Deus”, a ordem corresponde ao amor, que por dentro
habita todas as coisas e como um peso as inclina para o seu fim natural. A ordens ontoldgica & assim
a lei ¢ o principio que confere consisténcia propria a twdo quanto existe, Todas as coisas agem
movidas pelo seu peso, orientam-se para 0s seus lugares pelo seu peso. O peso ou amor constitu,
assim, uma espécie de gravitagio universal de modo que a ordem do amor é a causa, alei e 0 fim
de tudo quanto existes (cf. DBéatirude et Sagesse..., p. 25 Etica a Nicdmaco, VI, 12, 5, 114 2 3).
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humana, requer ser nio apenas reconhecido em consciéncia, como assumido e
efectivado em liberdade.

Porém, muitas vezes o homem esquece que esse fundo ontoldgico prévio &
condi¢io de possibilidade da propria liberdade, e fixa-se apenas no que lhe parece
uma imposi¢io exterior afrontosa. As razdes para tal facto sio miltiplas. Nestas
primeiras obras, muito marcadas pelo estoicismo e neoplatonismo, ¢ fundamental-
mente a ignorincia — quia se ipsos nescitint — o que estd na base da escolha errada.
Paulatinamente, a resposta agostiniana, sem desprezar aquela, avanca no sentido de
um orgutho original. Por causa dessa opacidade egocéntrica, aguilo que era um
dinamismo natural ganha psicologicamente um cardcter penoso e coercivo’,

O problema reside entio em ordenar o que se deseja psicologicamente com
o que se € ontologicamente, devendo haver previamente o cuidado de discernir se
desejos superficiais, ficghes imaginadas, projecgdes, nio ocultam e dissimulam
desejos muito mais profundos e essenciais. Dai a continua exortagio para a purifi-
caglo da mente e do coragio, a fim de que seja possivel, neste feixe de desejos gue
temos, determinar quais somos verdadeiramente. O desiderium beatitudinis nio é um
desejo como os outros; ndo € um desejo que se tem, mas um desejo que se 6, e na
criatura inteligente e livre chega 4 consciéneia de si mesmo na figura da inguietacdo.

Uma vez iluminada a inteligéncia, e suposta uma vontade boa, esti-se em
condi¢cdes de ordenar o amor consigo mesmo, por outras palavras, de amar
liviemente o que nio se pode deixar de amar naturalmente. Caso contrario, o ser
estar sempre em oposigio a si Mesno e, pOrtanto, NUNCa estari em paz porgue
nio esti em ordem™*,

Mas s6 se pode ordenar o amor se antecipadamente houver amor da orden.
O circulo sé aparentemente é vicioso, pois quer o amor quer a ordem, do
ponto de vista psicoldgico, tém graus que retroagem uns nos outros. Também
nio existe uma regressio ad infinitum; chegados i estrutura psico-ontolégica
natural do homem, tem de parar-se. O ponto de partida factual de toda a ordo
vivendi €, pois, o universal desejo de felicidade que uma séria fenomenologia do
humano desvela®”. A expressio assume assim um cunho marcadamente dindmi-
co, apresentando-se como condicio de possibilidade da fruicio do sumo bem™.

! Cf. Juan Pegueroles, «Liberdad y necessidad, liberdad y amor, en San Agustine, in Espfriru 32
(1983), pp. 109-114.

* De inchoata ereatura, © homem & chamado a ser pedfecta areatura (cf. De Genesi ad litteram, 1, 4,
2 De Civifate Dei, XIX, 13},

f"’" De beata uita, 2, 10: «Beatos nos esse uolumius» {cf. De wmoribus..., 1, 3, 4: De Trinitate, XHI, 20, 25).
" Manuel da Cosea Freitas, «Fundamentacio filosdfica do Direito...», p. 205: «(...} a ordem
universal ou ordem do amor ndo é uma realidade meramente estatica, mas uma forga dinimica
que contém uin convite on desafio langado ao homem para se realizar moralmente, em conhe-
cimento e amor, trabalhande no desenvolvimento integral do universo. Por mediagio do
homem, a ordem ontolégica do amor acede ao nivel antropoldgico e moral.»
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Todavia, a montante da formula de De ordine acima referida, segundo a qual
Deus & o sumo bem do homem, estd logicamente a pergunta squem & o
homem?» — dal a continua admonigio: nosee feipsum! —, e «o que € a felicida-
de?». Depois de respondidas poder-se-a avaliar se hi ou nio correspondéncia
entre desejo e reéposta. Procedamos entio logicamente ¢, no que concermne a
esta questio, reiteremos a pergunta ja bastas vezes aduzida: quem é o homent?

Agostinho ndo tem dificuldade em responder a partir da sua prépra expe-
riéncia: entre o desejo psico-ontologico de felicidade, ainda insatisfeito, e o
estado em que o mesmo obtera satistagio plena, o homem esta no mundo como
homo viator. A intinerincia € a primeira nota de resposta que a fenomenologia
antropoldgica detecta.

3.2. A metafora da viagem®'

O primeiro capitulo de De beara nita €, precisamente, a longa parafrase em
torno dessa metifora: a viagem. Esta introduz-nos desde logo in metus ordine,
entre o jd e 0 amda-ndo, numa dimensdo interina e transiente. E se estamos a
caminho, vamos de algim fugar para ourro ligar.

Entre os homens que tém alguma possibilidade de ser aceites na filosotia, hi
como que fés géneros de navegantes’*. O primeiro poderia agrupar o racionalis-
mo estdico. Com efeito, a exaltacio da razio e do esforco em ordem i
tranquilitas, donde orgulhosamente esse que al chegou se exibe aos outros,
quadra bem com as propostas da ética estoica™, Porém, adiante-se ja, ainda que
Agostinho acabe por se identificar com o terceiro género de nautas, nele
coexistiram simultinea ou sucessivamente tragos dos diferentes géneros de

5 Quodvultdeus, discipule de Agostinho, no Sermio Dr antico notiv et de reditn ad caefestem
patrians, 2, 2-3, tem o texto mais sugestivo da andguidade acerca da vida humana como
viagem, Muito a propasite, Othmar Perler, «Les voyages de saint Augustine, in Redherchies Augus-
tiniennes 1 {1958), p. 7, depois de ter analisado diferenees passagens onde Agostinho se escusa a
fazer viagens, conclui que stoates ces plaintes laissent indubitablement 'impression qu’Augustin
avait les voyages en horreur et qu'il les evitit le plus possible. Conclusion infirmée par la vie
méme d’Angustin: jusqu'au seuil de I'extréme vieillesse 1l fut un grand voyageur au point de
pouvoir se mesurer avec ua Jerdme, un Chrysostome et un Athanase; mais il le fut malgré lui, par
devoir et par vertu.» Nio &, obviamente, o aspecto fisice da viagem que nos tobiliza, mas o
psico-ontologico. Contudo, como 1 expenéncia sensivel ¢ aproveitada e transfigurada por
Agostinho, pedemos dizer que a referéncia 1 viagens concretas potencia a uausgressio semdntied,
512 De beata nita, 1, 2: «Igitur hominum, quos philosophiz potest accipere, twia quasi nauigantium
genera mihi wideor videre.»

3 De beata wita, 1, 2: «Vnum est corwmn, quos ubi aetas cowpos rationis adsumpserit, paruo
impetu pulsuque remorum de proximo fugiunt seseque condunt in illa tranquilitaze, unde ceteris
civibus, guibus possunt, guo admoniti conentur ad se, lucidissipium signum sui alicuis operis
erigunt.»
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marinheiros. Além disso, nenhum dos géneros representa na integra e exclusi
vamente qualquer cortente filoséfica’™. Podemos assint reinterpretar a com a—
ragio e transfigurar os géneros de navegantes em trés portos, ou etapas pn;
viagem dum mesmo homem, ac jeito de uma autobiografia espiritual’’ ’

A segunda classe redne os desiludidos e decepcionados com o aspecto 1‘nuit
epga.nador do mar, que nele progridem e peregrinam longe da pitria®, A ::f:fe(j
Tencld a um desgosto com o aspecto do mar parece-nos revelar a atitude daquele
que chocados com o especticulo do mial no mundo, procuram afastar—s?: ar;
longe, para explica¢des fantdsticas. Poder-se-ia ver aqui em parte uma alusﬁg a0
seu maniqueismo? E provivel, ji que alguns dos adjectivos caracterizam bem a
amude: que criticard nos maniqueus — «elati atque gaudentes», Porém, esta
cllassc inclui sem davida outros viajantes que, nio sendo maniqueus par;ilha~
riam com eles um certo racionalismo. Para estes, nio devera desej;r—se uma
tempestade violenta soprando em direcgio contriria & que eles Seguenl e que
«flentes gementesquer, os conduza s alegrias certas e sélidas? 57 e

O terceiro género de mareantes & composto por aqueles que, tendo-se
afastados amda._ novos da pitria, se mantém sempre atentos a alg:uns sinais
— «quaedam signa respiciunts — que lha recordam. Entio comega o regresso
ENLIE ACETLOS € erTos Na rota, contemplando os astros no meio de neblings, Finalmen—,
te, conseguem retornar ao desejado lar. A alusio aos platénicos é evidentes™
E, a ser assim, de novo se confirma o tom autobiogrifico da metifora. .

7 Acerc:_: c_Ia mtcr?retagﬁo dos trés géneros de vigfantes, cf. Luigi Franco Pizzolato, «I] De beata vi
f)“]a possibile feliciti nel tempon, in L'Opers Letteratia..., pp. 39-46 ’ v
;7" J. Dewart, «La autobiografia,.», pp. 41-78. .
.7" DeL;bleara wita, 1, 2 wAlterun (...) est eorum {...) qui fallacissima facie maris decepti elegerunt
:;; niedium plrogn:dl longeq.ue 3 sua patria peregrinari sudent et ejus sape obliuiscunrur,»
De beata ita, 1, 2: «Hos si nescio quo et nimis latente modo 4 puppi uentus, quem r‘
putant, fuerit prosecutus, penetrant in altissima miserfarum. elati atque gau,d(intcs g OPZTUY_“
usquequaque fallacissima serenitas uoluptatum honorumque blanditur. His profecto’ Eiloal'ez
opta.ndum est quam quaedam in illis rebus, 2 quibus lae excipiuntur, improspera et, si gn:'um ::slt
SAEHLENs OMNno tempestas contrarieque flans uentus, qui eos ad certa et solida gau(‘iia ue] ﬂeme’
gementesque per‘ducat?» Agostinho ¢ um homem capaz de tirar licées de ontologia dos ;
mais s1mp.le.s da vida. Nascido em Tagaste, na pequena vila da Numidia, «celeiro d%l 1'{0m;1'2 V";’jﬂms
tcr—se.dt‘hcmdo & passear pelas searas, vinhedos e olivais dessa rica regiégo Ao seu olhar sa oz o
passaria despercebida a necessidade de estacar uma vinha, de pér uma e'mpa numa olivef,az s
gue nio cedesse i forga destruidora do siroco (A. Hamman, La vie guotidiense en Afrique dmll:far;
an temps de Sm'nt Augustin, Hachette, Paris, 1985, pp. 9-40; John O'Meara Lajc‘lmc_vseq . 205r
-76). -IA\Ias- viagens para e de Itilia (Othimar Perler, «Les Voyages...n, pp.!4-42) deve. t(’:rpgd .
experiéncia de SENGI M0 108t o vento frio e seco do nordeste, e de observar como z f]l;l
;:nfu]:nvam sob a_v1oléncia’do mistral, tensas por chegar a um portus bonus, Esta imagem dosv‘;;:os
C,Zf;r ;u;\t;,oc:::;;:xdo de trds nos impele sempre em frente, indo Jjd adiante de nds, ¢ uma das mais
™ Cf. De beata wita, 1, 2: Ené p fristi
B méﬂ{ﬂq{,‘, c,r f,;f,;ja,-‘:e;;,\ﬁ; ;J, Ild. Para A.'B_ecllcer, De 'I'msrmct drt bouhieur & Vextase de
! fy theur dans la prédication de sains Augustin, Erudes Augustini-
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Um desejo une estas diferentes classes de navegantes: todos, a seu modo,
querem alcangar a regido da solida felicidade”””. Porém, «uma coisa € aquilo que se
antepde na ordem da execucdo; outra, aquilo que se aprecia na ordem da
apeti¢ion™. Esta expressio de Agostinho articula magistralmente o problema da
relagdo entre a accdo com o0 seu T€A0S, abrindo caminho ds profundas reflexdes
sobre o valor do rempo da acrdo, em Confessiones e De Trinitate. A metifora da
viagem muaritima ¢ pois um simile privilegiado para responder i pergunta pelo
homem.

Mas pode acontecer, e acontece muitas vezes, que alguém se aproxima do
fim que deseja psicologicamente, e se afasta do fim que deseja ontologicamente.
As serelas, com seus cantos irresistiveis, espreitam. Nesses monientos, a expe-
riéncia mostra-nos o homem dividido entre quereres. A fenomenologia huna-
na, prima facie, apresenta-nos entio um ser em errincia, rasgado, dilacerado e
quase monstruoso: video meliora proboque, deteriora sequor.

Efectivamente, a inquietagdo tanto pode estar ordenada como desordenada.
Uma coisa & estar completamente perdido, sem norte, e rumar sem sentido;
outra ¢ ter encontrado o astro a partir do qual se determina toda a cartografia .
A inquietude supde um viajar orientado; com maior ou menor nitidez encon-
trou-se um ponto que indica o Centro, ¢ todos os esforgos vio no sentido de
preencher a falha que o proprio desiderinm manifesta. Esti-se em aproximagio
e aprimoramento progressivos, e a filosofia dai decorrente é essencialmente
«ror-rectivas, como o marinheiro que acerta o ingulo entre o astro polar, a
embarcacio e o horizonte. Ora quando se conhece o fim da viagem, muito mais
facilmente a rota pode ser corrigida.

Na errancia desordenada, isto €, na irrequietude, nio ha reconhecimento do
fim conveniente. Impde-se deste modo um esforco por esclarecer a consciéncia
— purificatio mentis. Todavia, mesmo quando se discerniu o sentido do rume
correspondente 2o desejo, a vontade pode ainda nio ter forca para desfraldar as
velas e rodar o leme, ou mover os remos * . Nio ha ainda assim lugar a uma efectiva

ennes, Paris, 1967, p. 185, a influéncia plaronica do Fedro € incontestivel; para Maurice Testard,
Saint Augustin et Cicéron, 1., p. 171, nn.1-2, o tema depende de Cicero {¢f. a abundante
bibliografia em Luigi Franco Pizzolato, «Il Dy brara vita ¢ la possibile...», p. 41, nn. 49-56).
59 Cf. De beata uita, 1, 3; Contra acadensicos, 111, 2, 3.

¥ De ordine, 11, 9, 26: «Alind est enim quod in agendo anteponitur, aliud qued pluris in
appetendo aestimatur.»

81 De beata wita, 1, 4; «Deinde ueni in has terras; hic septentrionem cui me crederem didici.»
O problema colocara-se em termos epistemoldgicos, em Contia acadenticos, 111, 15, 33-34, onde
propde uma via média razedvel entre a aedulidade exeessiva e o racienalissro radical, como via para
alcancar a verdade (cf. o exemplo dos dois viajantes).

2 De beata nita, 1, 4; «{...) cum haec esse consecutus, tum demum, nie quod paucis felicissinis
licuir, totis velis, omnibus remis in llum sinum raperem sbique conguiescereni.s
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ordenagio da vida. Por isso se disse que nio bastava tomar consciéncia do fim
a prosseguir. Em Agostinho as relagcdes entre a inteligéncia e a vontade come-
¢am a ganhar maior complexidade do que em certas linhagens do pensamento
grego. Para a filosofia grega, grosse modo, a inteligéncia determinava a vontade
inelutavelimente. Agostinho cedo comega a suspeitar dessa relagio quase-meci-
nica, ao dizer que g felicidade the parece ser sobretudo um dom de Dens™™.

O «tolle, leger de Mildo que o orientou para a Carta aos Romanos e para uma
efectiva reforma de vida®™, porém, se se lhe afigurava como 4 resposta por que
sempre esperara, ndo lhe anestesiou a inquietagio ou diminuwiu o desejo. Ao
contrario, podemos dizer mesmo que os acicatou ad superiora. A conversio de
Agostinho niio se configura como resposta que satisfaga e aquiete o desejo,
sendo no sentido de o orientar e lhe provocar ainda mais forme. Mesmo a amizade
que unia todos os cenobitas da quinta nunca foi olhada como fim em si mesma,
como aconteceria num circulo epicurista de amigos. A vida em comum e a
amizade ainda estavam em ordem ao fim ultimo, acima enunciado: procura
conjunta de Deus, sumo bem®,

O nauta Agostinho auto-interpreta-se em Cassiciaco como que num porto
de abrigo, estudando o mapa e adquirindo fortaleza necessiria para continuar a
viagem. Esta enseada cisalpina &, tio-sd, um momento da odisseia que o condu-
zird a0 porto dltimo do seu desejo, simile que De beata uita itera de mil maneiras
até 2 exaustio. Em suma, podemos dizer que temos aqui os principios de uma

filosofia da acgio.

Efectivamente, Agostinho € um pensador da acdo como disse o autor de
L’Action, descobrindo-se irmanado com ele numa experiéncia de humanidade
inquieta. Parece-nos ser este o sentido em que Maurice Blondel afirma o
pensamento de Agostinho como filosofia catdlica, universal®®®. Com efeito, na
quinta de Verecundo encontramos um homem sobremaneira atento ao destino
e ao sentido Gltimos do homem. E se Agostinho acabava de saborear esse
sentido, fol apenas como quem iniciou um lauto banquete. Assim, porque

1 De beata wita, 1, 5: ¢Aptissime sane; nam de beata vita quaesinimus inter nos nihilque aliud
uideo, quod magis Dei donum vocandum sit,»

¥ Rm 13, 13-14: «Sicut in die honeste ambulemus, non in comessantibus et ebrietatibus, non
in cubilibus et impudicitiis, non in contentione et aemulatione: sed induite Domimum lesum
Christum, et carnis curmm ne feceritis in concupiscentiis.»

M5 Solilognia, T, 12, 20: «Sed quaero abs te cur eos homines quos diligis uel uinere, uel tecum
uinere cupias? A, — Vi apimas nestras et Deum simul concorditer inquiramus. Iea enim facile
cui priori contigit inuentio, ceteros co sine labore perducits (¢f. Contra academicos, I, 2, 5; De
moribms, 1, 4-5: a felicidade ndo pede residir seniio na posse do soberano bem; 7-8: o bem do
corpo & a alma; 9-10: o soberano bem da almia é Deus).

6 Cf. Maurice Blondel, «The latent resources in St Augustine’s thoughts, in Saint Augustine,
Meridian Books, New York, 1959, pp. 319 ss.
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ainda nio realizado, cunipria assumir essa acgao que o antecedeu e levi-la tio
longe quanto solicitava todo o seu ser. ‘ ;
Foi aqui, estivemos a ver, que Agostinho comegou por cunhar uma das
imagens mais omnipresentes ao longo da sua obra, e que configura 0 homem
como vigtor: a vida é uma viageni de porto em porto, € o homem L{m en}bar—
cado. Verdadeira expressio da transiéncia da vida humgna, esta metafora € unjL
daqueles simbolos universais a que senlpre o homem deitgu mio para, de forma
imediata e intuitiva, traduzir um sentimento, UM CONVICEAO, uma certeza de
incompletude radical®’. ' N »
A viagem assume uma dimensao ontolagizante™ e transformadora, na medida
em que nela acontece algo que muda essencmlmenfi o ‘homem‘ e que se1
expressa, por exemplo, na aquisigio de um some sovo™. SO p’ela viagem, qua
cumprimento do tempo, se COmega a ser 0 que realmente se €. 1
Nio & por acaso que a literarnra de viqgens assume um lug?r de tanto re ev'o
na literatura universal. Uma das primeiras grandes obras t:la hter.atura unwer%c}l
— A Epopeia de Gilganies —, relata-nos a fascinaqte e perigosa viage do hler01.,
consciente da sua condigio mortal, em busca da imortalidade. E ainda a viagemn

até a morada da morte, cujos ritos de passagem importa saber cumprir com

57 Jean Chevalier ¢ Alain Gheerbrant, «Vovages, Diciondrio de Siutbalos, pp-. 63’] —692:‘]«(? sm::;loi__
lismo da viagem, particularmente rico, resume-se () ma busca da verdade, alpaz. ‘ ,i{,fz;;ﬁw,,m
dade, na procura e na descoberta de um centro cspmzl{al.» O autor dcst?livl()) ve s:f, idament
as diferentes expressoes que esta viagem assuIne: NAVEZcoes, travessia do no, usca ]as ilhas, ¢ c.
«Este cenfro inacessivel & também simbolizado pelo fivro ou pela taga. A sua busca r.'ia ;g‘ar is ricas
aventuras do Graal (...). Estas buscas, sendo as do conhecinento, t?orrespondcm ain ; aspvzagc.:ns
de Ulisses, Eneias, de Dante, de Christian Rosenkreuz ou de ll\I:'coins Flamel, e 3 o' _r'mape
do Oriente nos Actas de Sdo Tonrds. As viagens sio ahuda (..:) a série de.provas E::cparator:;g:ar:
2 iniciacio, encontradas nos mistérios gregos, Na Magonara nas socncdaQes m.cret:rt.sdu.: :. eh'
(..) A marcha para © centro exprime-se [:.I[ﬂbt‘ll‘l pela procura da TE-TTJ dpro(;}:;rxt; Jcpue
peregrinagio. 5o a saida do Egipto, a travessia do Mar Vermcllzo, a rnfn?rcss]la o de .deq
Origenes faz expressaniente 05 simbolos de etapas na progressic LSPH’]I?H'.':‘ . de e oS
5% Ontologia ndo aqui no sentido da especlagdv sobre o ser, n1as de uma f'.\pl.neucr )

¢ e viauer como salienta Georges Gusdorf (cf. Mythe et
que advém & palavra, ou wma .«mrw.'ngw vécuen 2 Georges Gl 0 idode de
Métaphysique, Flammarion, Pans, 1984, PP 6.4—65.87 et pnmm).r las A e e
desvincular os dois aspectos, porque a experiétida pensanic ¢ talvez a tinica por que o homem p

0. . -
:gesgzéeissfrptl::egzéos que a Historia, a Emologi;, as Ciépcins d.a P\_c:ligmo,.-:li thr:;atu;&:zcn;
recolhem e colocam ao nosso dispor que nas soc;cdade. ditas prm.ut_lvaj a v1'd:x. :ezl,; Lo
funcdes e periodos qualieativamente diferencmdo‘s entre si. Ea tranlassiaa = es? mde. l%’ov}; Sc}ﬂ
duras, iniciagOes, viagens pelos céus € inferttos, e assun por diante. Ainda que © EEDR'I de 8
variadissimo trata-se sempre do simbolismo da wiagen {cf. Amold)vafl Gem:cp, Les Rites rc f,hnstl;
FEtude systematique des rites de la porte ¢ duljsm.iﬂ, [Ejlmll_llc No?;fg[; 1 Kgllsm; :(;i)],i;‘-ic:n;;&yﬁl S] onmon
3 i .. Mouton, Paris, La Haye, : s Mythes, :

f:;sl:;;s:, gzl?i};;?cll(,)?’a:sj”‘ls')_‘)?. « Naissapces weystigries. Essai sur quelques types d'initiation, Galli-
mard, Paris, 1959).
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rigor, que o Livro dos Mortos do Antigo Egipto relata em profusio. A cultura indo-
-europeia desde cedo parece ter desenvolvido uma autocompreensio de si
mesma 3 luz da itinerincia, da transumincia que, aquando da sedentarizacio
agriria, fol continuada simbolicamente noutras cavalarias, de acordo com as
investigacOes de Georges Dumézil e Mircea Eliade. As sagas nordicas de Leif
Erikson sio ainda outros tantos ecos longinquos dessa antropovisio. Também
um dos textos educadores da Grécia, como diz Platio, tem como trama o retorno
de Ulisses, desde a Santa [lion até i desejada ftaca. Afirmava com énfase o
Pe. Manuel Antunes que Ulisses é o modelo do povo grego como um todo, a figura por
quie eles se auto-interpretam. Ele € a sinédoque do homem grego, e um simbolo
do homem®". Qu, ao contririo, cada homem & um Ulisses, constantemente
insatisfeito nas suas realizagdes. Nem o palicio de Circe e todas as suas delicias
o fazem esquecer o lar. Também Israel desenvolvera 2o longo de séculos a
imagem da viagein como simbolo interpretativo da sua propria historia. Desde
a ordem divina a Abraio™' para que deixasse a sua terra, passando pela descida
ao Egipto, pelo Exodo e travessia do Deserto, Istael auto-interpreta-se como
pove em marcha para a Terra da Promessa. No perfodo inter testamentirio, em
virtude de incoativas visGes historicas de fet¢io apocaliptica, essa autocompre-
ensio como pove a caminlo ganha um cunho marcadamente escatologico, por
exemplo, com o profeta Dantel, tensio que se comunica ao crstianismo.
Podemos mesmo dizer que a reflexio modema e contemporinea acerca da
condig¢io temporal do homem tem a sua génese nesta visio.

A filosofia desde cedo assumit como sua a tarefa de consumagio desse
desejo de regresso a casa, ou seja, de consumagio do amor pela sabedoria que lhe
esti na raiz. E porque na Grécia a soffa ultimamente era uma divindade*?, o
retorno & um acto filosdfico-religioso, uma liturgia.

De qualquer modo, o mar e os seus mil perigos, na nqueza infinda da sua
plurivocidade, sempre foi uma imagem privilegiada para ilustrar a situagio
do homem no mundo. Tal simbolo foi bastante desenvelvido pelos alexandri-

M De Trinitate, XIV, 11, 15; a propdsito da relevancia filoséfica do simbolismo do eaminkho e da
viagem em Parménides, cf. Alexander Mourelatos, The Route of Parmenides, Yale University, 1970.
1 Gn 12, 1: «Jahweh disse a Abrio: «Sai da tua terra, da tua parentela e da casa de teu pai, para
A terra que eu te mostrarels

#2 No duplo sentido: a Sabederia é identificada com unt deus {Atena ou Apolo}, ou os préprios
deuses a consideram sua prerrogativa peculiar. A histdra apoerifa da tripode oferecida a Tales, para
honrar a sua sabedoria que permitira vencer uma batalha, sugere o mesmo. Diz-se gue Tales, por
modéstia e por se considerar indigno do titulo de sibio, foi levar a tripode 2 Bias. Este foi levi-
-la a outro dos Sete Sibios, e assim sucessivamente cada um foi oferecé-la ao outro, até que
chegou de novo a Tales, que, por seu turno, a ofereceu a Apolo, em Delfos, querendo com isso
significar que s6 o deus & sibio [ef,, Calimaco, Ismbus 1, 52, frg. 191 Pleiffer, (DK 11 A 3 ) apud
G. S. Kirk, J. E. Raven and M. Schofield, The Presocratic Philosophers. A Critical History with a Selec-
tivsr of Texts, Univ. Press Cambridge, Cambridge, 1983; (trad. port. FCG, Lisboa, 1994, p. 81)].
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nos** e pelos neoplaténicos™”, a partir de textos de Platio®™. Irio, contudo,
jcentuar a viagent nio $6 como saida, egressus, mas sobretudo €OMO Tetorno,
regressus animae a0 Uno divino. Que tenhamos saido parece ndo g;rar muita
polémica. A nossa facticidade parece atesta-lo. Esaamos’%‘qut, degradados, presos
na matéria; impde-se portanto retornar ~— emadpodr™.

Todos estes simbolos e linhagens pensantes COnvergein para a_obra de
Agostinho, de uma forma essencial. Contudo, nu}ma‘ele Sf: ﬁc:t exf:luswamente
pelas imagens e pelos simbolos. Se nas suas habels 1mdos sio INSErUmentos

2 Pide, por exemplo, Filon de Alexandra, De Migratione Abrehami, i Les Oeuvres Copléres de
Philon &’ Alexandrie, XI vol., Paris, Cert. 1%5; ' ‘ ’ < o duyiy K
3 por exemplo, Enéades 1, 6, 8: «betrywper 61 (1)[3\7]1’ €s ‘ITG.’TPL(SC[, () Tﬁag ow i yn,moﬂ
e dvaEdpede: () Tlarpis S Nuiv, E')Gafﬂep nP\Gﬁop_eu kal TaTIP EKESL._TLS“GUi‘ oﬁg:rnﬂ;
kal 7 duyr; OU mool Sl Srartoac (..) aMG TabTa TdrTa a('i)Ellf{n 1 .K‘Gllp.].] éme ;
AW olov wooarTa Sty dAiny dMdEaobar (.0 [Fujamos pols para @ nossa pitria ::anssmm
{..). Mas que & esta fuga? Como ascender? (..) A nossa’patrm & o lugar djaude vxemosd{. o- 111(?55.0
Pai ai reside. Que sio pois esta viagem ¢ esta fuga? Nﬁo & COM DS 11OSS0S pes que tcfmocs lc 1e;.1lza—
-la, {..) deves fechar os olhos, trocar esta maneir de ver por outx:; (’5..’)).»‘;:').81 arlos Silva,
«Plotino», in Logos..., 1V vol., Lisboa/Sio aulo, Vc:‘bg, 1992, cg!s. ~7._-...7_ 281]. o
% §3g inimeros os textos de Platio onde a metifora da viagem indica o sentido dessa tr;n;s(lj;l“ncm
ontolégica. Lembremos o Fedro, 246 a-l, omﬂ]c .a abma ¢ COl]lp;lrafja a umn_ntreingcm{ n,a ::Jchij
viagenn, 1 ida a0 além de Er, 0 Arménio, Repiiblica, X, 6 ] 4 b ss, Mito que reltera a p.esln!,ob ™"
reminiscéncia conto passagen da ig;loréncia ao saber, evidente em (od:} a obr3 (dn:.scl a c:l:su 1 ;
ao Pireu: subida e descida da/d caverna, etc ), odisseia de alma que ta‘mb'cm o h’fiuu 1morrla 123 [c‘.
Anihud Gilead, The Platonic Odyssey. A philosophical-lirenary inquiry into the I. haedo, -{Dpo,P]‘,
Amesterdam-Altanta, 1994; John Rist, Plotins: the Read t .'h(: _Rm."::y, Fgmbﬂ;‘lgc'Ulgv.inll;us:
Cambrigde, 1980; para a utilizagio agostiniana de S)ut.ms 'ma’t’qfur:'u. platdicas, c .f{e.m d,og-“:::;c;
«Un faiscean de méraphores platonicienies dans Yes écrits d"Augusin de 386, 1In Kepre des
i 40 (1994/1), pp. 39-43].
irt‘gri;;fsfg::;zz; I 2(, ]’!otin)o ;l:)];}‘}ordn o que Ragnar HolFt:’ (ct. Béarir:tdf' er Siz_qcsf)e.u.., p. 59)96’h;m'.1
i eordo salutis» em quatros eseadios sucessivos: 1% a }'\'aeapcn:;. lpurlﬁcacaf); 2°%a KE.K{fl ai um;
estado de pureza pela separagio de rudo o que & corpbreo; 3. .lemaﬁpocbq, Co(-;lv:.jr.sa‘o, e,m.e'{')
Bewpia, a contemplagio. A obra de Porfirio, De regressit anine, n‘farcc‘)ud ;C“K‘lm;t‘lman
pensamento do jovem Agostinho, em Milaco. ‘Cf. /‘:my_’ Clarlﬁu. «Ci;.mdmn‘l' 4-:1 ;e (;gm smian
circle...», p. 132 para um conspecto geral da influéncia d.a ja rcfe]’-ldu If'r usofta dos ::imma o
Porfirio em Agostinho, nos meses de Junho e Julho de 3.86, llﬂ}?O!‘tﬂf‘ﬂ cq:):sxdcmr o‘ te:{o 663':7;
Courcelle, «Saint Augustin “photinien” i Milan», in Ricerche di storia rehgt.osa, I 1954, pp. O- ll‘;
a que nio tiveinos acesso directo, mas através de John O’ Meara, P'wphyry s Phll'os‘up(;’l}*fo;j: r:r;a
in Augustine, Etudes Augustinicnnes, Paris, 1939, p. 171. j.ohn O Mc.a'm € o gran cde il:zol ]
influéncia de Porfirio, mais do que de Plotino, sebre os esr{rms d.r.' Cassiciaco. Conira n:a emicos, I, b,
1: «Quam sententiam uberrimarun doctrinarum oraculis ‘Edlta['ll. rn:n.]otumjuec m}]gxssl;liid;;c
intellectu profanorum (...} ad quam te inuitor {...)» Cf t:lmbﬂl‘l.l ) Pusf-srnp::uz cG ou-:‘fcg Mad
— Saint Augnstin et la Philosophie..., pp. 105-107 — Lh?dlC;i..dD i ob:jr; e Pcr.:u X[I_');Qy,
Augustine's Philosophy of Mind, Berkley and Los Ang-fles: Ul]lVﬁl’?lL:y ofC'ah omia f;.ssi; rﬁr-:o U]:;
bem como a outros autores € obras que af s3o rcfendqs_ a proposito da mﬂucnc_m lL Po firio em
Agostinho. Para esta questio tenha-se em conta © que J1 5¢ d]ss_.: :ftrus sobre a cnséo pglfa \thle;mn;
que Agostinho perfithava neste periode, como ele diz em Confessiones ¢ algumas Eprstudac atestan.
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poéticos, expressivos e pedagogicos, inserindo-se numa psicagogia mais ampla,
a verdade € que imediatamente todo o seu esfor¢o vai no sentido de lhes captar
o valor noético e doutrinal®”’.

Nio é de admirar que essa imagem, omnipresente nas primeiras obras®®,
nunca mais o abandone, assumindo um alto valor conceptual. Podemos mesmo
afirmar que a metdfora utilizada para exprimir a situagio humana no tempo,
elevar-se-a a categoria de diferen¢a ontoldgica fundamental, explicando nio s
0 seu proprio percurso pessoal — grande viagent maritima™”, «cursns vitae» —, mas
também a historia universal. Agostinho nio se cansard de retirar e desenvolver
todas as virtualidades contidas na imagem®”.

Vejamos a riqueza semintica da narrativa a partir da sua prépria pena.
«Quando aos dezanove anos frequentava a escola de retérica, Ii o livio de Cleero que se
intitula Horténsio, inflamei-me de tal maneira pelo amor da filosofia que imediatamente

*7 Endre von Ivinka, Plate Christianus..., p. 195: «Augustin est un mattre dans 1'art d’épanouir
la pleine valeur symbolique des images selon les exigences de la représentation, puis de s'en
emparer conceptuellment en défaisant leur caractére imaginaire.v

™ De beata wita, 1, 1-5; Contra academicos, 1, 1, 1: «(...) sed quoniam ita comparatum est sive pro
mieritis nostris sive pro necessitate naturae, ut divinuni animum mortalibus inhaerentem nequa-
quam sapientiae portus accipiat, ubi neque aduersante fortunae flatu neque secundante mouera-
wr {..J» De ordine, I, 1, 2t «...) cum interea humana uita inumerabilium perturbationum
inconstantia uersetur et fluctuet.s Em Retractationes, I, 3, implicitaniente ao menos, aparece a
desvincular-se da imagem do represso: «Alio loco de animo, cum agerem dixi: Securior rediturus
in caclum (Contra academicos, H, 9, 22), Iturus autem, quam, rediturus dixissem securius, propter
£0s qui putant animos humanos pro meritis peccatorum suorum de caeli lapsos sine deiectos, in
corpora ista detrudi.» Esta inflexfo confirma a interpretagio do dapsi sumus» que atris fizemos.
" Cf. De utilitate credendi, 8, 20; Confessiones V1, 11. A maior parte dos autores tem evidenciado
— ¢ justamente, pois os textos de Agostinho commoboram essa leitura — a metifora da viagem
maritima. Gostariamos de salientar, contudo, 2 conexio entre a o muar da vida e o mar do deserto,
paico da itinerincia némada que pulsava nas suas veias berberes. Refere Caio Salistio, A Cuerra
de Jugurta, 18, que aquando das antigas migragdes que povoaram a Africa, «os persas foram mais
para o lado do oceano e serviram-se para casas do fundo dos navios voltados para cima (...
A pouco € pouco (...) como estavam semipre experimentando novos campos e mudando de um
lugar para o outro, deram-se a si proprios o nome de Nomadas, Até agora (...) as casas dos
Niimidas dos campos, a que chamam mapales, oblongas, de cobertura com os lados recurvos, sio
como cascos de navior (para estes aspectos mais fisicos, outras tantas oportunidades de diafania e
alegorese, cf. Othmar Perler e Jean-Louis Maier, Les Voyages de saint Augustin, cap. sobre «Les
voyages maritimes»),

¥ Cf. Contra academicos, 1, 5, 15: «Sed nescio quo modo, cum mentis nostrae ueluti portum notio
ipsa reliquerit et uerborum sibi quasi uela tetenderit, occurrent statim calumniarum mille nanfra-
gia» Para estudo da metbfors maritima em Agostinho, of. José Oroz Reta, «El lenguaje en los
primeros escritos...», pp. 119 ss.; José Oroz Reta, «En tomo a una metifora agustiniana: el
puerto de 1o filosofias, in Misceldnea Potristice. Homengje al P. Angel Vega, El Escorial, 1968,
pp. 407-426; Henri Ronder, «Le simbolisme de la mer chez saint Aungustine, in Augustinus
Magister. 11, pp. 691-701; Maria Grazia Mara, «Apuntes para Iz imagen del mar en ks Confes-
siones de san Agustine, Augustinus 31 (1986), pp. 179-184.
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me entreguel ao seu estudo.»™ Andei {gnalmente pelos mares enevoados da astrologia,
gquase me afundando «no oceano do sen erron. Saindo daquele nevoeiro, convenci-me de
que era preferivel «acreditar mais nos que ensinam do que naqueles que mandam», e foi
assim que «viafein até ds praias maniqueias. Nao terminara, porént, a viagem: «depois
de ter atravessado este mar» foram os académicos que se apoderaram durante uni tempo
do «leme da minha vida». Até que acostei as terras onde «aprendi a conhecer o norte em
que devia depositar confianga». Apesar de ja orientadoe, ainda me retinham as lronras do
mundo e as caricias de uma esposa e, por isso, «ndo apressava o meu barcon. Cont os
platonicos ¢ a conversdo ao cristianismo deixel para trds wm dos portos que até af mais
frequentara: o materialismo. Por fim, reminciei a unma profissdo que me levaria «ds
sereias, conduzi a minha barca agitada e fendida, para tdo desejada tranquilidades.

No celebérrimo hino de Confessiones, X, 27: «Tarde Te amei, é beleza tdo
antiga e tdo nova, tarde Te amei...», imago de toda a obra de Agostinho, exprime
ele justamente a tardanga desta viagem. Porqgue a grande viagem, a verdadeira
viagem de que todas as outras sio meros simbolos, foi a odisseia da busca de si
mesmo e de Deus: «Noverim me, noverint tels

A viagem resulta pois de uma estrutura ontologica peculiar, onde a situagio
intermédia do homem ¢é principio dindmico de ac¢io. O impeto que perpassa
os seres e os leva continuamente a dangar velas» e a procurar «novos portos» é
o constitutivo anelo de unidade, de verdade, de imutabilidade, de eternidade,
nostalgta radical e inquietude abissal a que nada basta até ter aquilo que unicamente
the basta ®* .

Neste sentido a visio agostiniana é originiria e radicalmente criacionista, o
que fundamenta 2 afirmacdo de estarmos perante uma filosofia da acgdo “°.
Fomos dados, «angados neste mar. Estamos na dimensdo do ja. Ja somos e ainda-
-ndo somos: eis o choque paradoxal a exigir um olhar diferencial. Todas estas
imagens percorrem o pensatnento de Agostinho; pensador de metdforas vivas, o
excesso do pensar nio lhe cabe nas palavras feitas. Por isso cria constantemente
sentido, recuperando antigos simbolos que a sua experiéncia enfitna de novida-
de. E se como vimos, a metifora da viagem como modelo configurador de uma
totalidade de sentido, ji estava literariamente disponivel, o eximio professor de
retdrica agora convertido, nio podia deixar de trazer a sua aportacio propria,
dando-lhe um alcance ontoldogico universal. Com efeito, nele, a metdfora da
viagesm, mais do que recurso retdrico, € uma ebra semintica. Como diria Paul
Ricoeur, a metifora opera um espécie de «transgressio categoriaby que cria

8¢ De beata uita, 1, 4.

©2 De Trnitate, X, §, 7. «Quia nec ipsa sibi, nec ei quidquam sufficit recedent ab illo qui solus
suficit (..).0

3 Alberto Vecchi, oIl problema agostiniaro dell’aziones, Angustines Magister..., [ vol., pp. 559-
-568,
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novidade numa ordem légica prévia, sem a destruir, constituindo com ela um
6 significativo®™. Ulisses regressa a casa onde Penélope o espera, tecendo e
desfazendo ciclicamente a reia — UbAGLA, textum, texto —, mas Eneias, curio-
samente, ndo retorna ao lar: o seu destino é fundar uma ddade nova, no Lacio®3,
Nio sio dois homens, s3o duas dimensdes do homem. Simbolizam em simulti-
neo a face ‘soedosa’ e a face criadora da liberdade humana, aberta i novidade,
a diferenga, 3 historia, i cultura. O ser dado de graga exige ser assumido em
consciéncia e liberdade. A obstinagio, o enquistamento, o erro, podem adiar o
encontro, mas nunca apagar o desejo®®.

Entre a precaridade da sua situagio e o vislumbre de um excesso de pleni-
tude, o homem esta lan¢ado «neste mars, em situagio interina, recortado como
um ser da lonjura e simultaneamente ansioso da divindade. Nio nos parece iniitil
deixar-se tocar por esse sentimento de estranheza que emerge quando alguém se
descobre a ser, por esse encanto matinal que desabrocha em espanto essencial
frente a si proprio, grande profundum.

Tem, pois, razio Ragnar Holte, em nosso entender, quando se afasta de
Gunnar Hultgren por este, ao separar da exigéncia moral de respeito pela lei da
ordem ontoldgica, acabar por considerar a ordo uma «echélle statique»®’, Com
efeito, se hi pensamento dialéctico e dinimico em todas as suas dimensdes,
como estivemos a ver a partir da metdfora da viagem, esse é o de Agostinho.

3.3. Felicidade e Verdade

Depois de um capitulo cujo tom autobiogrifico, como vimos, se abre a uma
universalidade ontologico-antropolégica e que, portanto, comegara ji a res-
ponder i pergunta «quem é o homem?», Agostinho inicia o segundo capitulo de

" Cf. Paul Ricoeur, Du Texte 4 L' Adtion. Essais d'Henménentique 11, Editions du Seuil, Pars, 1986,
p- 127. Sintetiza com precisio Manuel Maceiras, «Hermengutica del simbelismo religioson, in
Paidefa 25 (1994), p. 68, que: «la metifora (...) deja de ser Ia simple substituicién de un término
por otro, para significar Ia tensidn entre dos sentidos creada en virtud de Ia relacién que existe entre
cllos. En la metifora, en efecto, se efectfia una innovacién semintica que consiste en la
“produccién de una nueva pertinencia seméntica por medio de una atribuicién impertinente”,
ya que la significacién del nuevo enunciade metafdrico surge en virtud de la destruccion del
significado primero o literal. {...) La tensién metaforica conduce en consecuencia, a una “mane-
ra distinta™ de ver las cosas, a “redescribirlas”.»

“% Agostinho vive profundamente a tensio entre a sua faceta grega — Ulisses — que quer
retomar, € a sua faceta judaico-cristd e latina, militar — representada por Eneias — que aporta
a0 novo, o desconhecido, que caminha para uma terra onde nio nasceu.

** Goulven Madec, «Sur une nouvelle introduction..., p. 110: «Augustin s'identifie, non
seulement 3 Enée, muais aussi et surtout 3 I'honime biblique, i Adam pécheur, converti et rénové
dans le Christ, 3 David, au fils prodigue, i Paul.»

“7 Ragnar Holte, Biatitude ef Sagesse..., p, 212,
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Dr beata uita com uma questio que surge de chofre, sem se compreender bem
a sua origem: parece-vos que somos compostos de alma e corpo?®

S6 se apreende o alcance desta entrada, aparentemente ex abrupto, 3 luz da
questio que todo o didlogo trata — desejo de felicidade e a possibilidade da sua
satisfagio -, inserindo-a precisamente na problematica acima referida — os fins do
hotiemn — patente nas sistematizacdes de Varrdo, em Awntiquitates rerim hrmanartis
et divinarum, ou nas reflexdes do seu colega de escola, Cicero, em De ita beata,
Hortensius, De finibus®”, onde a diferenca entre alma e corpo era o ponte de partida
na investigagio. A procura de um absoluto do conhecimento arranca de um factum
que Agostinho assume como manifesto e inquestiondvel: todo o llomen deseja ser
feliz. Retirando as exigéncias internas deste axioma psico-ontoligico em que se estriba
a investigagio, Agostinho € conduzido até i derradeira e inica realidade que pode
saciar tal desejo. Assim, se a procura parte da existéncia de diferentes bens intermé-
dios, quer do corpo quer da alma, sejam eles éticos ou quaisquer outros, entdo o fim
iltimo que toda a filosofia procura devera ser o summnm bonum do homem, nio das
drvores, das bestas, ou de Deus. Metodologicamente, portanto, da afirmagio «todos os
homens desejam ser felizes» regride-se para a questio «o qite ¢ o fomem?» Ja acima
comegamos a responder a esta questio a partir da intinerancia humana patente na
viagem. Aproximemo-nos ainda um pouco mais do froment.

E manifesto e aceite por todos os interlocutores que ele tem uma alma e um
corpo, conclusio que a breve discussio com Navigio imediatamente demons-
tra®?. Todavia, as hesitagdes deste dio azo a apresentar de novo o que resiste a
divida céptica. Enquanto os académicos punham em davida uma proposigio,
um facto, ou a possibilidade de uma acgio i luz da verdade objectiva, Agostinho
aceita-lhes provisoriamente a objec¢io®, e esforca-se por reconduzir a questio
ao lugar do seu nascimento, isto €, 1 alma.

8 D¢ beata wita, 2, 7: «Manifestun vobis uidetur ex anima et corpore nos esse compositos?» Esta
visio tinha-se tornado um lugar comun na filosofia greco-romana tardo-antiga, mesmo em
autores que ndo eram considerados propriamente filésofos — por exeniplo, Saldstio, em A Guierra
de Jugurta, 2: o género humano é composto de alma ¢ corpos,

% Cf. Aimé Solignac, «Doxograhies et manuels..», pp. 113-148.

¢ De beata uita, 2, 7. A pergunta de Agostinho, Navigio responde que ignora tal coisa, mas, no
entanto, esti consciente disso. Logo — aproveita Agostinho —. sabe que vive, porque sem viver nido
podenia sequer duvidar. Se hi mais alguma coisa além do corpo e da vida {alma) € questio para
investigar futuramente, mas por agora isto bastz para avangar nz discussio. A importincia da
natureza compdsita do homem para a ética, ji tinha sido relevada por Arstdteles, apesar das
obscuridades que a narureza separada do volis TOtNTLKSS suscitava, E nesta linha que Antioco,
mestre de Varrdo e de Cicero, insiste na relevincia édca do facto de o homen: ser alma e corpo,
tendo a reflexio que atender 3s finalidades de ambos (cf. Ragnar Holte, Béatitude ct Sagesse...,
pp. 29-44; cf. Epistula 3, 4. onde reroma o mesmo tema com Nebridio}.

1 A invocagio de um critério de obfectividade, por parte dos académicos, € equivoca ja que pode
assumir tambéin o sentido de algo interposts, poste diante de, e que em Ovidio surge também com
o sentido de retardar.
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Pergunta por isso a Navigio se ao menos sabe gue vive®*. A resposta positiva

e as consequéncias que dai se retirario tém neste dillogo o mesmo alcance
fundamentante que o «cogito/scio me cogitarer e o «scio me viveren doutros didlogos,
bem como o «si enins_fallor, sunw®? da maturidade agostiniana. A prevaléncia da
autoconsciéncia do sujeito sobre qualquer dos seus contetidos confere 3 subjec-
tividade um alcance fundamental e inabalavel.

Ao mesmo tempo, temos ja assim iniciada a constituicio de uma ordem
antropolégica. O homem nio é exclusivamente corpo, se bem que, como
confessa, ainda vacilasse quanto o problema da alma®*. Todavia, comecou a
compreender que nem tudo no homem esti ao mesmo nivel. Por isso, os bens
convenientes para 0 cOrpo e para a alma deverio difererir necessariamente em
fungio da diferente valéncia ontolégica dum e doutra. Note-se que Agostinho
se mantém naquilo que ele considerava ser o dominio do factum, ¢ que nés
ternos vindo a chamar experiéncia ontoldgica vivida®>. Ora, os bens préprios para
o corpo sio evidentemente os bons alimentos. E para a alma? «Nio teri ela os
seus préprios alimentos? Nio achais que a ciéncia pode ser o seu manjar?»®'¢
A intervengio de Mobnica reforga o realismo platonico das ideias®? a0 afirmar
que ¢ «delas e dos seus pensamentos que o espirito se nutre»®*, e que os vicios
330 a causa da sua magreza, isto €, da sua indigente tendéncia para o nada®”.

6l

D beata nita, 2, 7: «— Scistre, Inquam, saltem te uiuere? — Scio, inquit.»

3 CE. De duitate Dei, X1, 26; De Trinitate, XV, 12, 21; Floy Andrews Doull, «Si enim fallor, sin,
in Augustinus 31 (1986), pp. 86-93.

84 Cf. Contra acadesicos, I, 12, 27; De beata wita, 1, 5; «Quid enim solidum tenui, cut adhue de
anima quaestio nuat et fluctnar? Fide em De quantitate animae, 31, 62-63, como a «experiéncia»
da centopeia o fez pensar neste problema: «Nisi mihi tunc nnzlta iam nota essent de corpore, de
specie quae inest corpori, de loco, de tempore, de motu, quae subtilissime atque abstruissinte
propter hanc ipsam quaestionem disseruntur; ad dandam palmam iis, qui corpus esse animam
dicunt, declinarem.»

5 Cf. Mariano Brasa Diez, «El contenido de “cogito”...», p. 278.

16 De beata wita, 2, 8. Reefere muito a propdsito Ragnar Holte, Béatitude et Sagesse..., p. 362, que
«ans les écrits de Cassiciacum, Augustin attache un grand poids 3 une ascencion réalisée i I'aide
des diverses disciplines scientifiques {le cycle des arts libéraux), Pour compreendre ceci, I'on doit
se rappeler que sa doctrine de P'illumination I'a amené 3 comprendre toutes les sciences comme
une illumination, émanant du Dieu-Vérité lui-méme (...).»

“ A intervengdo de Monica, simbolo da autoridade da Igreja, terd sido platonicamente burilada
por Agostinha, exprimiinde a sua convicgdo da unidade da verdade procurada pela filosofia e
apresentada pela Catholica, ou corresponderd a uma evolugio intelectual da propra Ménica?
¥ De beata uita, 2, 8; cf. Epistula, I, 1, a afirmacio da «verdade como alimento da almar,

5 Vide o ji referido estudo de Emilie Zum Brunn, aLe dilemme de I'3tre et du néant...», pp. 3-
-102, B provivel que a passagem dependa de Plotino, Enéades, V, 4, 1, onde se descreve o
Jamentavel estado das almas esquecidas da sua origem e natureza. Afirma também B. Roland-
Grosselin, La smorale de safut Augusting, Pars, 1925, p. 24, apud Juan Pegueroles, «El bien, el
amor..», p. 37, que «La volonté est le ressort de I'action morale. Etre moral, c'est vouloir
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Qual é, entdo, o alimento conveniente da alma, aceite a experiéncia univer-
sal de que todos desejanros ser felizes? S6 pode ser «algo sempre permanente,
nio dependendo das incertezas da fortuna, nem sujeito as circunstincias. Por-
que o que € mortal e caduco nio pode ser por nds possuido quando queremos
ou durante tanto tempo quanto queremos»*. Em suma, terd de ser algo eferno,
imutavel, necessdrio, ja que o maior bem possuido com o temor da sua perda,
torna infeliz quem o possui na propergio directa da voliipia que proporciona-
va®!, Por isso, quem quer ser feliz, e nio apenas desejar ser feliz, deve adquirir
o que & permanente e nio pode ser destruido por nenhum revés da fortuna. 86
tal bem pode ser desejado por si mesmo e nio em fungio de qualguer outra
coisa®, E qual é essa realidade que, para satistazer o desejo de felicidade, deverd
ser verdadeiramente semper, semel et sinml?, pergunta Agostinho. «Nio vos
parece ser Deus?» Todos concordam. «Denmr igitir, inquam, qui habet, beatus
est.»®? A gnosiologia teleologica exigiu e culminou numa verdadeira ontologia
teologal.

Na simplicidade desta conclusio temos a encruzilhada a que o pensamento
posterior retomara insistentemente, quer para confirmar quer para denegar a
possibilidade de acesso a Deus por via ético-moral. O percurso, exigindo
grande treino nas demonstragdes das artes liberais, & para wim pegueno ntimero.
Contudo, a figura e as afirmagdes de Monica, que ndo conhecia as ciéncias®™, nio
deixa de patentear que um espirito de boa vontade e piedoso, e obviamente
inteligente, pode aceder i verdade racional. Ou entio, como propde Ragnar
Holte, este pequeno ntimero, dos platdnicos Plotino e Porfirio, torna-se uma
multidio sob a auctoritas Christi®®.

Tordre, I'étre. Etre immoral, ¢’est vouloir le désordre, te néant. La volonté est honne quand elle
se conforme 3 la loi éternelle, mauvaise guand elle refuse de 5’y conformer.»

€0 De beata nita, 2, 11, J& Epicteto afirmarz que «as qualidades essenciais da verdadeira felicidade
3o a duragdo e a estabilidade; durar sempre sem que nenhum contratempo a possa perturbar.
A que nio redne estas caracteristicas nio ¢ sendo uma felicidade ilusoria.e

€ Em De beata uita, 4, 26, Agostinho exemplifica o principio: o riquissimo Orata era indigente
porque temia que as riquezas lhe fossem arrebatadas por algum revés da fortuna (o exemplo é de
Cicero, no Horténsio).

"2 Solilogeia, ¥, 13, 22: «lam certe ostendi nihi aliud me amare, siquidem guod non propter se
amatur, non amatur. Ego auten solam propter se amo sapientiam, cetera uere uel adesse mihi
uolo, uel deesse timeo propter ipsam, uitam, quietem, amicaos.»

%3 De beata wita, 2, 11.

84 Alpumas passagens quase dio a entender que Ménica também havia comegado a ler os olibri
philosophorume (cf. De beata nita, 4, 27). Terd sido para agradar a Agostinhe, para melhor o
compreender e acompanhar? Terd Monica também aderido intelectualmente ao cristianismo
através de Ambrosio, que algumas vezes criticou ¢ corrigiu as suas priticas supersticiosas trazidas
de Africa? De qualquer modo, a figura de uma Monica «filésofar ¢ sobremaneira importante.
%2 Fsta categoria opera um verdadeiro guiasma no problema da relagio entre a £& e a razio, uma
vez que em Cristo (Dei sapientiae, Adyos) se cruzam os dois vectores {cf. Retractatioues, 1, 4, 3}
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Ficaram mal, portanto, os académicos ao afirmarem que o homem pode ser
feliz exclusivamente na investigacio da verdade. Seria como alguém que deci-
disse empreender uma viagem, nio para Alexandria, mas sem destino. Parece
inquestiondvel que ninguém procura aquilo que nio quer encontrar. Logo, se
os académicos procuram ¢ porque querem encontrar. Mas como nio encon-
tram, entio o sdbio académico nio pode ser declarado feliz®.

Também o sibio estdico ndo pode ser dito feliz, mas, como provisoriamente
a discussio do segundo dia mostrara, unicamente aquele que sse volta para Deus
e a ele se consagra»®®”’. Todavia, se se volta para Deus ainda nio O possui. Ora,
a hipdrese de discussio inicial®®® considerara que gquem nio ¢ feliz é infeliz, sem
deixar nenhum espago intermédio. E se s6 € feliz quem possui Deus, aquele que
ainda O procura nio O possui, donde nio é feliz. Todo o esfor¢o vai, pois, no
sentido de ultrapassar este paradoxo parecido com o do famoso diilogo de
Platio®”. Ponto assente para todos: Deus quer que o homem O procure. Logo,
quem procura Deus ainda nio é feliz porque nio O possui, mas também nio
¢ infeliz e ndo pode viver mal, pois faz o que Ele quer: procurai e achareis®™.
Agostinho investiga ji com a certeza de encontrar, pois a propria Verdade
afirma que quem procura encontra. O crede € decisivo nio sé na ordo cognoscendi,
mas igualmente e a fortiori na ordo vivendi.

Uma logica do terceiro excluido, porém, tem dificuldade em articular esta
dialéctica do jd-ser e do ainda-nao-ser, e esse facto forga a abertura de outra via
pela qual se podera paulatinamente transitar. Precisamente o proatrar orientado
indica que hi graus intermédios entre os extremos infeliz—feliz, ou ignorante-
-sabio. Pode-se viver bem®' sem se possuir Deus, desde que O procuremos como
Ele quer. Procurar de forma orientada é portanto um modo simultineo de presenga-
-auséncia. E agir, e a acgio escapa i 16gica do terceiro excluido. Mas entio nio
entra por essa porta o académico, que se pensava posto definitivamente de lado

Cemo em muitos outros problemas [por exemplo, relagio alma-corpe, cf. Adolfo Mufioz-
-Alonso, «El hombre y su cuerpo. La aportacion agustininanas, in  Augustinus 13 (1968),
pp. 273-281], também aqui a Encamagio do Verbo surge com um profundo valor explicativo.
Cf. Viterino Grossi, «La ricerca della veritd in 5. Agostino: possibiliti e modelli», in La Cittdad
de Dios 200 (1987/2-3), pp. 217 ss.

826 Cf. De beata vita, 2, 14.

827 Dy beata wita, 3, 8. A afirmagio é de Adeodato.

3 Cf. De beata uita, 2, 11.

2 Ménon, 80 d: «Mas, de que manetra vais tu investigar, Socrates, aquilo que de todo em todo
ignoras o que seja? Efectivamente, se te propuseres essa tarefa qual das coisas que nio sabes vais
estudar? Ou, entio, se te encontrares, por acaso, COM ¢ssa coisa precisamente, como irds
reconhecer que em aquilo que tu ignoravas?» A dvdjivnals resolverd aqui a apora,

o0 M7, 7.

9! Repare-se na introdugio de wma subtl diferenga entre «bene viveres (processo dindmico} e
«beata vitar {estado).
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quanto 3 possibilidade da beata vita, ji que também ele procura? Ménica outra
vez, com a introdugio de uma nova categoria — «ter Deus favorivel» —, acaba
por tocar no amago da questio ¢ encontrar o ponco intermédio que lhe dialuz
possivel, deixando definitivamente de lado o académico, visto que procura mas
nio cré encontrar. E o crer que mobiliza energias escondidas, renova espiri-
tualmente a mente e concede a certeza profunda de que é possivel ser feliz. E
tal certeza & ji uma participacio primeira ¢ incoativa na felicidade.

Entre o acaso e a necessidade, ou seja, entre o academismo e o estoicismo,
Agostinho cré, e comega a compreender, (n)a possibilidade de uma gratuidade
activa, de um influxo de graga que oriente a procura®’. A necessidade deste
atixilium nio chegou nenhuma escola filosofica da antiguidade, sendo «ina
verissimae philosophiae disciplina», ou «uera et germana philosophia», isto €, a dou-
trina cristi®®,

Assim, interroga com énfase se nio se encontrard ja resolvido tudo o que foi
objecto de disputa com os académicos®. E resume o argumento deste modo:
sse & manifesto — o que pouco antes foi demonstrado racionalmente —, que
ndo é feliz quem nido tem o que quer, e que, por outro lado, ninguém procura
0 que ndo guer encontrar, ¢ uma vez que eles procuranm constantemente a
verdade, querem encontrar; querem poreanto encontrar a verdade. Mas [por-
que) nio a encontram segue-se que nido tém aquilo que querem, e dai também
que nio sio felizes. Mas ninguém é sibio se nio for feliz, portanto o sibio nio
é académico»™.

Todavia, sobretudo i luz da lentidio doutros textos®®, fica-se comi a convic-
¢io de que Agostinho avangou demasiado rapido, sem se deter nas mediagdes,
isto &, nas paragens da viagem, o que pode ser compreensivel aqui visto que

32 Fsta & a snovitd agostinianar. Cf. Vitorino Grossi, «La ricerca della veriti.», p. 219,

83 Cf. Contra academiros, 1T, 19, 42; De ordine, [1, 5, 16. Vide todo o capitulo TX de Ragnar Holee,
Béatitude et Sagesse..., pp- 97-109, «Le christianisme est k1 vraie philosophie et la voie universelle
conduisant au félos».

6% De beata vita, 2, 14: «Quid, inquam, putatis nisi cum Academicis totum, quod susceperantus,
confectur esse negotinm?» Refere-se obviamente d disputa do [ livro de Contra academicos. Nio
deixa de ser altamente significativo e simbdlico que considere a disputa académica um negotitnm,
tendo em conta que 2 procura da verdade é bastas vezes dita como atium philesophandi, Quer dizer
que o verdadeiro escopo de Agostinho ndo € aacar a argumentagio académiea, mas consimnur o seu
proprio fundamento, sendo aquela primeira operagio apenas uin inevitabilidade propedéutica i
segunda. De qualquer modo, de facto, os dois momentos estio intrinsecamente ligados.

8% De beata uita, 2, 14: «— Si manifestum est, inquant, beatum non esse, qui quod wult non habet
— quod paulo ante ratio demonstrauit — nemo autem quaerit, qued inuenire non uult, et
quaerunt illi semper nertatem — uolunt ergo inuenire, uolunt igitur habere inuentionem
ueritatis — at non inueniunt, sequitur cos non habere quod volunt, et ex eo sequitur etiam beatos
non esse. At nenio sapiens nisi bearus: sapiens igitur Academicus non est.r

% Mormente de Contra asademicos, para ji nio falar de outros textos onde a argumentagio ¢
retomada e aprofundada (De libero arbitriv, De uera religione, Confessiones, De Trinitate).
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intendia somente demonstrar que verdade deve fruir quem procura saciar o seu
desejo de felicidade. Arredados do caminho os académicos pelo encontro da
verdade e estabelecido que essa Verdade é Deus, resta mostrar como ¢é possivel
ao homem alcancar essa Verdade ou, inesperadamente, concluir que essa Ver-
dade & que alcangou o homem®’. Por outras palavras, importa fazer correspon-
der a0 desejo de felicidade humano uma condescendéncia da Verdade. De
facto, na perspectiva cristd, diferentemente de todas as filosofias, nio é o homem
que sobe a Deus, mas este que desce ao homem e assumindo o seu desejo,
eleva-o. Assim, 56 a afirmagio da Encarnagdo parece absolver de iure e de facto o
finalismo psico-ontolégico do homem®®. Como tal, a ordo vivendi apenas se
compreende e cumpre na sua completude i luz de uma cristologia. Vamos ver
isso muito brevemente num tGltimo ponto, a partic do De beata uita e de
passagens paralelas dos primeiros escritos.

3.4. A mediac¢io de Cristo, Sabedoria Encarnada
A investigagio correspondente ao terceiro dia de De beata nita, didlogo que,

supostamente, dirimiria definitivamente o problema deixado no dia anterior,
acaba por tornar-se no mondlogo onde Agostinho articula algumas conclusées da

3 Béatitude ot Sagesse..., pp. 93.94; «En deux coups souverains, Augustin oppose d'abord entre
elles les différentes écales philosophiques; puis, au troisiéme temps, il introduit le Christ comme
seule solution; 1. Les philosophes classiques ont correctement déterminé le but. 2. Les philoso-
phes sceptiques ont correctement reconnu I'impuissance ¢ 'homme a Patteindre, 3. Le but
s'atteint par le Christ. (...) En poursuivant loyalement et logiquement le raisonnement des
sceptiques, on aboutit 4 cette alternative: ou rester dépourvou de sagesse et malheureux sans
Jamais atteindre le but, ou accueillir, dans la foi, le Christ incarné. Seul celul qui connait la vériré
pent posséder Ja sagesse; or la vérité ne peut étre conmue que dans le Christ. Donc le sage, cette
figure idéale de toute la philosophie et de la culture antique, ne se wouve vraiment réalisé que
dans I'Eglise. De méme la beata vita, but de toute la philosophie d'alors, ne peut &tre atteinte que
dans 'Eglise. Ces affirmations inouies sont les conséquences du raisonnement d'Augustint.»

4 De ordine, 11, 5, 16: «Nullumque aliud haber negotium quae uera, et, ut ita dicam, germana
philosophia est, quam ut doceat quod sit omnium rerum principium sine principio quantusque
in eo maneat intellectus quidie inde in nostram salutem sine vlla degeneratione manauerit, quem
unum Deum omnipotentem eumque tripotentem, Patrem et Filium et Spirttum sanctum, docent
ueneranda mysteria, quae fide sincera et inconcussa populos liberant, nec confuse, ut quidam, nec
contumeliose, ut multi praedicant. Quantum autem illud sit, quod hoc etiam nostri genens
corpus tantus propter nos Deus nos assumere arque agere dignatus est, quanto uidetur uilius, tanto
est clementia plenius et a quadam ingeniosorum superbia longe lateque remotins.» A propésito
de outro texto {Contre academicos, 111, 19, 42), em estreita ligagdo com o que a seguir se apresenta
de Dr beafa wita, afirma John O'Meara, «Neo-Platonism in the Conversion of Saint Augustines,
in Dontitican Studies 3 (1950), p. 339, apud Ragnar Holte, Béatitide et Sagesse..., p. 78, n. 6: «The
whole book centres around this acceptance of the Incarnation: it is the argument of the book, an
argument that can be briefly, however roughly, resamed as follows: One can assent to truth, if
it is found; But it is found in Christ; Therefore on can assent to the truth.»
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procura filosofica, com algumas das afirmacdes da doutrina cristd que estd a
aprofundar. - .

Apbs virias incursdes seminticas na diferenga entre indigéncia e p[emtmf'e,. e
na sua relacio directa com infelicidade e felicidade, respectivamente, o estoicis-
mo de Agostinho vem a tona ao concluir que ser feliz consiste em ndo ser indigente,
ou seja, em ser sabio, sendo que a sabedoria cousiste na moderagdo da alma | e esta
& o pai da ordens®".

Mas que sabedoria é esta, sendo a Sabedoria de Deus? Eis o salto dos livros dos
platénicos e dos estdicos para as sagradds letras, cuja legitimidade fica esta!:;ele—
cida na sua razoabilidade por tudo o que se disse e pela convicgio de Agostinho,
que assim manifesta claramente uma nova compreensio das relagdes entre
auctoritas-fides e ratio-scientia. Como tal, serve-se habilidosamente do que Ja
conhece da revelacio, nomeadamente da unidade substancial na Trindade, para
estabelecer uma relacio substancial entre Verdade e Sabedora, e desta com
Felicidade.

Assim, a dificuldade deixada do segundo dia — guent procira Deus nao pc_)de
ser infeliz, nas tambéni ndo pode ser feliz —, que ali recebera a solugio de Monica
— quem procura Deus como Ele quer ndo ¢ infeliz, porque O tem favoravel —, ﬁca
aqui resolvida, pois a sabedoria de quem procura Deus como Ele quer Ja
participa na Sabedoria de Deus e na Verdade encarnada. Nio afirma C‘nst’o, 1o
Evangelho de Jodo, «Eu sou a Verdades? E, segundo S. Paulo, nie ¢ esta
Verdade «a Sabedoria de Deus?»*"

Este & o critério diferenciador da verdadeira Sabedoria, crista, relativamente
3 sabedoria natural da filosofia pagd, que nio é totalmente falsa nem absoluta-
mente verdadeira. Se durante o percurso Agostinho nio se detivera tanto nas
diferencas, era porque lhe interessava sobretudo realcar a continuidade entre a
sabedoria (filoséfica) e a  Sabedoria (cristd), de modo a poder transitar com
pertinéncia da investigagio filosofica para a afirmacgio de fé. Mas agora, no

] (]
momento de dar a resposta final, surge a novidade™™.

6 De beata wita, 2, 11: «— Non ergo — inquit — illis rebus, sed animi sui moderatione beatus
st 4, 32-33, verbi gratia: aHabet ergo modum suum, id est supientianl, quisquis l?eatus est.n
0 D ording, 11, 19, 50: «{...) guae persequi nolo, ne, cum ordinem uos docere cupio, modum
excedam qui pater est ordinis.»

o1 | Cor, 1, 24; Jo 14, 16

42 Novidade mais do ponto de vista de Agostinho. Efectivamente, como r’cfere Ragnar Holte,
Béatitude ef Sagesse..., pp. 95-96, «3 propos des diverses déﬁnitio.ns. du rclo‘s. ce tzfxtc atteste
directement qu’Augustin, 3 Ja suite J'une longue tradition pacistique, identifié le voUs-
intellectus néo-platonicien avec le Christ, qui est également consideré comime porfcur du mmrd_us
intelegibilis. Pour Augustin, cette relation du Christ au monde des [dées est atrestée par le Christ
lui-méme en Jean 18, 36: “Mon Royaunie n'est pas de ce monde”. Ce qui veut le.re: Ie.lk.oynumc
du Christ n"est pas du monde visible aux regards, mais il est du mgndc .Sl..lpﬂrltﬂ,]r, 1:1tc]leg1ble. que
seul un intellect purifié pent contempler. Contenpler le monde intelligible, c’est la méme chose
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O Filho de Deus é Deus, «por divina autoridade». Assim, na experiéncia e
revelagio cristis procurar Deus & t3-Lo j4 encontrado, de algum modo®:. A
sabedoria estdica, acimen do autodominio racional, e o Nols neoplaténico sio
merguthados na dgua lustral. Pois equem ¢ o Fitho de Deus? Ja foi dito: “é 3
Verdade”. Quem ¢ que nio tem pai, senio a suprema medida? Quem, portan-
to, chegar 4 suprema medida pela verdade, & feliz. Isto & que significa para a
alma possuir Deus, ou seja, desfrutar de Deuss 6+

Rep_are~se bem que a dificuldade nio conseguiu de todo ser ultrapassada.
_A su’btlleza de Agostinho fi-lo dizer «quem chegar 4 suprema medida pela verdades
1st0 ¢, em termos cristdos, quem chegar ao Pai (summus modus) pelo Filho,
(Verbuni). Mas estar no Filha (Verdade)} ¢ ja fruir do Pai, de acordo com a
teologia trinitiria desenvolvida no final. Agostinho, porém, nio é absoluta-
mente peremptorio: insiste aqui primeiro na fungio mediadora de Cristo em
quem o verdadeiro sibio «participa»®®, e depois na unidade de Cristo com o Pai.
56 assim pode compaginar a afirmacio de que apenas quem possui Deus é feliz
€ quem procura Deus, se procura com a Verdadeira Sabedoria de Deus JA :’;
feliz, se bem que ainda nio totalmente. Esta tensio & inultrapassavel e COiI,lCide
de algum modo com o proprio mistério da Encarnagio, revelagio-ocultagio
presen¢a-auséncia de Deus “°. E aquilo que acima, em outro contexto, Exprimj—’
mos pela tensio entre o entre jd-ser e ainda-nao-ser. Por enquanto estamos sob
o signo da itinerincia. E se os nossos passos ainda se detém, ji se alegra o nosso
coragdo ds tuas portas, Jerusalém,

«Qua}ndo a alma se tiver regrado e ordenado, quando se tiver tornado
harmonfosa e bela, ousard entio contemplar Deus, fonte donde dimana todo o
verdadeiro e Pai da prépria Verdade. Oh, Deus grande, que olhos entio serio
necessé}'ios! Quio puros e sios, quio vigorosos e firmes, quao serenos e ditosos!
O queé que verio? O qué?, peco-te! Quem seri capaz de o figurar, de o dizer
de.o acreditar? $6 dispomos do caudal das palavras usadas, manchadas com as:
coisas mais vis. Nada mais direi senio que se nos promete contemplar a

[ LY ) ot . r
que ct?ntcmpzltir Ia “véritd”, cete vérité encore i laquelle Ie Chyist s"est identifié par cette parole;
Te suis la Vérité™s. '
6d} : ey H
o Talvez a partir da Encamacio fosse melhor dizer ster sido encontrados,
; . oy
o De beata nita, 4, 34. CF, iltima expressio, «deo perfriin,
5 s L : .
Cf. William Mallard, «The Incarnation in Augustine’s Conversion», in Recherches Angustinien-
nes 15 (1980), pp. 85 ss.
646 . . . .
, Qe L-e.nm uita, 4, 35: «Sed tamen quamdiu quaerimus, nondun: ipso fonte atque, ut illo utar
. )
5 emt:-dme saturari nondum ad nostrum modum nos peruenisse fateamur et ideo quamuis jan
heo adiuuante n'ondum tamen sapientes ac beati sumus. [la est igitur plena satietas animorun,
oc cstlbeam uita, pie perfecteque congnoscere, a quo inducaris in ueritatem, qua ueritate
perfruarfs, per quzq conectans summo modo. Quae tria unum denm insellegentibus unaique
substantiam exclusis wanitatibus uariae superstitionis ostendunt,»
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formosura, por cuja imitagio sio belas, ¢ pela comparagio sio disformes, todas
as outras. Quem contemplar esta formosura — e contempla-la-4 quem bem
vive (bene vivit), quem bem ora (bene orat), quem bem procura (bene studet) —,
{...) como nio compreendera que nio hi nada futuro que nio esteja junto de
Deus, por quem necessariamente todas as coisas sio feitas com ordem, e que,
apesar disso, € conveniente a oragio?»*"

A luz desta tripla ordenagio — ética, religiosa, intelectual —, podemos ler
teleologicamente toda a reflexio do jovem Agostinho. E neste caso, eis a
formula maior da maturidade agostiniana®® para onde convergem todas as
linhas dos escritos anteriores como para um Centro: «Nulla est homini alia causa
philosophandi nisi ut beatus sitr. Mas esta felicidade ji deixou para trds, man-
tendo o que pode ser mantido, a autarcia estdica, © prazer epicurista, o éxtase
neoplaténico, a suspensio académica, e afirma-se como adesio total do homem
— sensibilidade, emotividade, memadna, entendimento, vontade — a uma
Pessoa divina que a revelacio cristd diz ter encarnado historicamente, € que a
experiéncia de fé presentifica.

A solugio agostiniana para o problema do TéAOS que sacie o desideriim
beatitudinis, em superadora continuidade com a especulagio teleoldgica da
filosofia antiga e tardo-antiga, & alvorogada por unt toque de inusitado, desem-
bocando naturalmente na revelagio cristd que the fala de uma cidade celeste e de

coisas iltimas que lhe nio serdo tiradas®.

7 De ordine, 11, 19, 51: «Cum autem se composuerit et ordinauerit ac concinnam pulchramgque
reddiderir, audebit iam Deum uidere, atque ipsumi fontem unde mant omne uerum ipsumaque
Patrem Veritatis. Deus magne, qui erunt illi oculi! Quam sani, quam decori, quam ualentes,
quam constantes, quam sereni, quam beat! Quid autem est flud quod wident? Quid, quaeso?
Quid arbitremur, quid aestimenus, quid loquamur? Quotidiana uerba occurrunt, et sordidata
sunt omunia vilissimis rebus. Nihil amplius dicans, nisi pronntti nebis aspectum pulchritudinis,
cuius imitatione pulchra, cuius comparatione foeda sunt caetera. Hane quisquis uiderit (uidebit
autem qui bene uiuit, bene orat, bene sindet) (...}, quomodo non repugnet nihil fururum esse, quod
non sit apud Deum, ex guo necesse est ordine omnia fieri et tamen non frustra Deum rogari?s
{itdlico nosso).

&8 De duitate Dei, XIX, 1, 3.

o9 Cf. Ap 19, 22.
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«Ndo ¢ de admirar que, quanto mais coisas se abragam, wais se padeca de_fome 5
Nos dias calmos de Cassiciaco, depois de ter encontrado o Centro a partir do
qual decidira ordenar a sua vida, Agostinho sabia muito bem do que estava a
falar. Os longos anos de busca em que abragara tantas coisas como se delas
dependessem a razdo e o sentido tltimos da sua vida — fama, gléna, profissio,
prazer, conhecimento, razio..., ilusio que tanto mais rapidamente se desfazia,
quanto mais ele pugnava por segurar essas coisas que fugiam por entre os dedos
do tempo — acabaram por conceder alguma sapiéncia aos seus trinta e trés anos,
como esta maxima deixa ver.

Comec¢amos este trabalho problematicamente, a tactear, procurando apro-
ximar-nos da ideie de Ordem uiilizando andgas metaforas — eabeleiras, batls,
teares, tecedeiras... —, e algumas narrativas mitico-religiosas de diferentes povos.
Verificimos que todos os momentos de instauracio/reconhecimento de ordem
e de sentido eram momentos criticos, encruzilhadas, nds, sempre paredes-meias
com a possibilidade do outro-da-ordem, a acosmia, o cadtico, o sem-sentido, o
mal.

Se entio ja estavamos convictos de que a ideia de Ordem era verdadeiramente
o polo aglutinador da obra de Agostinho, depois do trabalho que ora conclui-
mos, esta convicgio aprofundou-se nas suas razées. Efectivamente, a partir da
auto-interpretacio de Agostinho, em De cinitate Dei, VIII, 4, a respeito dos
platénicos, concluimos que o triplice esquema ali sintetizado — ratio cognoscen-
di, causa essendi, ordo vivendi — se podia aplicar, com vantagem hermenéutica,
aos primeiros diilogos, de molde a reconhecer neles um fio condutor que os
mesmos nio pareciam ter i primeira vista.

Ficou patente ao longo da investigacio que a ideia de Ordent releva em
primeiro lugar do ontoldgico. Ainda que Agostinho nio tenha elaborado neste
periodo © que se chama recnicamente uma «obra de ontologia», nio restam
dividas de que todas as dimensdes regionais de ordem estio suspensas de uma
visdo de ser que, de esplendorosa, quase lhe impossibilita a tematizagio directa,
senio aquela que aparece misturada com o louvor do encontro e a celebragio
vital.

Recuperando as mediagdes, 0 acesso 3 Owdent nos seus diferentes dmbitos
deu-se por uma viragem para a interioridade — «nosce teipsum» —, lugar onde

50 De ordine, 1, 2, 3: «Nec mirer quod eo egestatem patitur, quo magis plura complectin
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Agostinho recolhe a orientagio matricial da filosofia e da religido tardoantiga.
A evidentia intima manifesta-se com tal vigor e resisténcia, frente 2 todas as
demissdes do pensar, que Agostinho nio tem ddvidas em aceitar o cogito como
ponto de partida seguro. Na dinimica temporal, o cogito € a primeira epifania
da Ordem. £ um cogito ordinis, e por isso mesmo € também ordenado. O cogifo
da ordem € igualimente a ordem do cogito.

Concluiu-se também que tal visio operou cono que um quiasma entre as
aportagdes platonicas e as da revelagio cristd, que Agostinho ia descobrindo aos
poucos, com um rosto renovado. Nio existe, porém, nele uma intengio prévia
e deliberada de sintese entre filosofia platénica e revelagio, Tal inten¢io sinté-
tica suporia uma percepgio clara de diferencas. Ora, Agostinho, como a tltima
parte de Contra acadenticos demonstra, vé entre ambas uma natural continuidade.
Todavia, como numa escada, 2 continuidade supde a diferenca. E assim que
vimos surgir a nogio de Encamagio do Verbo, novidade e resposta decisiva is
aspiragSes profundas, mas ignotas, dos platnicos. Era esta a Relagio perfeita que
Agostinho pressentia faltar 3s filosofias anteriores.

Foram, pois, os platénicos os que, na ordem do tempo, lhe abriram os olhos
da inteligéncia quer para a superacio definitiva do seu maniqueismo materia-
lista, quer para a insustentabilidade do cepticismo, ou seja, deram-lhe uma visio
renovada e una de ser — causa essendi — a que Agostinho acrescenta algo: a
afirmagio da Criagdo judaico-cristi. Antes de qualquer ordem no tempo, esti a
ordem do Ser, a conditionis ordo. Comeo posigdo primeira de toda a realidade ex
nihilo, 3 Criagio afasta-se da Sfabricagdo maniqueia, da emanagio plotiniana e
configura-se como a Ordem das ordens.

Mas olhando para si mesmo e para a humanidade Agostinho reconhece-se
longe dessa aurora da realidade; toma consciéncia de si como ser excéntrico e,
estranhamente, em busca do Centro quantas vez por contraste. Observando com
nuaior atencdo esse grande profundum, o homem, descobre-o radicalmente in-
quieto, desiderium beatitudinis. Por outras palavras, no acto de reconhecimento
da ordem, vislumbra-se logo um dinamismo fundamental a exigir cumprimen-
to, finalidade, o que aponta para ama ordem na acgio.

De facto, dificilmente os fundamentos da filosofia greco-latina, por grande
que seja o paradoxo, possibilitariam uma auténtica filosofia da acgiio. Se as
correntes de pensamento tardoantigas, onde a questdo soterioldgica e teleold-
gica se tornara central, tinham aparentemente condi¢es para se tornarem
verdadeiras filosofias da ac¢io, nunca o alcangaram, quer por defeito — wli
rei debet adsentiris (€mox1); «qui nihil adprobat, nihil agit» ([AwdBeLa); «probabiliter,
probabiliter...» —, quer por excesso — «tudo Jd estd dado, apenas estanios esquecidos,
alienadosy; por isso, «€1ov Beg, Oolwals GG kaTd TO SlaTdws.

A nosso ver, de facto, tal Silosofia da acgdo s6 se torna possivel em virtude do
acontecimento radicalmente novo do cristianismo, valorizando a diferenga — um
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Deus que cria o diferente e se alegra com essa diferenga —, um tempo onde ha sempre
algo inédito para o homem realizar, e insistindo na blor.lda_de de tma maténia que o
proprio Deus assume encarnadamente. S6 o judeo-cnsn-mm-'no desencanta' € encanta
verdadeiramente o mundo ¢ afinma o homem como historicamente concriador.

Na encruzilhada destes dois mundos, a obra de Agostinho surge-nos a um
tempo s, tecida de memoria e desejo. Memoria da unidade primeva que Agoslil—
nho assume na historicidade do Eden; desejo de um wibado i carde» que a revelagio
cristd lhe diz que ainda ndo aconteceu e que requer o concurso do homm.n. .

Nesta investigacio apenas esbo¢imos algumas linhas do que poderia cha-
mar-se uma filosoffa da acdo em Santo Agostinho. Efectivamente, se aquele
desejo de felicidade, para se cumprir verdadeiranente, exige uma ordem.no amor
— ordem que alguns caracterizaram mais a partir do desejo, outros mais a partir
da lei moral, outros mais a partir de um findo divine de ser—, est-a ordem 1o frr{rur
expressa-se ao longo de toda a obra de Agostinho BOs mais va‘rlzfdos domjlm?s
do humano: juridico-politico, social, histdrico, religioso, teoldgico, eclesiolé-
gico, doutrinal, pastoral, dimensdes que se encontram presentes ao longo do
opus magnum deste pensador genial, e que aqui nio pudfzmos desenvc‘)iver. Por
iss0, atrevemo-nos a dizer que a determinagio da irferq de Ordem & a c}%avc
hermenéutica para compreender o pensamento de Agostinho na sua globalida-
de. ’ - -

Nesta figura de escol, antes sucumbir de frente aos barbaros, a Antiguidade
Classica canta o seu mais bele cante. Quando as belas letras classicas comegavam
ja a imbuir a prépria literatura cristd, (inico meio por onde pqderiam sobrevi-
ver, Agostinho, «na hora do desabamento do Império do Oc1}derﬁ1te, cel’eb‘ra )
seu declinio, mas com uma luminosidade tio intensa, que o proprio declinio se
tornou aurora gloriosa, a aurora da nova humanidade»®'.

Se, como costuma dizer-se, e ¢ verdade, as primeira p’alayras’ de um trabalh.o
sio particularmente dificeis, as Gltimas também ndo sio faceis. E'bern verdadei-
ro aquele aforismo agostiniano: quanto niais se quer abragar, de mais fone se padece.
Contudo, como diziam os latinos, satis verborumi, basta de palavras! Porque,
retormando dquela sapiéncia proporcionada do Siricida, gquando um homem
acabou, entdo é que comega™. Por isso, gostariamos de a‘c’abar parafrasean.do
Angelus Silesius, com o repto exacto e adequado: amigo, fa bﬁastg.ﬁ?aso quelras
escrever mats, vai-te tormando ty proprio a escrita e ty propiio a esséncia®.

551 Eryore Paratore, Storia della Letteratura Latina, Sansoni Editore, Firenze, 1983 (trad. port. de
Manuel Losa, Historia da Literatura Latina, FCG, Lisboa, 1987, p. 969).

652 18, 7 , 1 - N ’ ‘
&3 Angelus Silesius, Dic Ros' ist ofn® Wanun, VI, 263 (A Rosa é sem porqué, edigio bilingue, Vega,
Lisboa, 1991, pp. 76-77}; «Freund, es ist auch genug. Iim Fall du mehr willst lesen, / So geh und
werde selbst die Schrift und selbst das Wesen.»
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Nota Explicativa: Em virtude do inumerivel acervo de obras e estudos sobre o
pensamento de Santo Agostinho, esta Bibliografia 36 se refere is obras/estudos
referidos ou citados no corpo do trabalho, pressupondo-se, contudo, a consulta de
outra Bibliografia que, por nio ter sido citada, tamibém nio seri indicada. No
Ponto | apresentamos os textos agostinianos mals directamente utilizados na
imvestigacio, organizados per ordem cronologica adentro docorpirs augustiniamum,
Em relacio dquelas obras de que ndo hi certeza nas datas, ou cuja redacciio se
prolongou por virios anos, dio-se os respectvos intervalos; dos textos muais
relevantes para o nosso trabalho apresentam-se diferentes edigoes criticas disponi-
veis e utilizadas. No Ponto Il indicam-se obras e estudos sobre o pensamento de
Santo Agostinho. No Ponto {II & indicada outra bibliografia genérica que foi
referida/citada na mvestigagio. No Ponto 1V vio referidos alguns textos de
autores antigos citados. Reservou-se o ultimo Ponto (V) para as obras instrumen-
tais directamente unlizadas. Os pontos LI, [Il, IV ¢ V organizam-se por ordem
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