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Santo Agostinho:
“O meu coracgéo vive inquieto enquanto nao

repousar em vos” (Conf. |,1).

Séo Paulo
“E a esperanga nao engana. Porque o amor de
Deus foi derramado em nossos coracoes pelo

Espirito Santo que nos foi dado” (Rm 5,5).

Plotino:
“ E em que consiste esta fuga?
-‘Em assemelhar-se a Deus’ (disse Platdo)
E isso se alcanca, se ‘nos fazemos justos e
piedosos com a ajuda da sabedoria’ Se

alcanca, em suma, pela virtude” (En I, 2,1).
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RESUMO

O processo de conversdo a Deus, pela via racional e mistica, ao ser
abordado pela otica da fé e da razdo humana, € objeto de estudo tanto da
filosofia, quanto da teologia. A converséo é a realizacdo plena do ser humano,
um encontro com a Verdade e o Sumo Bem, que implica uma ascensao da
alma e da inteligéncia até Deus, percorrendo a via da rendncia ao pecado e a
busca da santidade. Nesse percurso, Plotino, um filésofo pagéo, a apresenta
como sendo uma epistrophé; por sua vez, Santo Agostinho a identifica com a
metanoia cristd. Ambas abordagens utilizam-se de uma estrutura metafisica
que serve de suporte para a mistica, onde é possivel determinar uma
aproximacao entre os dois sistemas. Assim, a filosofia religiosa de Plotino vai
influenciar sobremaneira o0 pensamento de Agostinho numa primeira etapa de
sua vida, mas ele (Agostinho) a ultrapassa progressivamente, na medida em
que adentra, cada vez mais, no conhecimento das Escrituras Sagradas,

maxime, a leitura de Sao Paulo.

Palavras-chave:

Conversao, Epistrophé, Metanoia, Mistica, Plotino, Agostinho.



ABSTRACT

The process of conversion to God, through rational and mystical way,
when approached from the perspective of faith and human reason, is studied
both by philosophy and theology. Conversion is the realization of the human
being, a meeting with the Supreme Good and Truth, which involves an ascent
of the soul and intelligence to God, walking on the path of renunciation to the
sin and the search of holiness. In this way, Plotinus, a pagan philosopher,
presents it as a epistrophé; in other wise, Augustine identifies it to Christian
metanoia. Both approaches make use of a metaphysical structure that serves
as the support for mystic, where it is possible to estabilish a rapprochement
between the two systems. Thus, the religious philosophy of Plotinus will greatly
influence the thinking of Augustine in a first step of his life, but he (Augustine)
progressively overcomes at the same time in wich he enters, more and more,

into the knolodge of the Sacred Scriptures mainly by reading St. Paul.
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INTRODUCAO

Toda investigacao filosofico-teologica € relevante na medida em que
procura responder a um questionamento suscitado pelo contexto social e
cultural de sua época. A compreensao de Santo Agostinho e de Plotino ndo é
diferente deste paradigma. Para Plotino, que viveu na Grécia helenistica, onde
os valores morais estavam em decadéncia, sua filosofia religiosa contribuiu
para fortalecer os animos, ser uma fonte segura onde apoiar-se. Da mesma
forma, Santo Agostinho viveu numa civilizagcdo em que também a fé e a moral
eram sorrateiramente abafadas pelas heresias e pelos cultos idolatricos. A
partir dessas consideracfes, podemos fazer uma leitura da nossa realidade
contemporanea e perceber qgue o homem do século XXI vive imerso na idolatria
do ter, do poder, e do prazer, esquecendo-se de Deus. Nesse sentido, a
metafisica é relegada a um segundo plano, ndo sendo preocupacdo de
intelectuais, imersos numa atmosfera de agnosticismo, ceticismo e relativismo.
No entanto, surgem vozes proféticas na Igreja, que defendem um dialogo entre
a fé e a razdo, entre a metafisica e a teologia. Gostariamos de mencionar a
Enciclica Fides et Ratio (n. 83-84), que aponta nessa direcdo. A questdo da
conversdo a Deus, analisada pela filosofia e pela teologia, encontra-se
presente tanto em Plotino, quanto em Santo Agostinho, e sua analise €
importante para uma hermenéutica, sendo fundamental para que o leitor possa
compreender o pensamento do Licopolitano e do Hiponense. Nesta direcéo,
merece a nossa atencdo os escritos de E. Gilson. P. Hadot, F. Cayré, W.
Beierwaltes, R. Ullmann, entre outros fil6sofos cristdos, que com a sua

pesquisa contribuem para aproximar a filosofia da teologia.

Assim entendido, o dialogo que se estabelece entre a razdo e a fé
aponta para a transcendéncia do Absoluto — Deus. A filosofia e a teologia, cada
uma a seu modo, procura levar o ser humano a um encontro com Deus no
horizonte da historia humana. Se, por um lado, Plotino ao buscar a unido com o
divino em seu intimo, parecia evadir-se da propria historia, por outro lado,
Santo Agostinho, no seu itinerario espiritual de conversao a Deus, valorizava

essa mesma histéria, pois uma sincera conversdo a Deus implica um



compromisso com as realidades temporais (mundo). Podemos dizer que “uma
alma que se eleva a Deus, eleva também o mundo”. Quem busca a Deus no
mundo, deve evitar todo materialismo e todo espiritualismo desencarnado, pois
0 primeiro nos torna escravos deste mundo, e 0 segundo nos leva a desprezar
este mesmo mundo e 0 nosso proximo. Da mesma forma devemos evitar todo
fideismo, todo fundamentalismo e todo relativismo. Assim, a partir destas
correntes de pensamento do mundo moderno, procuramos apresentar um
caminho de conversdo (mudanca de mente e vontade), pois o ser humano

busca incessantemente a Verdade, rumo a Eternidade, vivendo a Caridade.

No primeiro capitulo de nosso trabalho, procuraremos apresentar a
questao da conversao ao Uno ou epistrophé como Plotino apresenta, revelando
um carater metafisico e mistico, haja vista que ele préprio elaborou uma
filosofia de carater religioso. Nesse processo, tanto o intelecto, quanto a
vontade, isto é o nols e a psiqué tendem a buscar a Unidade Suprema. Ao
levarmos em consideracdo o fato de que Santo Agostinho trilhou pelos
caminhos da filosofia, mais diretamente pelo contato que teve com o
neoplatonismo, vindo a ultrapassar a via filosofica, ao adentrar na leitura das
Sagradas Escrituras, passamos a compreender que a conversdo a Deus, ou
metanoia, busca realiza-se também por um ato da vontade e da inteligéncia,
por meio do amor. Por isso, a nossa preocupacao inicial, a partir do primeiro
capitulo, em apresentar os conceitos e a evolucdo dos termos epistrophé e
metanoia, ou seja, como o Licopolitano elabora o seu conceito de conversao, e,

ao mesmo tempo apresentar o conceito de metanoia.

A partir do segundo capitulo, veremos como Santo Agostinho, desde o
inicio de sua trajetoria intelectual, fez uso da filosofia neoplaténica, haja vista
gue essa filosofia o influenciou sobremaneira. Isso se observa, de maneira
especial, em seus primeiros escritos juvenis em Cassiciaco, logo apds a sua
conversao; por isso, nossa preocupacao em abordar os escritos De Beata Vita

e Soliloquia.

Ao analisar a trajetéria intelectual de Santo Agostinho, vemos nele o

amor pela filosofia desde a sua juventude, pela leitura do Horténsio de Cicero,
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e em Mildo, quando se da o encontro com o neoplatonismo. Neste afa pela
busca da Sabedoria e da Verdade, seus escritos juvenis, de um recém-
convertido, apresentam em destaque essa influéncia. Em De beata vita, vemos
que a Felicidade é a posse da Sabedoria. Em Soliloquia, por sua vez,
estabelece-se um dialogo entre a sua alma e a sua razdo, que busca a
Verdade.

Ao beber das fontes filosdficas, ele se mostrou, ao mesmo tempo, critico
em relacdo a elas, a ponto de cristianizar o neoplatonismo. A metafisica
neoplatdnica € interpretada a partir da relacdo que se estabelece entre as
hipéstases (Uno, Inteligéncia e Alma), formando uma trindade, que diferem
sobremaneira da Trindade Cristd, mas que ao final do processo de converséo

tendem a levar o ser humano a uma unido mistica com o divino.

No terceiro capitulo, veremos que o0 processo de conversdo a Deus,
sendo possivel através das faculdades racionais e intelectivas, e da prépria fé,
passa por uma etapa de institucionalizacdo em uma religido determinada.
Historicamente, a Igreja Catodlica foi para Santo Agostinho o lugar onde ele
recebeu o Batismo e, segundo a sua experiéncia, a Verdade a tempo
procurada pelos caminhos da filosofia, era entéo, revelada na Igreja de Cristo.
Tal andlise é detalhada por Santo Agostinho na sua obra De vera religione,
onde ele apresenta a via da fé (autoridade) e da razdo como acesso ao Deus
Verdadeiro. Neste pormenor, a sua preocupacao € evitar a justaposicdo entre
ratio e intelellectus, pois ambos sao necessarios para chegar ao conhecimento
de Deus e do seu amor. Na analise desta questédo, percebemos que a fé é
anterior a razao, pois o ato de crer € anterior ao entendimento, quando
olhamos de maneira cronolégica, mas a posi¢ao se inverte quando olhamos de
maneira logica, isto €, o entendimento vem antes da crenca Tal anédlise sera

apresentada no terceiro capitulo de nosso trabalho.

No quarto capitulo, veremos que no processo de conversao tanto o
intelecto, quanto a vontade exercem um papel fundamental. O conhecimento
de Deus e do seu Amor, tendem a visio intelectiva e a mistica do cora¢do. O

intelecto ao ser iluminado por Deus possibilita ao ser humano uma adeséo a
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Verdade, da mesma forma que a graca mistica inunda os coracdes. Essa
unidade de intelecto e vontade encontra-se presente na psiqué Agostiniana,
onde se busca a Unidade Suprema, pois tanto o intelecto, quanto a vontade
buscam a Deus, a mente e 0 coracdo sdo iluminados por Deus Tanto a
conversao intelectiva, quanto a conversao volitiva nos sdo apresentadas no
livro das Confissdes, por isso, enfocando esses aspectos em particular, nos

determos livros VII, VIl e IX.

No ultimo capitulo, de carater conclusivo, vemos que o amor de Deus e 0
conhecimento da Verdade estdo presentes tanto em Plotino, quanto em Santo
Agostinho, por isso a nossa preocupacao em fazer uma analise detalhada entre
0 sistema plotiniano e o sistema agostiniano, a fim de verificar o que eles
possam tem em comum, ao mesmo tempo em que diferem em seus aspectos

metafisicos e misticos.

Tendo em vista que para Plotino a ascensdo da Alma e da Inteligéncia
ao Uno da-se mediante a renuncia do mundo sensivel (aphéle panta), da
interiorizacdo (aplosia) e da purificacdo (catarse) pela préatica das virtudes, que
tendem elevar a Inteligéncia a unido com o divino que ha em nos (hénosis),
realizando, dessa forma, o processo de conversdo. O dado racional, que se
encontra na parte superior da Alma e que toca a Inteligéncia, tende a levar o
ser humano a uma assemelhacdo com o divino. E descobrir o deus que esta
dentro de si. Se por um lado a filosofia religiosa de Plotino persegue o Eterno,
por outro lado, para Santo Agostinho, a sua mistica esta fundamentada na
Encarnacéo do Verbo na Histéria. Existe para Santo Agostinho a possibilidade
de sair da Caverna Platonica, ascender e depois voltar a realidade, o que nao
se encontra presente em Plotino. A alma percorre 0 caminho mistico e a
inteligéncia o caminho racional. A dialética supfe um afastamento da realidade,
uma interiorizagdo e um transcender a Deus. A converséo plotiniana é, antes
de tudo, fruto do esforco humano, mas para Agostinho ela torna-se graga. A
razdo humana passa a ser iluminada por Deus, 0 que leva o ser humano a dar

um assentimento da vontade ao Deus verdadeiro.
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Em nosso trabalho, tivemos a preocupacao de ler e interpretar os textos
originais, indo as fontes do pensamento de cada autor, a fim de apresentar ao
leitor um texto elaborado, refletido e comentado. A0 mesmo tempo, nos
servimos de uma vasta literatura estrangeira, de textos ainda nao disponiveis
em portugués, como base para a nossa pesquisa. Esta ndo quer ser
conclusiva, mas esta aberta a novos questionamentos. A originalidade, no
entanto, esta no fato de apresentar Plotino e Santo Agostinho, lado a lado,

buscando uma andlise detalhada de cada autor
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1- A FILOSOFIA RELIGIOSA DE PLOTINO E A CONVERSAO AO UNO

Diante do universo filoséfico-religioso do mundo grego, com o seu culto
a varias divindades pagas, passamos a nos situar no século Ill da nossa era,
na época em que se destaca a figura de Plotino, que viveu em Licoépolis, e
propagava uma filosofia religiosa centrada na ascenséo da alma e do intelecto
para o Uno, movimento este conhecido pelo termo epistrophé.

E importante, pois, avaliar as reais intengbes desse filésofo, o seu
estado de alma, que o levava a desejar a contemplacdo ou a unido com o
divino. Ao prosseguir nessa investigacdo, descobriremos que a vontade e o
intelecto percorrem esse itinerario espiritual. Ao procurarmos estabelecer uma
diferenca entre os termos epistrophé e metanoia, como aparecem na tradicédo
filosofico-religiosa do ocidente, estaremos afirmando, ao mesmo tempo, o

processo de conversédo, que aparece em Plotino e em Santo Agostinho.

1.1 O estado de alma de Plotino e sua orientagéo para o Uno

A vida de Plotino foi uma busca incansavel de Deus. Em sua época, ele
impunha o seu modo de falar, e talvez tivesse consciéncia de que havia
encontrado a verdade®. Diante de um tom intrépido das suas afirmacdes,
observa-se o0 acento de sinceridade, peculiares a sua existéncia. Tem-se a
impressao de que a obra de Plotino € a sua pessoa, que ele ndo comunica
somente pensamentos de seu espirito, mas as aspiracées de seu coracao, as
suas ambicgdes, os seus esfor¢os, a histéria de sua alma, que, longe do mundo,
deseja um ideal de pureza, de vida interior, de simplificacéo, elevada a desejos

ambiciosos e com forte tom divino rumo a Deus, que é o Principio do ser e

! para Agostinho, a verdade somente poderia ser encontrada pela fé; a filosofia naquele tempo era um caminho que
ajudava neste itinerario, ficando subordinada a teologia. No itinerario até Deus, Agostinho fez uso do discurso
racional. Por meio dele, o ser humano é capaz de conhecer a Deus mediante uma iluminacdo interior, faculdade
intuitiva que mostra Deus a mente (cf. AGOSTINHO. S. Soliléquio e vida feliz, p. 30). Agostinho apdés ter vivido o
materialismo maniqueu, descobre um novo caminho, que procura solucionar o seu problema de fé — o neoplatonismo.
A partir de suas leituras, descobre o Principio de todas as coisas e o retorno da alma do mundo material para 0 mundo
espiritual. Ao converter-se ao cristianismo, adota uma filosofia religiosa, reinterpretando o neoplatonismo segundo os
Evangelhos (cf. PAVIANI, J. Filosofia e método em Platéo, p. 239).
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fonte da felicidade® Plotino se apresenta com um espirito tenaz, cujo
pensamento audaz e confiante ndo tinha medo de impor-se com serenidade; o
desejo pela verdade levava-o a possuir um verdadeiro espirito platénico, para o
qual a verdadeira realidade era aquela que ndo se via, e que se cré pelo
Espirito, pelo Ser na unidade do Espirito e do Ser realizado na transcendéncia
invisivel. Plotino aspirava ao ideal supremo e ndo orientava as proprias
ambicdes, mas unia-se a Deus com coragem e perseveranca. O desejo de
Deus ndo € um tormento, nem a procura de Deus é uma angustia; a vida
interior torna-se muito intensa. Ainda que conheca a fadiga da purificacéo,
parece ignorar a intima luta que divide o ser humano, na luta do bem contra o
mal em seu interior. O fervor mistico de Plotino, sendo uma condi¢cdo que
poucos conseguiam alcancar, tornava-se um sistema elitista e aristocratico,
que leva a esquecer 0s outros mortais, além das condi¢cbes ordinarias e

concretas da existéncia do ser humano.

Plotino foi um asceta implacavel, cujo esforco tenaz ndo pode ser
negado; é, ainda, uma manifestacdo do amor de Deus. De fato, este amor traz
consigo a indiferenca por todas as outras coisas que nao sejam ele mesmo.
Santo Agostinho o reconheceu com tal emogéo que fez nascer nele mesmo o
desejo, chegando a afirmar que “incrivelmente suscitaram um incéndio™,
quando falava dos Platbnicos. Em Platdo e em Plotino, semelhantemente a

Platdo: “Para que nisto ele tivesse sido revivido limpo™

, Agostinho encontrava
uma nobre alma semelhante a ele, para os quais filosofar significava amar a
Deus; e somente se pode ser feliz quando gozamos a Deus, quando se busca
este Principio Supremo, luz incorpdérea e imutavel, que ao se comunicar da a
sua Beleza: “Cuja unica alma intelectiva incorpdrea, pode-se dizer, é

plenificada pelo abraco da verdade e fecundada pelas virtudes™.

Ao falar da Vida, da Luz, da Pureza, da Beleza, Plotino eleva o seu

estado de animo a um tom quase lirico: a luz sem sombra, a pureza sem

2 Para 0s autores da Idade Média, inspirados em Santo Agostinho, encontrar a alma significava encontrar a Deus (cf.
ARNOU, R. Il desiderio di Dio nella filosofia di Plotino, p. 159.).

® “Incredibile incendium concitarunt” (cf. AGOSTINHO, S. Contra Académicos, 2, ¢.5; Retractationes I, ¢.1, n. 4)

# «Ut in hoc ille revixisse putandus sit” (cf. Idem, Contra Académicos , 3, c. 18),

% “Cujus unius anima intellectualis incorpéreo, si dici potest, amplexu veris impletur fecundaturque virturibus” (cf.
AGOSTINHO, S. De civitate Dei, VIII, c. 8; X, c.3).
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macula, a beleza que ndo se encontra em um substrato é o seu limite; a vida
verdadeira que nao tem inicio nem fim, que ndo € tocada pela morte (cf. En VI,
6, 18). A vida do mundo material, que esta aqui em baixo, € uma vida impura e
vil, que macula a alma que é pura; ela é a vida da multiplicidade, que tende a
uma unido com a outra Vida. Esta unido pode ser expressa pela ideia do
retorno, ou conversao da alma para o Uno, que se manifesta por meio da
virtude, da filosofia, do amor, da dialética, da purificacdo e da pratica da oragéo
pessoal que leva o ser humano a se unir ao Uno e procurar entender como
surgiu a multiplicidade a partir dele: “Antes de tudo, porém, invoque-se 0
proprio Deus, ndo com palavra altissonante, mas com a alma, tendendo todos
nés a ele pela oragcdo, pois somente assim, a s6s ante o Solitario, podemos
rezar’®. Ndo obstante a sua piedade interior, que levava Plotino a orar, ele ndo
era adepto de uma pratica ritual publica ou esotérica, pois o Unico caminho
para servir a Deus era a filosofia que leva ao termo da contemplagéo, quando
Deus passa a revelar-se ao ser humano. Por isso, ao pretender ‘capturar’ Deus
por meio do culto, isso se tornava um ato irreligioso’. A purificacdo, neste
processo ascensional de retorno ao Uno, prepara tal unido, mas Plotino parece
ndo conhecer o sentido da opressdo que a infima criatura sente diante do seu
Criador, nem mesmo conhece o sofrimento da alma oprimida diante de um
Redentor, nem mesmo a piedade causada por uma atitude de fé num Deus
paternal; nem a adoracdo humilde que comanda a sua infinita majestade, nem
a confusao da alma pecadora diante da santidade ofendida. A fim de conhecer
este carater essencial de uma vida de oracdo, faltaria a Plotino, no dizer de
Arnou, o reconhecimento da importancia do ser humano, de sua profunda
indigéncia necessitada da misericordia divina. Portanto, quando Plotino afirma
gque o ser humano nédo é nada sem Deus, que 0 sustenta, deveria admitir que
ele ndo pode nada realizar se Deus néo o ajudar, e neste sentido, a oracéo €

para ele uma necessidade, antes de ser um dever®.

Segundo o mesmo autor, Plotino ndo possuiria nem mesmo a ideia de

um Deus que escuta as oracdes do ser humano, que nao seja s o principio e

®EnV,1,6,9-12.
7 Cf. ULLMANN,R. Plotino; um estudo das Enéadas, p. 56.
& ARNOU, R, op. cit., p. 40.
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o fim de sua obra, mas que a ame, estando no intimo da alma e possa
perceber o0 seu suspiro, da mesma forma que deseja a sua salvacdo®. Este
sentido nitidamente religioso para falar de Deus é condi¢do sine qua non para
entender o sentido da religido cristd diante de tantas outras, para as quais a
salvacao é fruto do esforco pessoal do ser humano. A conversao crista é fruto
de uma iniciativa pessoal de Deus que por primeiro ama o ser humano que se
volta para ele. A conversdo filosofica e em particular, para Plotino, parte de um
esforco humano, para purificar-se e elevar-se até o Uno, que tende a se

manifestar ao ser humano.

1.2 Afilosofiareligiosa de Plotino

Na busca por uma interpretacdo do pensamento de Plotino,
encontramos duas correntes de capital importancia: uma de carater subjetivo e
existencial, que se poderia denominar religiosa — aqui, de modo especial, M.
Wundt e R. Arnou - e outra de carater objetivo e especulativo, que acentua a
dimenséao filoséfico-metafisica — neste particular, fica elencado a figura de
Zeller’®. Em Plotino, com efeito, ndo se compreende perfeitamente a sua
mistica sem conhecer nada de sua metafisica. A filosofia de Plotino & também
uma religido, que difere de outros tipos de religido com as quais possamos
estar mais familiarizados. A religido de Plotino ndo difere de outras em matéria
de seriedade moral. Suas demandas éticas sdo excessivamente elevadas. Sua
mais notavel diferenca reside na auséncia de recomendacfes e praticas como
daquelas que se considera como sendo religiosas. Ndo ha lugar na religido de
Plotino para ritos ou sacramentos: ndo ha quaisquer métodos de prece, ou
meditacdo, ou dispositivos para concentracdo ou liberacdo da mente tais como
sdo usados tanto por teisticos (Cristdos e Mulgumanos) e néo teisticos (Vedas
e Budistas) misticos. Nao pode haver lugar, ou importancia alguma para ritos

ou sacramentos na religido plotiniana, por causa de suas crencgas a respeito da

° Cf. Ibidem, p. 41.

0 cf. REALE, G. Plotino e neoplatonismo, p. 34. Em relaco as obras de René Arnou, mencionamos, em particular,
Il desiderio di Dio nella filosofia di Plotino (1967) e, em relagdo a Eduard Zeller, referimo-nos a La filosofia dei
greci nel suo sviluppo storico (1938) e Compendio di storia della filosofia grega (1921), como estdo citadas na
Bibliografia deste trabalho.
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natureza do ser humano. O homem € para ele ndo uma unidade integrada de
corpo e alma como na Tradicdo judaico-cristd, mas um ser cuja propria
identidade existe num nivel puramente intelectual ou espiritual; apenas um
l6gos dele desce para este mundo inferior da corporeidade, e o corpo e a
identidade inferior em nada pode contribuir para a vida espiritual da identidade
superior. Ademais, ndo ha espac¢o no sistema de Plotino para qualquer agéo
salvadora especial de Deus, que poderia requerer um rito especial, ou a
comunicacdo simbolica de uma Revelacdo especial para conduzir nossas
almas. O Bem ao nos dar existéncia, da-nos tudo o que precisamos para a
nossa salvacao eterna, porque este Bem nos da uma existéncia dinamica, que

é dirigida de volta para ele.

A outra grande diferenca, a auséncia de qualquer método de oracéo ou
técnica de meditacdo pode ser levada em conta pelo simples fato de que, para
Plotino, a totalidade da filosofia platbnica, como Plotino entendia, € um método

de oracéo no largo sentido tradicional de “levar o coragao e mente para Deus”.

A filosofia de Plotino ndo visa simplesmente uma reflexdo intelectual,
mas é antes de tudo uma forma de “encanto” (epodai), que visa a libertacdo da
alma humana. A filosofia ndo tem como objetivo apenas olhar a realidade, mas
viver em contemplacdo em um nivel mais elevado da realidade, da qual, e

apenas da qual, ela pode ser elevada para a unido™”.

Plotino pouco diz acerca dessa unido final. Ele insiste em que apenas 0s
que tiveram experiéncia prépria dela podem realmente entender o que seja, e
quando ele fala dela, ele o faz com tanta reserva e numa linguagem simbdlica
e altamente figurativa. A unido mistica é o climax de um longo processo de
auto-preparacéo, que Plotino descreve como uma ascensao que € também um
voltar-se para o mais profundo de si mesmo, como um despojamento,
purificagdo e unificacdo. Mas o éxtase ou a visdo (Plotino utiliza ambos os
modos de falar) ndo é algo que se pode atingir por meio do esforco humano. E

preciso esperar que o Uno apareca para se tornar consciente de sua presenca

11 Cf. ARMSTRONG, A. The Cambridge history..., p. 260.
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eterna para nossas almas (cf. En V, 5, 8, 1-9). Seria ir muito longe ver nisso
qualquer coisa semelhante com a doutrina crista da graca na qual a unido com
Deus so6 é possivel mediante o livre dom de si mesmo ao ser humano. A unido
parece, com certeza, indicar que o Uno ndo se confunde com a nossa
verdadeira identidade, de modo que a experiéncia mistica seria, para Plotino,
simplesmente o fim do processo de redescobrimento do que nés realmente
somos*?; ndo é um mero objeto passivo e que fica a nossa disposicdo para que
0 encontremos quando estivermos prontos e capazes de encontra-lo. O Uno é
a causa e doador do amor pelo qual n6s 0 amamos, um amor que nao
desaparece, quando atinge seu objeto, mas persiste na unido final. NOs
podemos estar unidos a ele porque estamos perfeitamente conformados a ele
e feitos como ele, e n6s somos feitos como ele precisamente quando amamos.
A unido mistica com o Uno é uma unido num amor que ele origina em nos e
pelo qual nés somos levados a parecer-se com ele, tdo préximo quanto

possivel.

Plotino torna claro que a alma atinge a unido mistica, compartilhando o
mesmo estado de embriagués - a auto-transcendéncia amorosa do intelecto
(na qual, como sempre, a iniciativa vem do Uno). E como ele afirma: isso
acontece por uma verdadeira onda do intelecto elevada para cima por sua

subida, e de repente vé&€, sem saber como isso aconteceu.

O intelecto, entdo, esta eterna e imutavelmente em dois estados
simultaneos, um sébrio e outro embriagado; um conhecendo e o0 outro
amando®. Ele persegue eternamente sua propria atividade de conhecer
enquanto € eternamente erguida acima de si mesmo na unido de amor. E seu
poder de amar parece ser idéntico o da vida ilimitada, que provém do Uno. A
alma do individuo mistico na sua ascensdo para a unido mistica € erguida
primeiro para um e depois para outro desses estados (conhecer e amar). O seu

contato visdo ou unido no amor com o Uno é idéntico ao contato do intelecto,

12 segundo Plotino, nossa meta nio é ficar livre da culpa, mas ser deus (cf En I, 2, 6). Com efeito, para Plotino, a
meta e o fim eram estar junto e unir-se com Deus, que esta acima de tudo; segundo Porfirio, Plotino teria alcangado
esse Fim, pelo menos, quatro vezes com um ato inefavel. (cf. PORFIRIO apud REALE, G. Plotino e neoplatonismo,
p. 18).

B Cf.En VI, 7, 35, 20-25.
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gue nunca € uma ilusdo, nem uma perda de sua identidade no Uno, e esse
Uno permanece eternamente acima de tudo™®. N&o h& espaco no pensamento
de Plotino para a ideia de que, todas as coisas, diferentes do Uno, sdo uma
ilusdo, ou para qualquer mudanca ou desaparecimento de quaisquer dos niveis
abaixo do Uno. E esta afirmacdo sozinha deve tornar claro que Plotino ndo
estava satisfeito para manter o seu carater mistico e sua metafisica em
compartimentos separados, mas encontrou, e desejou mostrar que sua
experiéncia mistica estava de acordo com a filosofia. A experiéncia mistica é,
por assim dizer, de um mistico que procura atingir uma unidao com o Absoluto,
da qual a melhor analogia deste mundo é a unido de amantes® - ndo de uma

mistica que levasse a alma a buscar a realizagéo idéntica como o Absoluto®®.

O pensamento mistico cristdo vem ser, de certa forma, influenciado pela
filosofia religiosa de Plotino. Para que possamos estabelecer um paralelismo,
basta nos remetermos a questdo da Triade Plotiniana e da Trindade Crista, a
guestdo da ascensdo da Alma, por meio da purificacdo, e da préatica das
virtudes, até o encontro com Deus. Embora existam grandes diferencas (como
procuraremos analisar no corpo de nosso trabalho), a auséncia em Plotino de
que Deus ama o ser humano e de qualquer conceito de pecado, graca ou
redencdo no sentido cristdo, isso, de per si, basta para caracterizar uma

distorcdo da mistica cristd, mas que nao a fere totalmente em alguns pontos.

Segundo Trouillard, o pecado na visdo cristd é, antes de tudo, uma
revolta do espirito humano; o pecado do anjo precede e provoca o pecado do
ser humano, e este pecado vem a ser sempre uma atitude interior orgulhosa e

faltosa contra o Deus. Para Plotino, ao contrario, a falta é fruto da fraqueza

14 A primeira a ter a visdo [Bem-aventurada] é a Inteligéncia da Alma, mas a visdo da Inteligéncia difunde-se na
Alma e ambas fazem uma sé coisa com o Uno/Bem (cf. En VI, 7, 35, 35). A alma humana para Plotino, sendo
resultado de uma geracgdo divina a partir do Uno e da luz da Inteligéncia, permanece sendo divina e encontra-se no
reino divino do inteligivel [...] Ela conta apenas consigo mesma para descobrir em si a luz, que possui em si mesma.
Por isso, o retorno ao Uno é uma descoberta desta luz que existe em si mesmo que torna o ser humano unificado.
Diferentemente de Santo Agostinho, que embora aceitando a reino inteligivel, situa o ser humano abaixo e fora deste
reino (ordem divina). Assim, a alma cristd tendo sido criada por Deus, somente pode receber esta luz que ela mesma
ndo poderia receber (cf. GILSON, E. Introdug&o do estudo de santo Agostinho, p. 217-18)

> Cf. En VI, 7, 31,10-15.

16 A experiéncia mistica do Uno pode ser qualificada como sendo a fusdo do desejo (Eros) com a razdo, do
conhecimento com o amor. Tal visdo ndo é compartilhada por Platdo que contrapde desejo e razdo, e, a0 mesmo
tempo, explica o paradoxo com o exemplo da glutonaria, quando o desejo (Eros) domina sobre a razéo (cf, En VI, 7,
36, 5-10 — nota de rodapé n.90).
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humana da alma. Ela néo insurge o ser diante de Deus e ndo macula o intimo
da alma; por isso, o mal pode ser reparado sem luta, nem perddo, nem
arrependimento, nem expiacao, mas somente pelo simples fato do ser humano
querer mudar de rumo, por vontade prépria. Tal nocdo Neoplatdnica de

purificacdo &, neste sentido, contraria & nocdo de redencéo crista®’.

1.3 EPISTROPHE e METANOIA

A epistrophé ou conversao filosofica como Plotino nos apresenta vem a
ser um movimento da Alma e do Intelecto humano para o Uno até atingir a
unido mistica, no éxtase ou na visdo. Tal caminho ascensional parte, de inicio,
da vontade humana em querer se libertar do pecado por meio do seu esfor¢o
individual. Para o cristianismo, os termos epistrophé e metanoia indicam
também um retorno do ser humano para Deus, mas tal movimento parte da
iniciativa divina por pura gratuidade e misericérdia. Enfim, se para a filosofia a
conversdo é um movimento ad inferioribus, para o cristianismo ela vem de

cima.

O termo epistrophé quer expressar o sentido de uma conversdo, um
voltar da alma e do intelecto para as coisas divinas. Ele quer expressar o
arrependimento e uma sincera conversao indo além de uma conversao moral.
O termo é empregado tanto no AT, quanto no NT*8. O termo metanoia, por sua
vez, encontra-se bem préximo do termo epistrophé, pois vem expressar o
consciente desviar-se do pecado, uma mudanca de mente (meta + nods) e da
totalidade da vida interior, sem a qual ndo € possivel uma verdadeira
conversdo. A metanoia evangélica, ndo se limita a uma questdo de carater
moral: a conversdo quer expressar, a0 mesmo tempo, a fé em Jesus e no
Reino de Deus. A conversdo é, por isso, muito mais que um aperfeicoamento

moral, uma melhora da propria conduta, com o arrependimento do passado e

' Cf. TROUILLARD, J. La purification plotinienne, p. 202.

18 Cf. HULSBOSCH, A. La conversion nella Bibbia, p. 87. O AT destaca as cerimdnias Leviticas de cunho material
apoiadas na Lei, que ndo podiam atingir o coragdo do ser humano, mas somente o Sacrificio de Cristo, que consiste
num completo dom de si, um cumprimento da vontade divina. Em seu Sacrificio, Cristo conforma a sua vontade com
a vontade de Deus, mediante a submissdo celeste e humana a Deus. Somente o Sangue de Cristo tem a forca de
purificar o ser humano interiormente das obras da morte e coloca-lo a servigo de Deus (cf. Ibidem, p. 120)
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com a boa vontade em direcdo ao futuro. A conversao, aqui, coincide com a
aceitacdo da nova revelacao de Deus e de seu Filho, Jesus de Nazaré. Nesse
sentido, trata-se de aceitar o Reino de Deus e abandonar, por isso, 0s proprios
pensamentos, quaisquer que sejam e caminhar ao encontro do Novo®. O
termo metanoia, como € empregado no NT, ultrapassa o sentido original grego
de “mudanca de mente” e “mudanca de intelecto”. A conversao, nesse sentido,
quer expressar uma mudanca do intelecto, da vontade e da totalidade do ser
humano, ficando bem proximo do termo hebraico shub, que expressa acima de
tudo um “arrependimento”, uma sincera conversao a Deus, a obediéncia a sua
vontade (cf. Os 6,1-6) e confianca em Deus, renunciando a ajuda terrestre ou
humana (cf. Os 14,4. Jr 3,22, Is 30,15), ou uma virada por completo da vida do
ser humano, em sua totalidade. Nesse sentido, o uso do termo metanoia no
NT, assume um significado mais amplo, que engloba a totalidade da vida
interior. O termo nao quer significar apenas um afastamento do mal, do
pecado, pela ascese ou pelo jejum, mas acima de tudo um voltar do coracéo
para Deus. O conceito intelectual de metanoia, como a tradicdo grega nos
apresenta, que expressa apenas uma mudanca de mentalidade, é muito
reduzido no NT. Ele quer expressar para além do carater intelectualista, um
carater volitivo e uma mudanca por completo da vida.. Assim entendido, o
termo cristdo ultrapassa o sentido grego original. A mudanca de significado do
termo metadnoia comecou com 0s Setenta, que traduziram o termo niham,
assim como epistrophé veio do termo hebraico shub. Mas como as expressdes
hebraicas sdo na maioria das vezes paralelas, também nos Setenta metanoia e
epistrophé adquirem significados afins (cf. Is 46,8; Jr 8,5s; 38,18s). Nas
traducdes gregas mais recentes e na literatura do judaismo tardio, o termo

metanoia é usado para traduzir o hebraico shub?.

9 Cf. Ibidem, p. 71-2.

20 cf. BROWN, C; COENEN, L. Dicionario Internacional de Teologia do Novo Testamento, S&o Paulo: Vida Nova,
2000, p. 416-22; BAUER, J. et alli. Dicionario biblico-teol6gico, Sdo Paulo: Loyola 2000, p. 68-9; FRIES, H.
Dicionario de teologia; conceitos fundamentais da teologia atual, Sdo Paulo: Loyola, 1970, p. 301-7.
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1.3.1 O sentido filoso6fico e cristdo do termo

A epistrophé neoplatonica pode ser caracterizada como um resumo de
toda uma tradicdo, para além dos Stoicianos, ela mesma remonta a intuicoes
mais primitivas sobre o ritmo vital, notadamente sobre a respiracdo. Em sua
nocdo mais evoluida a epistrophé € a propria definicdo da vida espiritual na
qual a alma se recoloca no movimento eterno do Ser: a perfeicdo do Ser, isto €,
seu retorno em direcdo a sua propria fonte. Neste sentido a epistrophé é
anamnasis, reminiscéncia: ela representa parcialmente a unidade original,

anterior ao Ser?’.

A conversdo cristd € metanoia (cf. At 2,38), isto é perturbacdo do
espirito, renovacao radical, retorno a infancia: “é preciso renascer de novo: o
que nasce da carne é carne o que nasce do Espirito é Espirito” (Jo 3). “Se vos
nas vos converterdes e nao tornardes como criancinhas, vés ndo entrareis no
Reino dos Céus” (Mt 18,3). Sem duvida a epistrophé corresponde, também ela,
ao desejo de renascimento, a aspiracdo sublime a retornar ao seio materno. A
conversdo de Lucio Apuléio (125-164) é bem interpretada como um
renascimento: e “de certo modo, por sua providéncia, ainda uma vez, repor, na

corrida da nova salvacdo, os renascidos”?

(Metam. XI, 21). Mas a metanoia
gue inspira a fé no crucificado é absolutamente radical: € uma morte vivida em
espirito e ndo simbolizada por ritos®*. E um ser humano absolutamente novo
gue dai renasce. A epistrophé é um acordar do sono lembranca de uma vigilia:
anamnesis; a metanoia € morte e ressurreicdo: anastasis. Essa renovacédo se

estende pelo mundo: “Eis que eu renovo todas as coisas” (Ap. 21,5).

Respostas diversas a uma aspiragdo idéntica, metanoia e epistrophé

encontraram-se historicamente e formam dois polos em interacdo na

2L Cf. HADOT, P. Epistrophé et metdnoia dans I’histoire de la philosophie, p. 31-2.

22 Et sua providencia quodam modo renatos ad novae reponere rursus salutis curricula.

23 Na visdo de P. Hadot, Mario Vitorino, um pagao convertido ao cristianismo, identificara a fé cristd com a filosofia
neoplatdnica. O caminho cristéo seria um caminho filoséfico, identificado com o Evangelho, segundo o Espirito. A fé
para Vitorino seria uma adesao intelectual, pois naquele tempo tanto Plotino, quanto Porfirio seriam reticentes em
relacdo aos ritos e praticas de culto exterior. Neste sentido, Vitorino estaria disposto a guardar do cristianismo
somente a sua teologia e a sua moral, haja vista que um cristianismo espiritual era comum nesta época (cf. HADOT,
P. Marius Victorinus; recherces sur sa vie et sés oeuvres, p. 236). Tal opinido ndo é compartilhada por Serge Lancel,
para quem a ideia de um cristianismo puramente interior, sem a pratica de um culto externo seria considerada um
espécie de fé deista (cf. LANCEL, S. Saint Augustin, p. 138).
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consciéncia humana. Uma figura importante, que testemunha essa relacao
entre epistrophé e metanoia, ¢ Clemente de Alexandria que tende, alias,
reduzir a oposicdo, quando ele escreve, ao comentar o logion: quem perde a
sua alma, a encontra: “encontrar a sua alma € conhecer-se a si mesmo. Esta
conversdo em direcdo as coisas divinas, os Estoéicos dizem que ela se faz por
mutacéo, a alma se transformando em sabedoria; quanto a Platéo, ele diz que
ela se faz pela rotacéo e o retorno da alma em direcdo ao melhor...” (Strom. IV,
6; PG 8, 1240 b).

Esta interacdo entre metanoia e epistrophé continua apés Clemente, na
mistica e na teologia crista: a divindade é concebida como uma unidade que se
desenrola e se contrai. O Espirito Santo aparece entdo como a epistrophé que
redne. Mas esta reunido nao é reducao e abolicdo da diversidade na unidade: a
re-unido € dom de si, isto é, afirmacao das hipostases por sua renuncia propria;
0 Uno nédo pode ser sendo Trés, e nenhum pode ser sem os outros. Neste
sentido, a conversao trinitaria é kénosis e gloria, morte e Ressurreicdo em

Deus.

A mesma polaridade entre epistrophé e metanoia se encontra nas
concepcdes da Historia da Salvacéo, revelando, no tempo humano, o processo
trinitdrio a encarnacdo histérica de Jesus corresponde a um movimento de
saida, de éxtase, de aniquilamento da divindade, e retorno de Jesus ao seio do
Pai com toda a humanidade no Espirito Santo, corresponde a um movimento

de retorno para si e de autoglorificacdo da divindade aniquilada®*.

Assim a polaridade instaurada entre metanoia e epistrophé conduz o
pensamento ocidental por um novo caminho uma continuidade, ndo obstante,
com o passado. Pode-se entdo afirmar que na histéria da filosofia ocidental a
filosofia ela mesma se apresenta sempre como um ato de conversao ligado
com a propria estrutura da realidade. Ato de conversao, isto é, ato de inverséo
em relacdo ao primeiro movimento de exteriorizagdo — isto é ato de retorno a

origem, - isto é finalmente, e € aqui que a aparicdo da metanoia desempenha

2 HADOT, P. Typus, Recherces theol. anc. et mediév., Paris, n. XVIII, p. 187, juil-déc, 1951.
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um papel decisivo, - ato no qual o ser humano revive ou vive sua propria

génese®.

Inversdo de uma inversao, tal é o retorno dos prisioneiros na caverna
platbnica, o recolhimento do sabio estdico se retirando das coisas exteriores, 0
éxito platoniano, a davida cartesiana, a conversao da consciéncia que constitui

para Hegel a experiéncia da Fenomenologia®.

E que a direcdo primeira do ser humano em direcdo ao mundo é uma
inversdo, porque ela parece natural e familiar ao ser humano, enquanto que
aos olhos do filosofo ela é anormal, violenta e mortal para o ser verdadeiro do
homem: a queda da alma, pecado original, processdo, conhecimento do
primeiro género, alienagéo, inteligéncia criadora e tantos nomes e descri¢cdes
diferentes da estrutura “cotidiana” do ser humano, na qual a esséncia humana

€ como se fosse arrancada de sua prépria origem (cf. En V, 1,1,12):

A filosofia aparece, pois, como uma salvagcdo e uma verdadeira
conversao, isto €, um retorno a origem. O ser humano deve converter 0 seu
primeiro movimento: uma ruptura penosa que supfe um ato voluntario de
separacao das coisas, pelo menos em espirito, que supde uma mudanca total
do ponto de vista, cuja dificuldade foi salientada por Platdo e por Bergson;
ruptura também do meio social, capaz de se pagar com a morte, como 0
filbsofo Socrates. Esta separacdo do meio social é, alids, uma das constantes

da histéria sobre a forma do movimento de saida-retorno?®’.

O sentido deste movimento da alma pode se definir como reminiscéncia
isto &, retorno ao anterior, temporal ou ontolégico, mas também retorno ao
interior, re-interiorizacdo: retorno a fonte, retorno ao eu; torna-se elucidativo
texto de Husserl no fim de suas Meditagcdes Cartesianas: "ciéncia positiva é
uma ciéncia que se perdeu no mundo. E preciso, de inicio, perder o mundo
pela epoché, para encontra-lo depois numa tomada de consciéncia universal

de si mesmo” E ele acrescenta, segundo Santo Agostinho: “N&o queira estar do

% cf. BERGSON, H. Evolut créat., p. 209: “A Inteligéncia se fundindo em seu principio revivera ao avesso sua
propria génese”.

% Cf. HEGEL, La phénoménologie de I’ Esprit. t 1, p. 76.

2" HADOT, P. Epistrophe et Metanoia dans I’histoire de la Philosophie, p. 34.
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lado de fora, entra dentro de ti mesmo, no interior do homem habita a

verdade”?,

Trata-se exatamente de uma re-coincidéncia do Eu com a Unidade
Primordial, uma verdadeira conversédo. Que isso se trate de uma pré-existéncia
da alma, de inocéncia primitiva, ou de fundamento absoluto do ser humano e
da verdade do pensamento, esses termos ndo sdo mais do que expressoes
miticas, ou criticas do mesmo desejo fundamental de reunir um comeco
absoluto. Mais do que a definicdo da origem, que seja realmente origem, néo
pode ser definida, ou que nos interessa aqui € a atitude constante da filosofia;
este esforco em direcdo a origem implica na possibilidade, para o ser humano,
de uma inversao de seu movimento primeiro na possibilidade de uma retomada

de si.

O cristianismo ao empregar o termo metanoia introduz na consciéncia a
ideia de recomeco absoluto: como o Cristo € principio, tanto daquele que
estava antes dele (Cristo) como daquele que estd apds ele (Cristo) e
transforma, assim, todas as coisas, assim o ser humano convertido torna-se
principio de seu passado como do seu porvir. A conversao opera um salto
decisivo que resulta na nova origem?®. O tempo se revela entdo, e a liberdade
humana, como poder de comeco absoluto. Assim se opera, pouco a pouco, na
filosofia, uma conversédo pela qual o ser humano, ele mesmo, se descobre
como origem: ele toma na mao sua propria génese, descobrindo o movimento
temporal que o gera. As concepc¢des dialéticas tais como se encontram em
Hegel e em Marx atestam a polaridade da epistrophé e da metanoia; nelas a
conversao € a interiorizagao: “o comunismo de Marx, por exemplo, o retorno do
ser humano para si... realizado no interior da riqueza inteira da evolucdo
termina aqui”®’, mas ela é também renovacao; é o préprio movimento que se

torna gerador; donde o carater tragico e, ao mesmo tempo, criador da dialética.

%8 Cf. De vera religione XXXIX, 72: “Noli foras, in te redi, in interiore homine habitat veritas”.

2 JASPERS, K. Philosophie, p. 298

% MARX-ENGELS. Economie politique et philosophie, p. 114. A principio, ndo se pode reconhecer nos escritos de
Marx, a existéncia de uma natureza humana considerada em si mesma, mas ela se configuraria de um modo radical,
somente na histéria humana, onde o ser humano, socialmente organizado, busca transforma-la com o seu trabalho e
ao fazé-lo modifica também a si mesmo, pois “ao tempo em que atua sobre a natureza exterior e a modifica, ele
modifica a sua propria natureza e desenvolve faculdade que até entdo estavam adormecidas” (MARX, Le
capital;critique de I’économie politique (1965-7), p. 180).
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O ser humano aparece, entdo, como a viva conversao de si e do mundo.
Ele opera uma transmutacdo que alguns consideram como realizdvel pelo
saber e pela arte, e que a outros concebem como uma criacao pelo trabalho:
“os fildsofos nao fizeram até aqui sendo interpretar o mundo; € preciso, agora,

transforma-lo” 3.

A partir dessas consideragcdes, somos levados a admitir que a filosofia
venha a ser conduzida a reconhecer o ser humano e o universo em vias de
executar sua propria génese: da reminiscéncia ao nascimento, isto é, do

passado ao porvir, da lembranca a uma real converséao.

Desse modo, partindo de consideracbes mais abrangentes sobre a
conversdo, entendidas como epistrophé e metanoia, presentes na tradicdo
filosofico-teoldgica do ocidente, passamos agora a analisar, de maneira mais

detalhada, como Plotino desenvolve o sentido da conversao ao Uno.

1.3.2 A conversao Plotiniana

A conversédo plotiniana, entendida como epistrophé pretende designar
um movimento de retorno ou de ascensdo ao Uno, que perpassa varios
degraus, dentro de um movimento circular que vai da multiplicidade da matéria
(hylé) até a unido mistica (ou hénésis). O primeiro degrau desta ascensao é a
via purgativa a que se denomina de purificacdo (ou catarse), onde através das
virtudes civicas e catarticas a alma humana tende a se assemelhar a Deus®.
Em Plotino a virtude civica é aquela que controla as paixdes e o0s apetites
sensiveis e sdo conhecidas como prudéncia, temperanca, sabedoria e
coragem, e tém a funcéo de limitar os desejos e moderar as paixdes humanas.
As virtudes catéarticas, por sua vez, tém como objetivo libertar
progressivamente a alma dos atrativos da matéria e chegar & perfeita pureza®.
Este desejo de livrar-se do mundo sensivel é conhecido pelo imperativo aphele

panta que consiste numa rendncia interior, até chegar a uma interiorizagao ou

1 MARX, Teses sobre Feuerbach, XI.

%Cf.Enl, 2,13

% Na visdo de Armstrong, Plotino apresenta o pecado da alma, que esta por demais ligada a um corpo material como
sendo uma questdo de auto-isolamento e egoismo e ndo uma auto-maculagdo (cf. ARMSTRONG, A. op. cit., p. 256)
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simplificacdo cada vez maior, conhecida como aplosia® ou refagio na
interioridade. Isso vem a ser, na realidade, um ensimesmamento, um abismar-
se nas profundezas do eu, haja vista que o ser humano esta como que
disperso na multiplicidade deste mundo, € um voltar-se ao profundo da
consciéncia (cf. En 1,6,5,563ss). “As virtudes civicas instauram realmente uma
ordem em nos e nos fazem melhores, porquanto impéem limites aos nossos
desejos e a todas as paixdes e nos livram dos erros” (En |, 2, 26). Purificar-se
significa, entdo, elevar-se, entrar em si mesmo, suprimir o exterior que € inferior
e sensivel®.

Conforme foi dito acima, o processo de libertagdo dos sentidos que
implica uma purificacdo das impurezas néo se da de maneira extrinseca, mas a
ética plotiniana é um afastamento do mal que se da por meio do esforco
humano, um carater volitivo, onde o sujeito manifesta interiormente a vontade
de mudar ou ascender e, a0 mesmo tempo, pode se caracterizar como sendo
um movimento de ascensdo da inteligéncia, onde ambas devem assumir a
tarefa da purificacdo (via purgativa), mediante o desprendimento da matéria,
pela aphairesis, isto é, pela abstracdo e reniincia as coisas mundanas®. O
aperfeicoamento moral estd centrado no sujeito humano que tende a
contemplacdo ou unido com o Uno (hénésis). Segundo Max Pohlenz, Plotino
teria elaborado ou vivido uma moral individualista, que historicamente né&o
primou por grandes mudancas na sociedade, mas procurou viver numa
comunidade ascética, longe do mundo, ndo se preocupando com a politica®’.
Na realidade, num momento de decadéncia moral tal modus vivendi era algo
necessario para salvaguardar as instituicées da decadéncia € dar ao individuo
animo diante das adversidades da vida. Esta visdo ndo € compartilhada,
totalmente, por R. Ullmann, o qual observa, nos proprios escritos da vida de

Plotino, a possibilidade de uma preocupacao pela realidade social, longe de ser

% A “aplosis” ¢ a simplificagio da alma que retorna ao seu Principio. A sua descida ¢ uma queda na variedade e na
multiplicidade deste mundo sensivel. A simplificagdo é uma purificagdo e separagdo do corpo e de tudo o que nele se
agregou, pois tudo isso é um obstaculo a unidade (cf. ARNOU, R. Il desiderio di Dio nella filosofia di Plotino, p.
192).

% Cf. ARNOU, R. op. cit., p. 162.

% Cf. ULLMANN, R. Plotino; um estudo das Enéadas, p. 165.

87 O sentimento da polis, préprio de Platdo desapareceu completamente. Plotino ndo recomenda a atividade politica,
e a Platonopolis que queria fundar em Campania com a protecdo do imparador Galeano, ndo se tornaria nem a
Republida ideal de Platdo, nem a Academia para a formacéo dos futuros homens de Estado, mas uma comunidade de
conduta alienada do mundo (cf. POHLENZ, M. La stoa; storia di un movimento spirituale, v. 2, p. 252).
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um estilo egocéntrico ou solipsista, pois se pode observar na vida de Plotino
um cuidado pelos 0rfdos, o convivio com as altas autoridades romanas, 0
cuidado na orientagdo das consciéncias dos seus discipulos entre outras

preocupacdes>?.

O ser humano com o seu corpo tende a dificultar o conhecimento de si
mesmo e o conhecimento de Deus. Mas na medida em que a alma humana se
volta sobre si mesma, ela tende a se separar das coisas sensiveis, isto €,
libertar-se do que a prende a matéria. Assim entendida, a catarse ou
purificacdo consiste numa fuga, numa conversao, numa separacao, que tem
como objetivo principal deixar a alma pura, longe dos apetites e das paixdes
humanas, que a tornam escrava de si mesma. Segundo Plotino, torna-se
necessario distanciar-se de tudo, das coisas sensiveis, de tudo o0 que néo € o
Uno*°. N&o basta suprimir o prazer, que se da pela catarse ou purificacdo, mas
€ preciso alimentar a faculdade interior, pois sem este distanciamento das
paixdes, a alma permanecera apegada aos corpos; na matéria, este
distanciamento ndo é fisico, mas moral, (renincia ou &phele panta) o qual
tende a ndo ceder as solicitacdes da carne. Dito de outra maneira, o ser
humano por meio da ascese disciplina o seu corpo para nao ceder as paixdes
da carne, mas ao mesmo tempo renuncia a tudo aquilo que o prende a este
mundo, buscando unicamente a Deus e, desta maneira, tende a voltar-se cada
vez mais para o seu interior (simplificacdo ou aplosia) a fim de poder
contemplar o Uno que esta em si mesmo e, desta maneira chegar a unido

mistica.

A conversdo da Alma para o Uno, ao apresentar um carater volitivo,
implica nestes termos o desejo, a vontade humana de ser melhor, de se
purificar, de se assemelhar ao Uno, mas a0 mesmo tempo é um processo
intelectivo, que se da pela via racional, pelo qual a Alma tem acesso a
Inteligéncia e desta ao Bem (cf. En I, 3,1,5). Nesta ascenséo gradativa da alma
e do intelecto pode-se observar um duplo movimento. E o proprio Plotino quem

nos relata;:

% Cf. Ibidem, p. 166.
¥ Cf. ARNOU, R. op. cit., p. 164.
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“Toda Alma possui, com efeito, um elemento de
uma parte inferior orientada para o corpo, e um
elemento de sua parte superior orientada para a
Inteligéncia [...] Pois também a Inteligéncia esta
dotada de uma dupla poténcia: uma intelectiva
com a qual contempla os inteligiveis, que esta
dentro dela e outra com a qual contempla o que
estd mais além dela [Uno], mediante uma intuicédo
receptiva [...] A primeira € a contemplacao prépria

da Inteligéncia; a segunda é a Inteligéncia
enamorada” (En IV. 8, 8,11-15; VI. 7, 35, 20-35).

A conversdo da Alma para o Uno, este ardente desejo de contemplacéo,
pode ser expresso em termos de Amor humano, a semelhanca dos
enamorados deste mundo, que em Ultima andlise pode ser caracterizado como
uma fruicdo, onde as virtudes humanas sdo condicdo para uma verdadeira

unido mistica®.

Segundo Armstrong, a alma alcanca o seu nivel adequado no intelecto
por uma acéo vigorosa de esforco intelectual e moral e exercicio, ajudada pelo
menos nos primeiros estagios por contemplacéo de beleza visivel. E um erro
ignorar o componente moral neste exercicio e esforco*’. Neste retorno
ascensional, converge tanto o intelecto (nods), quanto a alma humana (psiqué):
No itinerario que passa pela purificacdo, ou catarse, a alma chega ao nivel da
Inteligéncia, onde ela capta a beleza em suas formas sensiveis e inteligiveis

(via iluminativa)*?. Neste momento, a alma passa a contemplar o Uno por meio

%0 Amor (Eros) pode ser definido como hipdstase, cujo ser é intermediario entre o desejante e o desejado; deriva da
Alma como conseqiiéncia natural da contemplagéo retornada ao nods, ja que Eros tem a ver com a Alma. Visto que é
a mesma alegre tensdo da Alma com este Gltimo a traduzir-se na geragdo de um ser posterior a ambos, digno da
realidade contemplada (cf. ANDOLFO, M. !’ipotasi della psique in Plotino, p. 279).

41 Cf. ARMSTRONG, A. op. cit.,p. 259.

“2 plotino distingue dois tipos de beleza em ordem ascendente: a beleza sensivel e a beleza da alma. Dentro da
sensivel, a visivel e a sonora, e dentro da sonora a que corresponde a combinagBes de palavras, como a prosa e 0
verso, e a musical, e dentro da musical, a masica com letra (canto) e sem letra (melodia, ritmos). No segundo grau,
encontra-se a beleza da alma e das coisas que dependem diretamente dela, como as ocupagdes e profissdes nobres,
acOes boas e habitos virtuosos, morais e intelectuais (cf. En I, 6,1,5). Do mesmo modo, assim entendido, a beleza da
alma é aquela purificada pela virtude, pois a beleza da alma consiste em ser pura e incorpérea, intelectiva e divina
(cf. En I, 6,13-24). Nesta ordem ascendente, a alma ndo para na Inteligéncia, mas continua a sua subida até Deus,
“incontaminado, simples, puro, de quem todas as coisas estdo suspensas, a quem todas olham, para quem existem,
vivem, pensam, pois ele é a causa da vida, da inteligéncia e do Ser” (En I, 6,7,5-10). “Em primeiro lugar chega-se &
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da Inteligéncia. Assim entendido, esta via racional é tarefa da dialética®®, néo
da mistica. A subida, ou conversao implica dois momentos distintos; aquele
que se observa da matéria ao mundo inteligivel, pelo oficio do musico, do
amante e do filésofo, mas também do mundo inteligivel ao Bem/Ser, que se da
por meio da dialética. O musico e o0 amante chegam a regido do inteligivel por
meio de um caminho distinto, mas para escalar mais alto a regido do inteligivel,

ndo existe outro caminho sendo por meio da dialética*.

Para Plotino, a alma procura estar a s6s com Deus, seu principio
Absoluto, assim a alma somente pode se conhecer a si mesma se conhece a
Deus. No entanto, para que a alma possa elevar-se até a Inteligéncia (ou
nods), ela deve voltar-se para o intimo de si mesma. O no(s ao contemplar o
Uno, neste processo ascensional, deve também entrar em si mesmo e voltar-se
ao seu Principio. Se o no(s esta em si, isso vem significar que ele se volta para
o Uno e o contempla, pois somente a contemplacdo do Uno faz nascer o nods
enquanto tal. Uma alma presa a matéria deve, entdo, purificar-se, o que
significa elevar-se, entrar em si mesma, suprimir o exterior que € inferior e
sensivel®. Para contemplar a Deus, é preciso subtrair qualquer representacéo
corpérea, e mergulhar no siléncio se quiser ouvir a voz do alto, deve-se desviar

de todo ruido exterior e “olhar para a poténcia perceptiva da alma” (En V,1,12).

Inteligéncia e ali se compreende que todas as Formas sdo Belas e assim, erra ao dizer que a Beleza é isso (...) mas o
que esta além disso o chamamos natureza do Bem, que se pdem anteposta a Beleza e diante dela. A Beleza inteligivel
é a regido das Formas, mas 0 Bem estd muito além, fonte e principio da Beleza. (En I, 6, 9, 35-40).

“3 Segundo Plotino, a dialética tem como tarefa primordial analisar racionalmente todas as coisas, o que cada uma é, e
em que difere das outras, e também, o que ha em comum entre elas; em que classe de seres entre cada uma delas, que
lugar ocupa entre elas e se é 0 que é; e quanto sdo 0s seres e quanto, por sua vez, sdo distintos dos Nao Seres. Ela
discute também acerca do Bem e do Nao Bem, quanto estéo sujeitos ao Bem e quanto ao Ndo Bem; o que é eterno e
0 que n&o é. E uma ciéncia e ndo uma opini&o. E pondo um ponto final na distracio que vem pelo sensivel, instala-se
no Inteligivel, e detestando a falsidade empenha-se em alimentar na alma a chamada simplicidade da verdade (cf. En
I, 3,4,1-20). Em Plotino como em Platéo, a dialética deve ser entendida ndo como logica formal, mas antes como
metafisica e ontologia (cf. En I, 3 — nota de rodapé n. 31).

4 Cf. En I, 3, 10-19. “O musico encanta-se com o belo da harmonia dos sons e tons os quais resultam em ritmo que
embala o espirito. Em lugar de ficar preso a materialidade dos sons, o musico deve convencer-se de que a beleza
musical repousa, em seu fundamento, numa harmonia inteligivel, o qual constitui o Belo em si. Por outras palavras, a
harmonia dos sons é uma representagdo invisivel, transcendente. Os sons materiais mediatizam a beleza
simplesmente e convidam para escutar a harmonia do alto. Se 0 musico é movido pelos sons, 0 amante o é pelo amor
(éros). Este, inicialmente, deriva dum ato de visdo (éros provém de horasis), ministrando uma experiéncia sensivel
do belo. A partir dali, é facil elevar-se ao belo ndo-material, no qual se incluem as leis justas, 0s costumes probos, o
conhecimento intelectual, as virtudes. Envolto por essa atmosfera, 0 amante tem condigdes para entrar em contato
com a Super-Beleza -0 Hyperkaldn. A terceira classe de homens, com posicdo privilegiada para a contemplagdo e
unido com o Uno, € a dos filésofos, porque o fildsofo ja saiu da caverna e se encontra no mundo da contemplagéo.
Esses exercicios dialéticos tem a funcdo de elevar o homem ao reino do puramente espiritual, ao Principio sem
Principio. (cf. ULLMANN, R. op. cit., p. 170).

5 Cf. ARNOU, R. op. cit., p. 162.



31

A presenca corporal impede o conhecimento de si mesmo e o
conhecimento de Deus. Voltando-se sobre si mesma, a alma liberta-se do que
a prende a matéria. Assim, a catarse adquire um sentido de separacgdo, de
conversdo, mas se a alma estivesse presa aos desejos do corpo, iSsoO a
tornaria escrava das paixdes. Nao basta, no entanto, suprimir o prazer e
renunciar a tudo aquilo que desvia o nosso olhar de Deus, mas alimentar a
faculdade interior. Da via purgativa chega-se a via iluminativa e desta a via

unitiva.

Tendo passado por um processo de purificagdo catartica, seguindo o
imperativo do aphele panta, que buscava renunciar a todas as coisas terrenas,
o ser humano se eleva ao plano da Inteligéncia ou Espirito (no(s), onde a
identidade entre o0 sujeito pensante e o objeto pensado é idéntica (En VI,
4,2,22-32). De fato, é uma verdadeira contemplacdo na qual se cancela a
distincdo entre o sujeito e o objeto, entre 0 pensamento e 0 pensado. Para
Plotino, nesta etapa, termina a ciéncia, as demonstracfes e todo 0 processo
discursivo®. E uma contemplacdo que anula a possibilidade de falar e de
raciocinar. E uma uni&o, um contato muito mais intimo do que aquele que se da
entre a Inteligéncia e o Inteligivel. Plotino define esta experiéncia em termos de
“éxtase”, “simplificacdo de si”, “desejo de contato”, “quietude”’; etapa esta
preparada pela simplificagdo interior, ou refugio na interioridade. “Nessa
simplificacdo, a alma conscientiza-se se sua origem e fundamento™®. Pois
“‘quem se conhece, conhece a sua origem” (En VI, 9, 7, 33ss). O conhecimento
de Deus implica sair de si mesmo; a alma encontra-se neste estagio superior,
longe do mundo efémero, mas agora, em Deus, ela estd como que elevada ao
mundo inteligivel, onde procura se assemelhar ao Uno, entrar em harmonia

com ele.

6 A contemplago é o primeiro fruto do éxtase, e isso o valor noético o confirma a cada instante (cf. TROUILLARD,
J. La purification plotinienne, p. 104).

47 O “gxtasis” & o cume e exprime, na realidade, um resultado, animado pelo desejo de uni&o; o homem se simplifica,
se da, sai de si. Tal é o ‘ser possido’, a alegria, enfim o éxtase (cf. ARNOU, R. op. cit., p. 192). Extase significa estar
fora de si. Os medievais traduziram o termo grego héndsis por excessus mentis, excessus spiritus, alienatio mentis,
abalienatio (= libertacdo da alteridade), raptus fazendo alusdo ao rapto de S&o Paulo, 2 Cor 12,2 (cf. ULLMANN, R.
op. cit., p. 157). Santo Agostinho expressdo também a mesma visdo quando afirma “Requies Dei qua requiescitur in
Deo” (Civitas Dei XI, 31).

8 Cf. ULLMANN, R. op. cit., p. 153.
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O esforco de purificacdo, que tende a anular toda dessemelhanca que
afasta a alma de Deus, faz desvanecer todas as diferencas, obra que se da ao
final da simplificagdo, quando a alma espiritualizada, ndo é mais uma esséncia
ou um ser, mas ela € reduzida a um traco do Uno, que vem a ser a parte mais
intima e elevada, onde a imagem do Uno esta expressa nela. A alma é
absorvida pelo Uno, submersa e perdida na imensidao infinita de sua presencga.
Tal unidade ndo € uma fusdo, nem uma mescla, mas um contato de duas
substancias diferentes, unidas em estado espiritual. Essa unido mistica néo

implica, pois, identidade entre o ser humano e Deus*.

A alma humana ao retornar ao Uno, ao toca-lo, encontra-se no estado
no qual estava antes de se separar dele e assim poder vé-lo de maneira
incompreensivel e que traz imensa felicidade, que ndo pode ser expressa por
palavras, onde “ninguém ousaria depois de ter visto o Uno, falar disso” (En VI,
8, 19,6). Segundo Plotino, somente quem fez a experiéncia de um contato
intimo com o Uno compreende, sabe o que viu, mas as palavras humanas séo

insuficientes para exprimir tal mistério.

Tendo superado a multiplicidade, a alma procura recolher-se em si
mesma e gradativamente tende a uma unido mistica e contemplativa com o
Uno. Neste estado de simplificacdo e unificacdo, na qual a alma encontra-se ja
purificada de suas paixdes e atrativos corporeos, anseia pelo infinito e, ao
mesmo tempo, € como que absorvida por ele, ao qual aspira. Isso constitui, na

realidade, o éxtase plotiniano®.

“ As sucessivas hipostases derivam do Uno por uma espécie de “diferenciacdo”, ou alteridade ontolégica, as quais se
unem no homem uma alteridade também moral; é evidente que a reunificagdo do Uno devera consistir no ponto de
cortar toda diferenciacao e alteridade, ou seja, uma espécie de “simplificagdo”. Livrar-se de cada alteridade significa,
para 0 homem, entrar em si mesmo, na propria alma. Significa, pois distanciar-se do corp6reo e de tudo o que a ele se
refere. Significa destacar da mesma parte afetiva da alma tudo aquilo que Ihe é conexo. Significa, enfim, purificar a
alma de tudo o que lhe ¢é estranho (cf. REALE, G. Storia della filosofia antica. v. 4, p. 579) A dialética consiste,
pois, ao contemplar-se a si mesma, a Inteligéncia se une ao objeto contemplado, propiciando uma unidade entre o eu
e 0 ser universal, que supera toda alteridade, ou como afirma Beierwaltes é a alteridade na diferanca ou apesar da
diferenca (cf. BEZERRA, C. apud BEIERWALTES, W. Identitét und Differenz. Trad. Italiana Salvatori Sani, 1989,
p. 58). Tal é a Ultima tarefa da dialética: reencontrar de maneira plenamente distinta aquilo que na admiracéo estética
era implicitamente consideravel. Torna-se necessario preparar a alma para uma mudanga mais radical que lhe fara
ultrapassar a “alteridade”, e a dialética introduzira no mistério da claridade (cf. TROUILLARD, J. op. cit., p. 165).
Enfim, para a alma percorrer o caminho inverso até o Uno, é mister que ela o faga por meio da abstragcdo do mundo
sensivel, isto é, abstraia na sua forma sensivel, a fim de encontrar o Belo Inteligivel (cf. ULLMANN, R. op. cit.,p.
163).

%0 O éxtase ndo é uma forma de ciéncia, nem de conhecimento racional ou intelectual, mas sim uma contemplacéo
que implica um estreito contato (sem distin¢éo ente sujeito-objeto) com o contemplado, uma co-presenga, uma uniéo,
uma unificagdo total com o Uno (cf. REALE, G. Storia della filosofia antica, p. 603)
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A unido com Deus, para Plotino, ndo deve ser entendida como sendo um
aniquilamento do “eu” em favor do Uno-Tudo, mas antes, vem a ser uma
libertacdo de toda forma noética, uma libertacdo de toda Forma. A alma
desprende-se do mundo sensivel, tornado inutil para si, e faz de sua ascenséao
um salto definitivo que culmina na perfeicdo. Pois “toda geragdo de um termo
inferior ao Uno procede, necessariamente, de uma eterna conversdo em
diregdo ao interior da alma humana” (En V, 1,6). A alma deixa de ser ela
mesma e renunciando a todo tipo de sensacao, busca se superar, voltando-se
para si mesma e unida ao Principio Absoluto, possui uma inefavel plenitude de
felicidade®”.

A alma que se encontra em unido com Deus é feliz. Este estado consiste
em possuir o Bem Supremo, e a Alma o pode possuir, voltando-se para ele,
tornando-se semelhante a ele e vivendo conforme o Bem. Ao progredir através
de todos os graus de purificacdo, a alma supera, nesta ascensdo 0 que nao €
Deus. Neste estado final, ela vé na sua verdade, na sua pureza o Supra-Ser do
qual tudo depende e ao qual aspira. Quando se vé o Bem, qual Amor entre
enamorados, ambos querem ficar unido em comunh&o de vida®%. Pois aquele
gue ainda nao viu o Bem, o deseja ardentemente, mas aquele que ja o viu, 0
admira como Beleza Suprema, amor verdadeiro e passa a desprezar tudo

aquilo que outrora, antes, lhe parecia ser o Bem>>.

51 A felicidade para Plotino pode ser entendida por dois viés diferentes e complementares: em primeiro lugar, situa-se
a vida feliz como uma via racional, que se da por meio da Inteligéncia, independentemente dos prazeres do corpo, E o
que se observa, quando Plotino afirma que a vida perfeita, que é uma vida real e verdadeira estd na natureza
intelectiva e que as demais vidas sdo imperfeitas e aparéncias de vida que ndo séo perfeitas e 0 bom viver esta em
viver segundo a natureza, fazendo aqui alusdo aos Estoicos (cf. En I, 4, 2,40). O bem supremo ndo esta no prazer,
mas na faculdade de julgar que o prazer é um Bem, pois esta faculdade € razdo e inteligéncia, enquanto que a
experiéncia sensivel é apenas um prazer efémero e momentaneo (cf. En I, 4, 2 ,20-25). Juntamente com essa via
racional, esta aquela via ndo discursiva, contemplativa que leva o ser humano a ter um contato mais intimo com
Deus, por meio do éxtase.

%2 Cf.En VI, 7, 34,10-15.

% £ 0 que se depreende quando Plotino afirma que “a alma vé o Bem que aparece subitamente dentro dela (...); que
tanto buscava e agora o tem presente em si, vai ao seu encontro e se pde a ama-lo em vez de olhar a si mesma” (En
VI, 7, 34, 10-20). Compreende-se perfeitamente que a tal referida visdo do Uno/Bem é um ato de contemplacao que
unifica a Alma a esse Principio. “O mundo inteligivel é belo, pois ele é plenitude concreta e integral, onde tudo €, por
sua vez, principio e conseqiiéncia, fim e meio, pois ele € vida e transparéncia” (cf. En V, 8,7; VI 7,2 €3; V 8,4). Isso é
a claridade que nos aparece como um valor, o conhecimento que nds temos disso, torna-se saboroso e emocionante.
Nada pode substituir a intuicdo direta, mas quando se descreve, apresenta-se como uma via, como um conhecimento
(cf. TROUILLARD, J. op.cit., p. 190)
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A recompensa da alma, neste combate espiritual, na fadiga € ter uma
contemplagao sublime, que torna a alma feliz pela visdo que possui do Uno,
mas que deixa infeliz, aquele que ndo a possui. No entanto, estes, por ndo
terem em si tdo grande ideal contemplativo, canalizam as suas energias
espirituais, para o dominio do mundo material, pelo apego as coisas sensiveis

e mundanas, voltando as suas costas para o Bem>*.

Sendo a unificacéo, obra do ato contemplativo, um momento passageiro
e efémero, tende a se observar certa tensdo ao deixar o Uno e a vida
contemplativa e, assim, voltar-se para a multiplicidade, sabendo que a
verdadeira felicidade esta no Uno. O perigo de romper a unidade é real, e 0
contemplativo sabe disso, e receia em cair, passa a ter problemas de
ansiedade e duvidas, que aprisionam a alma, e, por causa do vestigio de seus
antigos habitos, pensa ndo haver encontrado o que realmente ele procurava.
Assim, a alma esta ainda que presa as paixdes violentas do corpo, que a levam
para baixo, mas haverd um tempo no qual serd possivel vivenciar uma
contemplacdo continua. Neste momento, desaparecerdo as inquietudes que
agora preocupam a alma, Uma unido intima, que subsiste na multiplicidade,
uma simplificacdo que ainda ndo € de per si totalmente serena, mas que ao
final da jornada terrestre sera estabelecida pela beatitude. A alma, que anseia
a perfeicdo, sai de si e busca reflgio e consolo no Principio Absoluto,
permanece sempre distinta dele. Essa diferenciacdo entre a Alma e o Uno,
exclui qualquer interpretacdo monista que procuraria reduzir tudo a uma
unidade espiritual ou corporal, haja vista que o Uno é o Sumo Bem, que
infinitamente se deseja e se diferencia totalmente das sucessivas hipdstases.
Neste caminho de conversdo ou retorno ao Uno, a alma mantém a sua
identidade, apesar de excluir qualquer alteridade. A alma €, pois, absorvida

pelo Uno, mas mesmo assim continua sendo alma.

A Alma ao percorrer o caminho de subida ou do retorno até o Uno,
passa a ser ela mesma, permanece em si mesma. Isso significa estar no Uno e

nao no Ser, pois 0 Uno se transforma ndo em uma esséncia, mas em algo além

4 Cf. En VI, 7, 34, 25-35.
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da esséncia (cf. En VI, 9, 11, 35ss). Essa identidade pessoal da Alma conjuga-
se com a sua autonomia e arbitrio, que ndo € uma atividade externa, mas
interna da propria virtude, que se caracteriza por ser uma atividade intelectiva e
volitiva. (cf. En VI, 8, 6, 15-20). Este carater € expresso da seguinte maneira

por Plotino:

“A Inteligéncia especulativa e priméria possui
arbitrio, porque seu ato ndo esta, em absoluto,
ao arbitrio de outro, mas esta envolvida em si
mesma segundo a sua vontade. A vontade é
intelecgdo, pois é conforme a Inteligéncia, pois
a chamada vontade imita aquilo que é
conforme a Inteligéncia. Com efeito, a vontade
€ o desejo do Bem, enquanto o pensar
verdadeiro estd no Bem. A Inteligéncia possui,
pois, 0 que a vontade deseja e uma vez
atingido, converte-se em inteleccéo” (En VI, 6,
6, 30-40).

Enfim, o termo do processo da epistrophé é, em Ultima analise, a
experiéncia da visdo do Uno/Bem que a alma traz marcada em si, que ndo €&
outra coisa do que a luz mesma®. Tal fim é precedido por uma séria
preparacdo, um verdadeiro processo de aprendizado perfeito de quem se
abandona. Esse nada mais € do que um processo de purificacdo da alma, de
interiorizacdo até chegar a unido mistica. Chegamos, assim, a percorrer a via
purgativa, iluminativa e unitiva, da ascensdo da alma e do intelecto para o
Principio Absoluto, o que confere um carater original ao pensamento mistico-

filosofico de Plotino em seu tempo.

A partir dessas consideracdes sobre o processo de conversdo que se
estabelece na filosofia plotiniana, conhecido como epistrophé, chegamos ao

limiar da Filosofia crista, representada em Santo Agostinho, para quem a

5 Cf. En VI, 7, 36, 20-21.
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conversao vem a ser um retorno do ser humano para Deus. Urge destacar que
0 neoplatonismo exercera em Santo Agostinho um papel importante, que sera
analisado no capitulo seguinte, sem esquecer que Agostinho cristianizou o
neoplatonismo, assimilando-o e fazendo as devidas adaptacbes ao seu

sistema.
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2. A GENESE DA CONVERSAO DE SANTO AGOSTINHO

A fim de entendermos a trajetéria intelectual de Agostinho, torna-se
necessario situar o seu encontro com a Filosofia, desde a sua juventude, que o
levou a amar a Sabedoria e, de maneira mais incisiva, o contato que teve com
os livros Platbnicos, fato esse que provocou nele uma mudanga gradativa no
modo de conceber a Deus, haja vista que ela era permeada de erros. Essa
influéncia marcante da Filosofia o levara ao limiar de sua conversao, pois
guando comparada com as Escrituras Sagradas, revelar-se-a o que ele préprio
chamou de orgulho intelectual. No entanto, ainda em Cassiciaco, podemos

notar uma forte influéncia neoplaténica nos escritos do neo-convertido.

No neoplatonismo, Agostinho encontra uma filosofia que pudesse
satisfazer o seu intelecto, pois ele estava certo de que a fé exige uma filosofia,
isto €, a aquisicdo de uma capacidade reflexiva para atingir uma verdadeira
maturidade espiritual. Para ele, portanto, prevalece dentro do Cristianismo o
elemento de racionalidade, seja antes, ou depois de sua conversdo®®. Segundo
Santo Agostinho, a filosofia tem em vista a sapientia: ela vem a ser um meio
para atingir a meta, a contemplacéo de Deus. Assim, o valor da filosofia possui
um carater provisorio. Ela € uma via que persegue a beatitude ou sapientia

que, uma vez sendo encontrada, sua tarefa estara terminada®’.

2.1. Ainfluéncia da filosofia

A fim de elucidar a conversédo de Agostinho, torna-se necessario, num
primeiro momento, verificar de que maneira a leitura de Horténsio de Cicero o
influenciou quatorze anos antes. Agostinho se pOe a contar este fato
sobrevindo a ele, e o descreve, ao menos em parte, a maneira da cena do
Tolle, lege: ele nos diz que o Horténsio produziu, sobre ele, um efeito repentino

pleno de um incrivel e inflamado desejo de sabedoria, toda va esperanga lhe

% Cf. NODARI, P. A busca de Deus nos Soliléquios de Agostinho. In: Teocomunicagdo, v. 41, n. 1, 2001, p. 157-58.
57 Cf. Van der LINDEN, J. Ratio et intellectus dans les premiers écrits de saint Augustin. In: Augustiniana (1957), p
16-7.
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pareceu indigna; ele se sente indeciso de voltar a Deus, ele ardia em livrar-se
das coisas da terra em direcdo a Ele. A Unica objecdo a Horténsio € que nome
de Cristo (do qual o seu tenro coracgéo alimentou o amor e, a0 mesmo tempo, o
leite materno) estava ausente. Ele resolveu consultar as Escrituras e diz: "o que
senti, quando tomei nas maos aquele livro [a Biblia] ndo foi o que acabo de
dizer, sendo que me pareceu indigno compara-lo a elegancia ciceroniana. A
sua simplicidade repugnava ao meu orgulho a minha inteligéncia nao l|he
penetrava no intimo”®. Seu orgulho crescente, pois, se revoltava diante da
humildade da Escritura, ela era, entretanto, feita para os pequenos, e foi, por
isso, que ele caiu no maniqueismo: “cai, assim [dira ele], nas mdos de homens

orgulhosamente extravagantes, demasiado carnais e loquazes” *°.

E o proprio Agostinho que reprova os dois acontecimentos, a saber; o
desprezo pela simplicidade das Escrituras e a aceitacdo do maniqueismo. Com
efeito, quando ele descreve o episodio final de sua conversao, ele se lembra de
ter sido convertido uma primeira vez por Horténsio, de néo ter sido capaz de
conformar, entéo, sua existéncia e de ter deixado, para mais tarde, a decisédo
de abracar uma vida virtuosa. Nao se pode negar que descrevendo o efeito de
Horténsio, Agostinho nédo tenha antecipado as grandes linhas e, mesmo,
muitas expressbes verbais que ele deveria empregar igualmente para

descrever o acontecimento mais memoravel que devia recordar mais tarde.

Neste afa pela busca da sabedoria, outrora despertada pela leitura de
Horténsio, de Cicero, e, agora, no encontro que realiza com a filosofia
neoplaténica e sua relacdo com o cristianismo, em seu processo de conversao
a Deus, percorre trés fases distintas: a leitura das obras neoplatdnicas,
comparacao de seu ensinamento com o das Escrituras, em particular com o de
Séo Paulo, e consulta a S&o Paulo para obedecer a injuncdo Tolle, lege.
Segundo Paul Henry “de todos os fildsofos neoplaténicos, Plotino s6 é citado

nos documentos que nos reportam a época da conversdo de Agostinho” .

%8 Conf. Ill, 5.
% Conf. Ill, 6.
% HENRY, P. Plotin et I’ccident, p. 94.
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Entre as obras, lidas por Agostinho, pode-se citar o tratado sobre o Belo (cf. En

I, tr,6, cap 8-9)°! e o tratado das Trés hipéstases (cf. En V, tr. 1, cap. 2)%%

A leitura dos livros Platbnicos havia despertado, ainda mais, em
Agostinho, o interesse pela Verdade®®. Podemos afirmar que tais livros tinham
seus méritos, como filosofia, mas estavam pervadidos de orgulho intelectual:
faltava-lhes a simplicidade do Evangelho e a necessidade da graga redentora

de Cristo” .

“Por conseguinte [relata Agostinho], lancei-
me avidamente sobre veneravel estilo (da
Sagrada Escritura) ditado pelo vosso
Espirito, preferindo, entre outros autores, o
apostolo S&o Paulo [...] Compreendi o
aspecto unico daqueles escritos e ‘aprendi
a alegrar-me com temor’ (Sl 2,11). Comecei
a lé-los e notei que tudo o que de
verdadeiro tinha lido nos livros platbnicos,

se encontrava naqueles” .

Observa-se, neste pormenor, uma grande diferenca entre as Sagradas

Escrituras e os livros platbnicos, pois nestes ndo ha mencéo a graca redentora,

81 A respeito do tratado sobre o Belo: é o primeiro escrito de Plotino (1-6) com efeito por um dos mais expressivos de
seu método. O filésofo, ai, estuda passo a passo o belo sensivel, cap. 2-3, o belo intelectual ou moral, cap.4-5; ele
analise o papel purificador das virtudes que elevam a alma até o Bem (cap. 6-7). O cap. 7, que é um dos mais belos de
Plotino, descreve as alegrias da posse do Bem e os sacrificios que ela exige; o autor consagra os dois Ultimos
capitulos a visdo intelectual do Bem e do Belo. Estas paginas sobre as condigdes da visdo intelectual, bem podem,
com efeito, ter inspirado a Agostinho tal ou tal formula dos n. 16-23 em particular. A beleza inteligivel ndo se produz
fora, é preciso entrar em si mesmo para encontra-la: “aquele que pode, que va, pois, € a siga até dentro de sua
intimidade” (En |, 6, 8).

82 No primeiro tratado da V# Enéada, a propésito das trés hipostases, é descrita, entre outras coisas, a riqueza interior
da alma que, por certos aspectos, contém a Alma do mundo e da Inteligéncia, no que ela toca o Ser supremo. E
porque a alma, entrando em si mesma, pelo recolhimento une as hipdstases em um ato simples que é, com efeito, um
puro esforgo de procura metafisica. (cf. CAYRE, F. Initiation a la philosophie de saint Augustin, p. 164).

%0 neoplatonismo constitui, por assim dizer, a base filosofica de Agostinho. A influéncia neoplatdnica aparece,
sobretudo, na elaboragdo do homem interior, coroada pela mens, que equivale ao nols neoplaténico, compreendendo
Deus, pois enquanto Ele encontra-se no interior do ser humano, quanto lhe € superior. Ademais, a influéncia Paulina
fornece a Agostinho a visdo soterioldgica da histdria, onde a graga exerce um papel considerdvel (cf. NODARI P. op.
cit., p. 156).

84 Cf. Conf. VII, 20.

% Conf. VII, 21.
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nem a Encarnagcdo de Cristo, mas apenas uma referéncia ao Logos Eterno

identificado como sendo Deus..

Este encontro de Agostinho com os livros Platdnicos, traduzidos do
grego para o latim por Marius Victorinus, pode ser caracterizado como sendo
mais um momento de reflexdo pessoal, intensamente vivido, do que um mero

conhecimento intelectual.

Assim comeca a relacdo de uma experiéncia legitima que se pode
chamar mistica, formulada com palavras que fazem apelo a temas
especificamente plotinianos, mas livremente assumidos num contexto espiritual

gue se pode qualificar de cristao.

A leitura de S&o Paulo convenceu Agostinho de que a “verdadeira
sabedoria” é sinbnimo de “verdadeira felicidade”. Esta somente pode ser
encontrada em Deus, onde a razdo nao atinge, mas que é preciso transcender
a propria razdo pela graca divina. Segundo Sciacca, a filosofia ndo dispde de
todos os meios para alcancar a felicidade, mas unicamente Deus pode
proporcionar ao ser humano os meios para alcanca-la e realiza-la. Assim, a
filosofia encontra-se em estreita relacdo com a religido, estabelecendo uma
convergéncia: a filosofia, atividade humana e racional, encontra seu
complemento no Verbo ou Verdade de Fé, sem negar ou perder a sua
positividade®’.

Para Agostinho, qguando a alma se volta para Deus e entra na sua luz. é
que ela percebe sua situacédo, tomando consciéncia do abismo que a separa
de Deus como uma diferenca ontoldgica entre a criatura e o criador. Agostinho
prossegue fazendo dizer ao Ser que lhe envie esta fulgurante luz: “Eu sou o
alimento dos fortes: cresce e tu me comeras; e tu ndo me trocaras em ti como o
alimento de tua carne, mas és tu que seras mudado em mim”, isto é inserindo
no relato da crise vivida por ele uma dezena de anos diante de a uma

componente eucaristica. A experiéncia mistica culmina pouco depois. Para

8 Cf. Conf. VII, 9.
87 Cf. SCIACCA, F. San Agustin, p. 395.
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Agostinho, que se lamenta — ao lembrar-se recentemente de suas
incapacidades de conceber o incorpéreo — e que pergunta se “a verdade nao é
nada, visto que ela ndo se estende nem no espaco finito, nem no infinito”, Deus
responde “de longe” como ele tinha respondido a Moisés, Ihe revelando seu
‘“Nome de eternidade”. “mas sim! Eu sou, Aquele que Sou (Ex 3,14)". E
Agostinho acolhe em mistica esta resposta: “e eu ouvi como se ouve no

coragao, e nao tinha nada, absolutamente a duvidar”.

Como ficou evidenciado, existe uma forte influéncia da filosofia
neoplatdnica nos escritos do jovem Agostinho, recém-convertido. Procurar-se-a
analisar essa influéncia como nos € apresentada nos Didlogos de Cassiciaco,
especialmente na Solildquia e na De beata vita.

2.2 Os diédlogos de Cassiciaco

Agostinho passou o outono e o inicio do inverno de 386 em Cassiciaco
em companhia de sua mae, seu irméo, seu filho, alguns primos, Alipio, Evodio,
mais dois jovens cuja educacao ele tinha assumido. Depois de ter executado
os trabalhos domésticos e do campo, assentava-se a sombra das arvores, ou,
guando chovia, nas termas, para discutir filosofia ou ler Cicero e Virgilio.
Agostinho escrevia e rezava quando ndo era chamado para outra ocupagao.
Foi entdo que ele compobs trés didlogos, O Contra Académicos, O De Beata
Vita e o De Ordine, e mais outro didlogo entre ele se sua alma, os Soliléquios.
Ele tinha, em projeto, uma série de obras sobre as disciplinas preparatorias
para a filosofia; outras obras também, como o De Vera Religione podem ter
sido comecadas nesse tempo. Parecia dever consagrar seus estudos e seus
escritos a filosofia e provar a dogura da presenca de seus amigos integrando,

por completo, o conjunto de sua nova vida crista.

Ao escrever os dialogos de Cassiciaco, Agostinho pensava nas
exigéncias da razéo e do Neoplatonismo de um modo muito diferente daquela
que ele pensaria mais tarde ao escrever as Confissdes. Anteriormente, ele

parece ter sustentado a ideia que um ser humano pudesse compreender o
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conteudo da revelacdo, e suas observacbes sobre esse assunto mostram
claramente o porqué. Grosso modo, elas se referem ao fato de que nao se
pode raciocinar sem a ajuda de Deus; é sua iluminacdo do espirito o do objeto
gue torna o raciocinio possivel. Pois, como Ele é a fonte Unica das verdades
racionais, o que pode ser comunicado por umas pode sé-lo também pelas
outras. Com efeito, desde o tempo de sua conversao, mesmo que ele estivesse
cheio de entusiasmo pela filosofia Neoplatonica e que contasse com ela para
ajuda-lo a penetrar os mistérios da fé, ja era a autoridade de Cristo que tomava
o primeiro lugar®®. Agostinho acrescentaria que a razdo ndo pode agir huma
espécie de vazio: ela tem necessidade de certa autoridade, para que possa por
as questdes, mas uma vez posta em marcha, ela pode avancar por seus
préprios meios com a iluminacdo de Deus na direcdo de uma pesquisa
auténoma da verdade®. De fato, a razéo e a revelagdo sdo vistas como duas
maneiras independentes de caminhar na direcdo da verdade, e ambas
utilizando a fonte Unica da iluminacdo. Agostinho procura submeter o seu
pensamento a autoridade de Platdo e das Escrituras, de modo que ndo é
possivel saber “se ndo se deve estimar que esse vigoroso génio tenha deixado
plenamente de filosofar, no dia em que ele se decidiu por jamais se apegar a
filosofia (...) sua filosofia sempre foi uma filosofia de empréstimo, uma doutrina
de autoridade, e ndo um sistema livre e original, qualquer que seja o esforco
dele para abarcar a sabedoria em si mesmo e por si mesma” "°. Assim, até
certo ponto, ele seguia, por exemplo, as ideais de Porfirio que ele sustentava
(como Agostinho no-lo diz na Cidade de Deus) que a razdo era o caminho da
elite, e a autoridade o da massa. Contudo Agostinho se separa de Porfirio num
ponto muito importante: ele aceita a autoridade do Cristo. E que, com efeito, o
caminho da revelacdo se apresentou diante dele. A partir dessa época, sua
frase famosa passou a ser: Credo ut intelligam — eu creio para que eu possa

compreender’®,

88 Cf. GILSON, E. Introduc&o ao estudo de santo Agostinho, p. 64.

% Cf. 0’ MEARA, J. La jeunesse de saint Augustin, p. 258.

0 Cf. NOURISSON Apud GILSON, op.cit., p. 78.

™ «“Em virtude da experiéncia moral que a doutrina agostiniana das relagdes entre fé e razio formula, ele [Agostinho]
recusa separar a iluminagdo do pensamento da purificagdo do coragdo” (GILSON, op. cit., p. 68). “Quando Agostinho
fala da inteligéncia, refere-se a uma atividade racional da fé, na qual a fé abre o0 acesso a uma unidade indivisivel que
¢ a ‘inteligéncia da f&” (Ibidem, p. 81)
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Seria dificil exigir de um cristdo, mesmo piedoso, que ele se refira
frequentemente a sua religido no curso de um tratado filosofico, consagrado a
teoria do conhecimento. Os sabios deveriam, pois, ainda, menos se permitir
concluir pela insinceridade de Agostinho pela Unica razdo de que este, que
tinha pontos de vista também otimistas sobre a razdo e sobre suas relacbes
com a revelacdo, nao fala, a cada instante, nos seus Dialogos, da fé que ele
acabava de abracar. Com efeito, se observa nos escritos de Cassiciaco o tom
filoséfico dos Didlogos e dos numerosos ecos de Porfirio e de Plotino que eles

encerram’?.

Pode-se observar, a partir dessas consideracoes, fortes ressonancias
plotinianas nestes Dialogos, todas nascidas do neoplatonismo, mas onde estas
ideias ndo sao sendo um meio privilegiado de chegar a inteligéncia de Deus, o
qual ndo serd, pois, o Deus dos filésofos. Nao obstante, em Cassiciaco,
Agostinho, torna a ler Plotino, mas também os Salmos’®; ele confiava
demasiadamente na filosofia, investida da mais elevada missdo, mas ele
também colocaria limites a essa filosofia, e preconizaria ja esta “douta
ignorancia”’* que permaneceria, acima de tudo, um sustentaculo da conviccdo
de um tedlogo e de um mistico. A atitude religiosa de Agostinho é enfatizada,
de alguma forma, apés a crise do jardim de Mildo, como se pode observar no

escrito De Ordine:

‘A filosofia promete a razdo, mas salva a poucos,
obrigando-os, ndo a depreciar aqueles mistérios, mas a penetra-
los com sua inteligéncia, segundo é possivel nesta vida. N&o
persegue outro fim a verdadeira e auténtica filosofia sen&o
ensinar o principio sem principio de todas as coisas e a grandeza
da sabedoria que Nele resplandece e o0s bens que, sem
detrimento seu, sédo derivados para nossa salvagao. A este Deus
anico, onipotente, trés vezes poderoso, Pai, Filho e Espirito

Santo, nos dao a conhecer os sagrados mistérios, cuja fé sincera

2Cf. O' MEARA, J. op.cit., p. 259.
3 Cf. Conf. IX, 8-11.
™ cf. De Ordine Il, 44.
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e inquebrantavel salva os povos, evitando confusdo de alguns e
injuria a outros. E a sublimidade do mistério da encarnacéo, pela
qual Deus tomou nosso corpo, vivendo entre nés, quanto mais Vil
parece, tanto melhor ostenta a cleméncia divina e resulta mais

remota e inexeqiivel a soberba dos homens talentosos” ™.

Enfim, podemos concluir que a meta de Agostinho era desvendar pelo
raciocinio a natureza da alma humana — problema metafisico — que o levaria a
adentrar no problema da conversédo a Deus. Em Soliloquia, que veremos mais
adiante, ele desenvolve o dialogo entre a Razdo e sua Alma. Seu Deus
encontrar-se-4 tanto na filosofia, quanto nas Escrituras, maxime em Sao Paulo.
Em sua oracdo, vemos a postura religiosa em que sua Alma iria desejar a

Deus.

2.2.1 De beata vita

Na obra De beata vita, que se procurara analisar, Agostinho procura
esbocar, de maneira breve, sua recente conversdo Ele escreve: tendo lido
algumas obras de Plotino (sdo as obras neoplatbnicas) e as tendo comparado
a autoridade (das Escrituras), eu fui “abrasado por tanto ardor que, se eu nao
tivesse que levar em conta certas pessoas, eu teria decidido romper todas as

minhas cadeias” (De beata vita |,4).

Escrito de cunho estritamente religioso, a obra De beata vita trata da
questao da Felicidade, entendida como sendo a submissdo da inteligéncia a
Verdade, e da interioridade da alma ao Sumo Bem. Para Agostinho, a alma

feliz € aquela que tem por objetivo primeiro, alcancar o perfeito conhecimento

™ Philosophia rationem pomittit et vix paucissimos liberat, quos tamen non modo non contemnere illa mysteria, sed
sola intelligere, ut intelligenda sunt cogit. Nullumque aliud habet negotium, quae vera, et, ut ita dicam, germana
philosophia est, quam ut doceat quod sit omnium rerum principium sine principio quantusque in eo maneat
intellectus quidve inde in nostrum salutem sine ulla degeneratione manaverit, quem unum Deum omnipotentem
eumque tripotentem, Patrem et Filium et Spiritum sanctum, docent veneranda mysteria, quae fide sincera et
inconcussa popolos liberant, nec confuse, ut quidam, nec contumeliose , ut multi praedicant.Quantum autem illud sit,
quod hoc etiam nostri generis corpus tantus propter nos Deus assumere atque agere dignatus est, quanto videtur
vilius, tanto est clementia plenius et a quadam ingeniosorum superbia longe lateque remotius (De ordine II, 16 —
Trad: BAC, Supra).
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de Deus; conhecimento este que €, a0 mesmo tempo, a posse e 0 gozo de
Deus. Neste itineréario espiritual de ascensdo da alma para Deus, a Sabedoria
vem proporcionar a verdadeira felicidade do ser humano, que consiste em fruir

e deleitar-se em Deus, a Verdade infinita, o Bem supremo e Imutavel’®.

Como foi dito acima, o tema da felicidade foi despertado em Agostinho
desde a sua juventude pela leitura do Horténsio, de Cicero, obra que o levou a
ter um gosto pela filosofia, que semelhantemente aos filésofos gregos da
antiguidade, procuravam a felicidade na vida segundo os ditames da razéo e
nao na posse dos bens materiais. Agostinho, ao se converter, nos apresenta no
De beata vita a felicidade como sendo a posse de Deus e ndo mais a filosofia,
superando a soteriologia gnostica e a ética estdica, centrada na posse e no
gozo de si mesmo. A tese principal no De beata vita € esta, a saber, que a vida
feliz consiste no perfeito conhecimento de Deus, que se d& pelo dom da
Sabedoria’’. A felicidade encontra-se na Sabedoria, considerada como uma
plenitude, ndo material (cf. De beata vita. n. 23-29), mas espiritual (Ibidem.
n.30-31), sem opressao da alma, condicdo para a perfeicao (Ibidem n.32). Ser
feliz & ser sabio (ibidem n.34), e a verdadeira sabedoria, isto é o Filho de Deus,
que é também, medida e verdade (ibidem n. 34) 8. “A perfeita saciedade das
almas, a vida feliz, consiste em conhecer, com uma perfeita piedade, por quem
nds somos introduzidos na Verdade, com a qual verdade nés nos alegramos e
pelo que nds somos religados & medida suprema” "°. A Sabedoria é entendida
como sendo a moderagdo do espirito, ou seja, “aquilo pelo qual a alma
conserva em equilibrio, de modo a néo dispersdo em excessos ou encolher-se
abaixo de sua plenitude” (De beata vita n. 33). O ser humano enquanto busca a
Deus, isto €, a sua Sabedoria, ainda ndo possui a Deus e, por conseguinte,
ainda nao alcancgou a felicidade perfeita, “pois a perfeita plenitude das almas, a
qual torna a vida feliz, consiste em conhecer piedosamente e perfeitamente”
(Ibidem, n. 35).

6 Cf. AGOSTINHO, A vida feliz, p. 115. A busca de Deus vem a ser um processo de conversio na medida em que
leva o ser humano a se aproximar dos Principios eternos e imutaveis, levando a uma correcao de rumo, corrigindo 0s
erros e afastando-se do mal. E por meio deste caminho o ser humano encontra a verdadeira Sabedoria. Nesse sentido,
0 amor e 0 conhecimento da Sabedoria é o amor de Cristo (De beata vita IV, 34), o Mestre interior (De Magistro
X1V) (cf. NODARI, P. op. cit., p. 160).

7 Cf. Ibidem, p. 115.

8 Cf. CAYRE, F. Initiation & la philosophie de saint Augustin, p. 101.

™ Ibidem, p. 101.
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N&o obstante a sua conversao, as obras de Agostinho neste periodo,
conhecidas como sendo os Dialogos de Cassiciaco, refletirdo, ainda, uma
mentalidade filosdfica, diga-se neoplatbnica por exceléncia, que dara lugar,
pouco a pouco a uma perfeita compreensdo do Evangelho é o que se conclui
ao se deparar com o livro das RetratacGes, onde Agostinho expressa certo

arrependimento do que escrevera nesse periodo:

“‘Nestes livros que escrevi sendo ainda
catecumeno, mesmo tendo abandonado a
esperanca terrestre, eu ainda permanecia
cheio dos habitos literarios do século. Tais
livros podem ser lidos com utilidade, se forem
perdoadas algumas faltas. Desse modo, todos
0S que lerem tais escritos, nao imitem o0s
erros, e sim, 0s progressos que vim a fazer,

em vista de melhorar” &.

Observa-se, pois, nos relatos de Cassiciaco, a presenca de um ativismo
racionalista excessivo. Por isso, Agostinho ira corrigir algumas de suas
proposicdes, considerando, também o aprendizado oriundo da Tradicdo

Biblica®.

2.2.2 Soliloquia

Segundo S. Lancel, a obra Soliloquia, seria um termo criado pelo proprio

Agostinho, para nomear ndo um “mondlogo”,®? mas o produto dialogado de um

% Nec illa sane praetereo, quae catechumenos iam, licet relicta spe, quam terrenam gerebam, sed adhuc
saecularium littterarum inflatus consuetudine scripisi, quia et ipsa exierunt in notitiam describentium atque
legentium et leguntur utiliter, si nonnullis ignoscatur vel, si non ignoscatur, non tamem inhaereatur erratis.
Quapropter quicumque ista lecturi sunt non me imitentur errantem, sed in melius proficientem. Inveniet enim
fortasse, quomodo scribendo profecerim (Retractationum, n. 3 — Trad: Desclée De Brouwer et Cie, Supra).

81 Cf. HINRICHSEN, L. A estética de Santo Agostinho; o belo e a formagdo do humano, p. 87.

8 |_onge de ser uma obra de carater solipsista, ela visa a busca do mais intimo de si, que significa o encontro com o
préprio Deus (cf. NODARI, P. op. cit., p.153). Para Agostinho, essa busca significa o passo para a interioridade, que
eleva o ser humano até o Deus, pois Deus ndo ¢ simplesmente o objeto transcendente, mas o proprio alicerce basico
e 0 principio subjacente a atividade cognoscitiva do sujeito cognoscente (cf. TAYLOR, Ch. apud
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desdobramento, a maneira de Soécrates, com 0 seu daimon; ele conversaria
com a sua razao e se colocaria a escuta deste bom génio, e Ihe confessaria
seus desejos, suas duvidas e suas insuficiéncias residuais. Instrumento desta
introspeccédo, sua razao lhe faria compreender sem muita dificuldade que sua
fraqueza humana era ainda um obstéculo a fruitio Dei. Seu “olho interior” — uma
imagem plotiniana — talvez n&o estivesse suficientemente purificado para olhar
o0 sol®.

A obra vem a ser um tratado de carater mais filoséfico do que de
espiritualidade propriamente dita, mas o método filos6fico de Agostinho faz um
apelo a espiritualidade, o que de observa de maneira precisa no Livro I. A partir
de uma longa prece, que € tratado nos numeros 2-6, Agostinho se eleva a
Deus, utilizando-se largamente do neoplatonismo. Ele concebe a Deus como
sendo Verdade e Luz inteligivel, e, ao mesmo tempo, Bem e principio de toda
beatitude.

A ideia de Deus permanecera predominantemente em todo o curso
desta meditacédo, onde Agostinho se entretém com a Razdo: “Conhecer a Deus
e a alma, eis o que eu desejo” (Deum et animam scire cupio)®’. O
conhecimento que deseja Agostinho ndo é uma certeza qualquer, mas uma
ciéncia racional fundada sobre razdes verdadeiras (cf. n.9), mas bem superior
ao conhecimento da geometria, por exemplo. Encontra-se mais alegria em
conhecer a Deus do que conhecer a linha e a esfera, “mas a diferenca esta nas
coisas, nao na inteligéncia”, pois “existe uma diferenga consideravel entre a
majestade inteligivel de Deus e estas demonstracBes cientificas,

indubitavelmente certas, como é a diferenga entre o céu e a terra” (n. Il).

NODARI, P. op.cit., p. 161). Assim, a luz de Deus ndo esta “la fora’ iluminando a ordem do ser, com esta em Platéo;
¢ também uma luz ‘interior’. E a luz ‘que ilumina todo homem que vem ao mundo’ (Jo 1,9). E a luz da alma (cf.
Ibidem, p. 166).

8 Cf. LANCEL, S. Saint Augustin, p. 159.

8 AGOSTINHO, Soliléquios, I, 7. Neste itinerario espiritual, a Filosofia procura conhecer a alma humana e a Deus.
O conhecimento que o ser humano tem da alma, leva-o a conhecer a si mesmo; por sua vez, o conhecimento de Deus
0 leva ao conhecimento da sua origem. O conhecimento da alma faz o ser humano viver a Beata Vita; o
conhecimento de Deus € a causa primeira desta Vida Feliz. Conhecer a Deus é tarefa da Sabedoria, por meio da qual
0 ser humano é levado a contemplar a Deus e um dia habitar na Patria bem-aventurada (cf. HINRICHSEN, E. A
estética de santo Agostinho; o belo e a formag&o do humano, p. 109-10).
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Agostinho supde, em primeiro lugar, uma analise do processo do
conhecimento da verdade e, inicialmente, de suas condi¢des. Ele lembra-se de
seus fugidios resultados e, sobretudo, dos ecos experimentados de suas
tentativas de contemplacédo no inicio do verdo de 386. Em sua analise, Deus
nao se manifestara a inteligéncia sendo quando o olho da alma estiver em
condicdes de contempla-lo. E preciso que este olho seja sdo. O que lhe
garantira a fé, que sozinha podera vencer as paixdes; a fé é preciso ajuntar a
esperanca que, sozinha, permitird perseverar e ir além dos insucessos das
primeiras tentativas; precisa ai, enfim, a caridade, isto €, o amor desta luz que
est4 prometida & alma®. Assim Agostinho transcreve, em linguagem cristd, os
mandamentos de uma exercitatio animi que ele tinha encontrado no
neoplatonismo®®. Se as condices sdo preenchidas, a alma podera se
beneficiar, plenamente, da iluminacdo de Deus e receber diretamente sua luz e
ndo mais se contentar, somente daquele que é refletida no mundo sensivel®’.
Ainda, ai, Agostinho segue Plotino, ele proprio herdeiro de Platdo, mas ele o
segue porque considera ja (como ele o vai precisar bem mais tarde na Cidade
de Deus), que a doutrina neoplatbnica coincide, neste ponto, com o

ensinamento do Evangelho®.

Para conhecer a Deus, ou para conseguir vé-lo, por meio da inteligéncia,
existem trés condicbes morais essenciais, elencadas acima, que Agostinho une
a fé, a esperanca e & caridade, envoltas sob um aspecto moral, mais que
teologal: ter o olhar interior santo e puro, esperar a cura espiritual, amar, enfim,

a luz da Verdade (cf. n. 13).

O Deus ao qual tende santo Agostinho é o Ser inteligivel por esséncia e
igualmente principio de intelecgdo, como o sol do qual de todos os lados

partem seus raios:

85 H

Cf. Ibid. I, 12.
% Cf. LANCEL, S. Saint Augustin, p. 161. Santo Agostinho além de afirmar que o ser humano pode se beneficiar da
visdo intelectiva nesta vida, aponta para a possibilidade de uma visdo beatifica, quando a alma estara totalmente
purificada para poder contemplar a Deus (cf. De doctrina Cristiana, V, 10).
87 H

Cf. Ibid. I, 23.
8Ct. AGOSTINHO, Cidade de Deus, X, 2; PLOTINO, Enéadas, V, 1, 10-18.
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“Deus ¢ inteligivel e também inteligiveis sédo as
proposicbes das ciéncias, porém diferem em
muito. Pois a terra é visivel, como também o é
a luz; mas a terra ndo pode ser vista se nao for
iluminada pela luz. Por isso, as coisas que
alguém entende, que sdo ensinadas nas
ciéncias, sem duvida alguma ele as admite
como verdadeiras, mas deve-se crer que elas
ndo podem ser entendidas se nao forem

esclarecidas por outro, com que por um sol ” %.

O sol dos espiritos € Deus mesmo: Assim como no sol, podem-se
distinguir trés propriedades: existéncia, brilho e claridade, da mesma forma que
Deus esta escondido e se quer compreender, podem-se distinguir também trés
atributos: Ele é, ele é inteligivel, e torna tudo mais inteligivel. Essa ideia que é
familiar a santo Agostinho, ele a propde quando trata a questdo do movimento
interior (cf. n.12), e a retoma nos termos do esplendor da sabedoria (cf. n. 23),
mas a via que lhe pareceria multipla em Soliléquios (386), revelar-se-4 mais
tarde como sendo Unica, a saber, o Cristo, quando compora as Retratacdes (I,
IV), em 427. Esta via ndo exclui aquela, pois Cristo vem a ser a unica via no
sentido em que sempre se deve passar por ele, para assim, unir a alma a pura

luz de Deus™.

Devem-se distinguir, sob ponto de vista correto, duas espécies de

espiritos, observa, aqui, Agostinho:

“Pois h& alguns olhos tdo séos e vivos que, ao
se abrirem, fixam-se no proprio sol sem
nenhuma perturbagéo. Para esses a propria luz

€, de algum modo, saude, sem necessidade de

®|ntelligibilis nempre Deus est, intelligentia etiam illa disciplinarum spectamina, tamem plurimum differunt. Nam et
terra visibilis, et lux, sed terra nisi luce illustrata videri non potest. Ergo et illa quae in disciplinis traduntur quae
quisquis intelligit, verissima esse nulla duibitatione concedit quase, credentum est ea non posse intelligit nisi ab alio
quase suo sole illustrentur (Soliloquia, V111, 15. Trad: PAULUS, Supra).
% Cf. CAYRE, F. Initiation & la philosophie de saint Augustin, p. 108-9.
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alguém que lhes ensine, sendo talvez apenas

7z

de alguma exortacdo. Para eles é suficiente

crer, esperar, amar” °..

Agostinho observara, mais tarde, que esses casos Sao raros e gque a
vida concedida na terra € sempre relativa. A via normal é a da cura progressiva

dos olhos interiores, e do outro grupo de espiritos:

“Ao passo que outros sao feridos pelo proprio brilho
gque desejam imensamente ver, mas, nhao
conseguindo ver, com frequéncia retornam as trevas
com prazer. A eles é perigoso querer mostrar o que
ainda nado tem possibilidade de completar, ainda que
ja ndo possam ser considerados com S&os.
Portanto, eles devem antes ser exercitados e o seu
amor por fim adiado e alimentado. Primeiramente,
deve-se ser-lhes demonstradas certas coisas que
nao brilhem por si mesmas, mas que possam ser
vistas mediante a luz, como as vestes ou a parede,
ou coisas semelhantes. Depois, aquilo que na
realidade nao brilha por si, mas adquire um fulgor
mais belo através da luz, com o ouro, a prata e
objetos semelhantes, mas ndo com tanta radiacao
ao ponto de ofuscar-lhes os olhos. Em seguida,
talvez, aos poucos pode ser-lhes mostrado o fogo
terreno, depois os astros, a lua, o fulgor da aurora e
0 resplendor do amanhecer. Assim cada um, de
acordo com a condigéo de sua firmeza, habituando-

se a essas coisas total ou parcialmente, mais cedo

%1 Nam sunt nonnulli oculi tam sani et vegeti, qui se mox ut aperti fuerint in ipsum solem sine ulla trepidatione
convertant. His quodammodo ipsa lux sanitas est, nec doctore indigent, sed sola fortasse admonitione. His credere,
sperare, amare satis est (Sololoquia XIII, 23 — Trad: PAULUS, Supra).
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ou mais tarde contemplara o sol sem perturbacéo e

com grande prazer”. %

O texto acima destacado é uma larga descricao feita por Platdo dos dois
mundos (o sensivel e o inteligivel) e, ao mesmo tempo, da formacao
progressiva pela via do inteligivel®®. Da mesma maneira, pode ser atribuido a
Plotino, mestre imediato de Agostinho, 0 pensamento a respeito da iluminagéo.
Em sua obra, intitulada Cidade de Deus, Agostinho procura apresentar Plotino
para quem a alma racional ou intelectual ndo reconhece como natureza
superior a sua senao a de Deus mesmo, e que 0s espiritos celestes recebem a
vida feliz e a luz da inteligéncia e da verdade da mesma fonte que a recebe o
ser humano. A partir dessas consideracfes, Agostinho procura sublinhar que a
narrrativa biblica, como se encontra no Prologo do Evangelho de Séo Jodo, é
concorde neste ponto, com a doutrina plotiniana, da luz intelectual participada,
pois a alma racional ou intelectual de Jodo Batista, ndo poderia ser iluminada
em si mesma, mas por participacdo de outra Luz verdadeira **. Participacao
relativa e que coloca em destaque o papel de Cristo, cuja obra das Confissdes
insistira, mais tarde, sobre a necessidade da fé e da graca, do qual Jesus

Cristo é o autor®.

Agostinho apresenta na sua obra Soliléquios, a doutrina da iluminacgéo,
concorde com Plotino, onde estabelece uma relacéo entre a luz da razéo e a

luz da viséo corporal:

“Pois a razao, que fala contigo, promete que
mostrard Deus a tua mente com o sol se

mostra aos olhos. Porque as faculdades da

%2 Alli vero ipso quem videre vehementer desiderant fulgore feriuntur, et, eo non viso saepe in tenebras cum
delectatione redeunt. Quibus periculosum est, quamvis iam talibus ut sani recte dici possint, velle ostendere quod
adhuc videre non valent. Ergo isti exercendi sunt prius, et eorum amor utiliter differendus atque nutriendus est.
Primo enim quaedam illis demonstanda sunt quae non per se lucent, sed per lucem videri possint, ut vestis aut paries
aut aliquid horum. Deinde quod non per se quidem, sed tamem per illam lucem pulchrius effulgeat, ut aurum,
argentum, et similia, nec tamem ita radiatum ut oculus laedat. Tunc fortasse terrenus iste ignis modeste
demonstrandus est, deinde sidera, deinde luna, deinde aurorae fulgor et albescentis caeli nitor. In quibus seu citius
seu tardius, sive per totum ordinem sive quibusdam contemptis, pro sua quisque valetudine assuescens, sine
trepidatione et cum magna voluptate solem videbit (Soliloquia, XIII, 23 — Trad: PAULUS, Supra).

% Cf. PLATAO, Republica, VI, 508-11; V11, 514-20.

% Cf. AGOSTINHO, Cidade de Deus, X, II

% Cf. Conf. VII, n. 24-7.
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alma sdo com que os olhos da mente [...] O
olhar correto e perfeito, isto €, ao qual segue o
ato de ver, se chama virtude: a virtude & entdo
a razao correta e perfeita [...] J& o olhar segue
a proépria visdo de Deus que é o fim do olhar,
ndo porque ja deixe de existir, mas porque ja
ndo h4 nada a aspirar [...] A propria visdo € o
entendimento existente na alma, que consiste
do sujeito inteligente e do objeto que se
conhece; como ocorre com a visdo dos olhos,
gue consiste do mesmo sentido e do objeto

que se vé”.%

Pode-se observar, no final do Livro | de Soliléquios (cf. n. 24), um
aspecto acentuado do neoplatonismo, onde Agostinho procura um método para
elevar-se a Deus. Ele recomenda renunciar as coisas sensiveis (penitus esse
ista sensibilia fugienda). A férmula se apresenta sem nuance e Agostinho
acreditara, mais tarde, que ela seja levada “em direcdo a maxima de Porfirio,
que afirma que é preciso evitar tudo o que é corpo” ¥’. Agostinho n&o retrata o
desejo tao plotiniano de ver a Luz (cf. n. 25-26). E ele ndo desdenha, para se
aproximar um pouco disso, de recorrer a dialética, pela distincdo da realidade,
que é freqlientemente perecivel, e da Verdade, que € imperecivel. Tudo isso
termina num convite a oracdo que ultrapassa o platonismo e o atenua

sensivelmente:

‘“Nao cesse de ter confianga em Deus,
abandona-te a Ele tdo completamente quanto
puderes. Nao aspire a ndo pertencer senéo a ti
mesmo, a ser plenamente independente, Facga,

antes, profissdo de ser servo deste Deus pleno

% Adspectus rectus atque perfectus, id est, quem visio sequitur, virtus vocatur: est enim virtus vel recta vel perfecta
ratio [...] lam adspectum sequitur ipsa visio Dei, qui est finis adspectus, non quod iam non sit, sed quod nihil amplius
habeat quo se intendat [...] Ipsa autem visio intellectus est ille qui in anima est, qui conficitur ex intelligente et eo
quod intelligitur: ut in oculis videre quod dicitur ex ipso sensu constat atque sensibili (Soliloquia VI, 12-13 — Trad:
PAULUS, Supra).

% AGOSTINHO, Retratagdes, I, IV.
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de cleméncia e de bondade. Entdo, Ele nao
cessara de te atrair, e ndo permitird que nada
te aconteca a ndo ser o que seja Util para ti,

ainda que ndo saibas” %.

A este apelo, Agostinho responde: “Eu escuto, eu creio e, tanto quanto
posso, eu obedeco. Eu multiplico minhas suplicas a Deus para que Ele
multipligue minhas forcas” ®. Essa e véarias outras oracdes entrecortam 0s
Soliléquios, os quais fazem um ardente apelo, tdo significativo, a respeito da
questao essencial, que é o: “Eu tenha me renovado, eu tenha te renovado”
(noverim me noverim te) — Deus que sois sempre 0 mesmo, faz que eu me
conheca e que eu Vos conheca. Conhecer-se de maneira a conhecer a Deus.
A expressdo citada noverim me, noverim te, faz eco ao explicitar Deum et
animam scire cupio (“Desejo conhecer a Deus e a alma) — cf. Livro I, n.7.
“Minha oracao esta feita” (Oratum est). O essencial, nesse ponto, € o apelo a
ajuda divina Essas oracdes exprimem, fortemente, a conviccdo que tem
Agostinho, diferentemente dos filésofos (muito orgulhosamente confiantes nas
Unicas forcas de sua razdo) de que auxilio lhe é necessario para atingir a
verdade que ele procura sobre si mesmo e sobre Deus. Aqui, seu desejo é

conhecer Deus e a alma®

. “Que sob tua condugéo, eu me volto para mim e
para ti”, implora ele de suas “trevas” em uma invocacdo *** na qual se encontra
a atitude mistica do retorno para si mesmo antes da conversédo a Deus, “sob
sua condugao”, constatada nas “anabases espirituais” do fim da primavera em
Mildo, tais como nos é relatado nas Confissées®®. Aqui esta delineada a tonica
cristd que prepara as grandes efusdes sobre a fé, a esperanca e a caridade,

sintetizadas nestas preces que se encontram ao longo de seus escritos.

Podemos concluir a partir dessas consideracbes sobre o itinerério
espiritual da conversao de Santo Agostinho, que tanto a filosofia, quanto as

Sagradas Escrituras exerceram nele uma forte influéncia. A filosofia

% AGOSTINHO apud CAYRE, op. cit., p. 110.
% Ibid. p. 110.

100 £, Soliléquios, 11, 7.

101 ¢f, soliléquios, 1, 5

102 £, Conf. VII, 17.
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neoplaténica reinterpretada a partir de um paradigma cristdo, isto é, a cultura
cldssica em dialogo com a cultura cristd, possibilitou o surgimento de uma
auténtica Filosofia cristd. Assim, a raz&o e o intelecto, o conhecimento e a fé
em Deus, tendem a desembocar no Amor. Queremos, pois, desenvolver essa
relacdo harmoniosa entre a via da autoridade (fé) e a via da razdo, no proximo

capitulo.
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3. AS DUAS VIAS DO CONHECIMENTO EM SANTO AGOSTINHO

Este capitulo procurara abordar as duas vias do conhecimento, que
Agostinho elabora para chegar ao conhecimento da Verdade, a saber: a via da
autoridade (fé) e a via da reflex&o racional, como se apresenta na obra De Vera
Religione, obra escrita por volta de 389-392, no periodo entre a sua conversao,
esta relatada nos Dialogos de Cassiciaco, e a sua ordenacdo sacerdotal em
391. Encontra-se um Agostinho que abracou a fé crista, pela via da autoridade

(Cristo e sua Igreja), e a submeteu a reflexdo racional'®,

O conhecimento da Verdade pela via da autoridade supde uma adesao a
fé revelada. Esse processo pode ser entendido como sendo um processo pelo
qual o ser humano se dirige para Deus (conversio ad Deum), que passa
necessariamente pela mediacdo da religido: a crenca em Deus e na sua
Igreja’®*. A crenca em Deus implica um desprendimento das coisas mundanas,
a fim de que o ser humano possa adentrar cada vez mais no Espirito do
Evangelho. Essa aceitacdo faz parte do seu processo de conversdo, uma
verdadeira metanoia, que significa mudanca de pensamento e atitudes, que
implica a vontade e o intelecto do ser humano. Este, iluminado por Deus, é
capaz de discernir o bem e o mal. Assim, a razao fica subordinada a fé que a

esclarece e ilumina, ndo havendo oposicao entre elas, mas perfeita harmonia.

O itinerario da alma para Deus, no seu processo de conversao, permite
gue Deus ilumine a razdo humana, para que a mente possa ver as ideias em
Deus, ou seja, contemplar pelo intelecto as ideias inteligiveis, de natureza
eterna e universal; mas €, ao mesmo tempo, um movimento da vontade, que

permeada pela graca divina, € iluminada por Deus. Nesse sentido, a iluminacao

108 «pois se ndo hé outro caminho que leve & sabedoria e a salvagio sendo a preparagio da razdo por meio da fé, ndo &
uma ingratiddo para com a assisténcia e os socorros divinos resistir com tanto empenho a autoridade que goza de
tanta garantia? E se toda disciplina, por fécil e trivial que seja, exige, para ser assimilada, um mestre que a esclarega,
ndo sera temeridade grande recusar conhecer os livros e os divinos mistérios” (De utilitate credenti, c. XVII, n. 35).
A via da fé (autorictas) é anterior a ratio, quando vem pensada de maneira cronolégica. A auctoritas deve-se abrir
para a filosofia e, finalmente, para a sapientia, pois ela deve, de inicio, conhecer a via que conduz a sapientia antes de
a percorrer. E uma vez sobre esta via, 0 ser humano compreende que o caminho em direcdo a Sabedoria esta ao
alcance da razdo. Nesse sentido, a auctoritas é condi¢do sine qua non para chegar a filosofia. No entanto, visto de
maneira ldgica, a ratio é anterior a fé. Com efeito, chega-se a sapientia pela via da autoridade ou pela via da razéo,
visto que ndo se chega ao intellectus sendo pela ratio (cf. Van der LINDEN, op. cit., p. 29).

104 santo Agostinho fala da necessidade da crenca e do culto publico a Deus, que passa pela mediago da Igreja (cf.
AGOSTINHO, A verdadeira religido, n. 46).



56

do intelecto concorda com a doutrina da graca, dom de Deus, e ndo mero

esforco humano.

Para Agostinho, a Verdade néo € algo que vem de fora do ser humano,
mas € algo que se encontra em seu interior. Nesse sentido, € preciso ter fé e
abandonar-se nas méos de Deus'®. O ser humano passa no seu interior por

uma verdadeira conversao, que implica um ato racional e volitivo.

Quem procura a Verdade, encontra-a em Deus, fonte da Sabedoria.
Esse processo de elevacdo espiritual € um crescente interiorizar-se cada vez
mais para transcender. A verdadeira filosofia tende a apoiar o seu
conhecimento em Deus. Para Agostinho, o objeto da filosofia é interior e ndo
exterior ao ser humano®®®. A alma humana neste itinerario espiritual possui a
Deus e o Bem Supremo. A Verdade identifica-se com o Bem: verdade do
entendimento e da vontade. A alma busca a Verdade e o Bem e ao busca-la

passa a ama-la, pois quem ama a Deus também ama a si mesmo.*’

Encontrar a Verdade que se busca, € encontrar a Deus e alcancar a
plena posse de si mesmo, a plenitude da felicidade, a posse da Sabedoria. A
plenitude da alma humana é Deus; portanto a Sabedoria é Deus, e quem a
possui é feliz, pois tem a Sabedoria. Conhecer a alma € poder ver a luz interior
que a ilumina e quem a conhece ama também a Deus — € um ser humano feliz
e realizado aquele que ainda busca a Deus pela reflexado racional, mas que o
encontra pela fé. O processo de interiorizacdo da alma, que é uma gradual
ascensao €, ao mesmo tempo, uma transcendéncia, pois nha medida em que a
alma sobe em direcdo a Deus, ela se interioriza sempre mais até chegar a
contemplagéo pura. O transcender da alma vai em diregcdo daquela luz que

ilumina a razdo humana'®e.

105 ¢f, Sololoquia I, 1, ¢. 13.

106 cf. NOURRISON, La philosophie de saint Augustin, p. 85.

Y7 De Trinitate I, XV, ¢. 9.

198 De vera religione, c. 39, n. 72. A verdade pura, transcendente, inteligivel (supra mentem meam), é Deus mesmo,
considerado como razdo suprema de todas as verdades (cf. CAYRE, F. op. cit., p. 237). Aqui ndo ha lugar para a
verdade a partir da abstracdo do mundo sensivel, com no sistema aristotélico-tomista, mas Santo Agostinho preocupa-
se exclusivamente do mundo inteligivel interior (cf. Ibidem, p. 235).
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No momento em que Agostinho reflete sobre o seu itinerario espiritual,
gue sempre foi uma procura pela Verdade, ele a encontra nas Escrituras, o que
para ele, deveria anteceder ao conhecimento racional. Pois como ele nos diz:
“as verdades, nas quais primeiramente acreditamos, fiando-nos somente na

109 0 ser

autoridade, tornam-se depois compreensiveis (pela reflexdo)...’
humano pela graga divina encontra a Verdade, que é refletida, tomada sob o
prisma do intelecto humano, para que possa ser compreensivel em linguagem
humana. A obra, que sera analisada, € o encontro de Agostinho com a Verdade
Imutavel, a tempo procurada pela razéo filoséfica, mas agora, em sua fase
madura, ele ndo a vé mais sob o olhar neoplatdnico, mas unicamente em

Cristo.

Para Agostinho, deve haver uma perfeita harmonia entre a fé e a razao,
pois aquilo que se cré também deve ser compreendido pela luz da razéo, pois
Deus mesmo colocou no ser humano faculdades racionais, que tornam o ser
humano imagem de Deus'’®. Agostinho ndo deixa duvidas: entender
(intelligere) e crer estdo a servico do conhecimento de Deus. Seu método
filoséfico-teologico apresenta estes dois pdélos em relacdo dialética — de
oposigcao e integracdao da fé e da razao: “Crede ut intelligas” e “Intellige ut

credas” — crer para entender e entender cada vez mais para crer'*.

A imbricacdo entre a fé e a razdo ocorre, porque a atividade da fé
concerne estritamente a razdo. Ela ndo a elimina, mas deve ser entendida
como um auxilio a prépria razdo. O ser humano, que busca a Verdade, chega a
contemplacdo Deus. Neste itinerario espiritual a fé tende a purificar a razéo,
carregada de imagens de materialidade e temporalidade, para que ela mesma,

a razao chegue, enfim, a visdo contemplativa (visio) — atividade do intelecto

199 AGOSTINHO, A verdadeira religido, p. 40. Para Agostinho, a religi&o catélica realiza integralmente o programa
de salvagdo. Nesta nova ordem, aderindo pela fé, o ser humano penetra num testamento superior (auctoritas), que
prepara o caminho para a reflex&o racional (ratio). Debrugando-se sobre os dados da fé, a razdo realizara a ascensdo
do visivel ao invisivel, do temporal ao eterno. Aqui vem delineado a superagdo do dualismo plat6nico, que rejeitava
como ma a matéria e da qual o ser humano deveria fugir (cf. Ibidem, nota de rodapé, n. 16).

10 cf, FILHO, M. A razdo em exercicio; estudos sobre a filosofia de Agostinho, p. 100.

111 1ss0 significa dizer que a inteligéncia prepara para o ato de &, e esta se dirige aquela e a ilumina e, finalmente,
ambas desembocam no Amor. Seu desejo supremo € a Verdade, que pode ser alcancada pela via racional ou pela fé
(cf. NODARI, P. op. cit., p. 159).
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que precede & visdo beatifica na Patria dos Bem-Aventurados''?. Para
Agostinho, importa descobrir a realidade inteligivel escondida sob o véu da
materialidade e da temporalidade. Mesmo quando se |é nas Escrituras que
“Cristo esta sentado a direita do Pai” (Cl 3,1), compreende-se que o Pai ndo é
um corpo humano com direita e esquerda, mas €, sobretudo, o intellecus. (cf.
Epist. 120, c. 11, n. 14). Segundo 0 mesmo raciocinio a inteligéncia supde uma
fé reta, dada por Deus, como dom, ao ser humano. A inteligéncia da fé

culminara, entéo, na visao beatifica, como recompensa futura.

3.1 A primazia da fé sobre a razéo

De maneira geral, pode-se afirmar que a obra De vera religione é o
encontro de Agostinho com a verdade a tempo procurada pelos caminhos da
filosofia, mas agora encontrada em sumo grau em Cristo e em sua Igreja. O
caminho que Agostinho percorreu para chegar a Verdade partiu,
primeiramente, de varias visbes filosoficas (ceticismo e maniqueismo),
carregadas de erros, como ele mesmo nos diz, cuja razdo nao fora capaz de
discernir corretamente, por causa de seu orgulho intelectual***. Desde o tempo
de sua conversdo em Cassiciaco, Agostinho, mesmo embebido pelo
neoplatonismo, que teria o teria ajudado a penetrar nos mistérios da fé, era a
autoridade de Cristo que movia 0 seu pensamento. Mesmo que o intelecto se
servisse da faculdade racional para compreender os mistérios da fé, era esta

que se colocava a frente da razado™*.

112 Cf. Ibidem, p. 105-6. De maneira analoga ao cristianismo, a filosofia antiga menciona a “Ilha dos Bem-
Aventurados”, onde morar 1a significava uma verdadeira separacdo do filésofo deste mundo, e a sua vida apos a
morte. E a vida do her6i que, uma vez cumprida a sua obra, desfruta a bem-aventuranca, neste lugar escolhido. Para
Platdo, a imagem significa a atividade contemplativa do espirito filosofico nesta vida, sentido que Aristoteles aborda
na Etica a Nicémaco (cf. JAEGER, W. Paideia, nota de rodapé n. 102, p. 893).

113 santo Agostinho devido a influéncia recebida de Platdo e de Plotino, pode se liberar do sensualismo e revelar nele,
junto com o mundo inteligivel, o lugar da verdade outrora ignorada pelo ceticismo (cf. GILSON, E. Introducdo ao
estudo de santo Agostinho, p. 93). Nesta mesma linha argumentativa, encontra-se 0 maniqueismo, cuja visdo da
totalidade, inclusive de Deus estava carregada de materialidade que o mesmo Agostinho superou a partir da leitura
das obras neoplatdnicas, maxime de Plotino (cf. DE CAPITANI, Il ‘De libero arbitro’ di S. Agostino, p. 66).

114 O ser humano tem um pensamento (mens); o pensamento exerce uma atividade que Ihe é prépria a fim de adquirir
conhecimento, trata-se da razdo (ratio). O proprio conhecimento obtido pela razdo, que neste pormenor trata-se da
Verdade alcancada é a inteligéncia da fé. O ser humano, sendo imagem de Deus, por ser um pensamento, enriquece-
se progressivamente cada vez mais da inteligéncia, gracas ao exercicio da razdo (cf. GILSON, E. op. cit., p. 64-5).
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Segundo Nourrison, Agostinho ao fazer uso da filosofia platbnica e da
autoridade das Escrituras, jamais deixou de ser um filésofo no sentido pleno da
palavra, pois sua filosofia [cristd] teria sido uma filosofia de empréstimo, uma
doutrina de autoridade, e ndo um sistema livre e original, qualquer que fosse o
esforco dele para abarcar a sabedoria*’®. Assim entendido, pode-se falar em
santo Agostinho de uma filosofia crista: filosofia como um esforgo racional para
compreender os mistérios da fé, e cristd, como paradigma de uma visédo de

cristandade medieval.

Na busca pela Verdade, a razéo filosofica sempre foi um auxilio para
Agostinho, mas cheia de fracassos e limitagdes, teria levado a Agostinho ao
porto seguro da fé, ou seja, alicercada na autoridade, ele encontrou o que
sempre havia buscado. Com isso, ndo se quer dizer de maneira alguma, que
ele negava os argumentos racionais, mas antes, afirmar que ele os submetia a
autoridade da fé, estabelecendo uma relagao dialética entre ambos, pois é “em
virtude da experiéncia moral que a doutrina das relacdes entre fé e razao, ele
[Agostinho] recusa separar a iluminacdo do pensamento da purificacdo do
coragdo” M. A fé torna-se, neste momento, um auxilio para a razdo humana,
que precisa ser purificada — o conhecimento racional, esclarecido pela fé tende
a levar o ser humano a purificagdo do coracdo, ou da alma, até a visdo
beatifica. Para Agostinho, existe em nds uma luz inteligivel gracas a qual
vemos as realidades inteligiveis (Sabedoria, Justica, etc.), e, como essas sao
permanentes, o conhecimento racional que o ser humano tem delas é mais

certo do que o conhecimento das coisas sensiveis™’.

O ser humano ao submeter-se a autoridade da fé, é, ao mesmo tempo,
iluminado e transformado. A inteligéncia serve como um meio para aderir a
Cristo, submetendo os dados revelados a uma reflexao racional. Ter fé significa
crer em Deus e fazer a sua vontade (cf. Lc 6,47), isto significa uma praxis

cristd. Crer significa submeter a razdo a autoridade de Cristo®. A conversao

15 Cf. NOURRISON, apud GILSON op. cit., p. 78.

116 GILSON, E. op. cit., p. 68.

17 Cf. Ibidem, p. 79.

118 Mesmo na ordem natural é praticamente a autoridade que seguimos inicialmente antes de usarmos a razio (cf. De
moribus Ecclesiae, I, 2, 3). No jovem Agostinho, observa-se que se, de direito, a razdo vem em primeiro, de fato, é a
autoridade que sempre passa a frente (cf. De ordine, II, 9, 26).
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implica, pois, um conhecimento intelectivo e volitivo, operante pela caridade no
coracdo do ser humano. Ter fé significa encontrar a Verdade, buscada pela
inteligéncia, pois a vida bem-aventurada vai além da propria fé, mas encontra-
se no perfeito conhecimento de Deus, ou na visdo contemplativa, que se

encontra no céu.

Ter fé e esta ser esclarecida pela razdo, € uma busca. Pode-se afirmar
gue na visdo agostiniana, como se apresenta no De vera religione Agostinho a
encontrou, ao trilhar varios caminhos, mas nem toda filosofia persegue a
beatitude, ou 0 amor a Sabedoria’'®, mas somente aquela que persegue uma
funcéo religiosa, como bem no-la demonstram os gregos. A relacdo entre a
teologia e a filosofia, serd novamente retomada na Idade Média, no debate
ente tedlogos e dialéticos™®. Como exemplo dessa relacéo que se estabelece
entre a teologia (fé) e a reflexdo filosofica (razdo), dentro de uma sintese
organica, se pode mencionar a figura histérica de Mario Vitorino,
contemporaneo de Santo Agostinho. Seguindo este paradigma da inter-relacéo
entre fé e razdo, o mesmo Agostinho elabora no De vera religione algo
semelhante aquilo que Vitorino havia feito em relagdo a Trindade e a filosofia
neoplatdnica. Agostinho estabelece aqui uma ponte entre aquilo que vem da
tradicao filosoéfica, a saber, a unidade numérica da matematica que possibilita
pensar o Uno, e a existéncia de um Unico Deus'?. Para Agostinho, o ser

humano chega a sabedoria pela fé, e esta conduz a inteligéncia. Assim, a

1% De maneira geral, pode-se dizer que, desde o século XIX, ha uma tendéncia cada vez maior de perder de vista a
funco religiosa da filosofia grega, ou pelo menos a considerar esta solene roupagem como a simples casca do ovo
(cf. JAEGER, W. op. cit., p. 873). “Aristoteles chamou teologia 4 sua ‘filosofia primeira’; e teologia é também,
realmente, a esséncia da sabedoria” (JAEGER, W; op. cit., p. 891), “Platdo ¢ o criador do conceito de teologia; a
teologia, o estudo dos problemas supremos pela inteligéncia filosofica, ¢ um produto especificamente grego” (Ibidem,
p. 892).

120 Os dialéticos procuravam submeter a reflex&o teoldgica ao crivo da razéo, pois tinham a pretenséo de chegar a
uma verdade racional, submetendo o dogma e a revelagdo as exigéncias da deducao silogistica, levando-os as mais
radicais conclusdes contra a fé e, a0 mesmo tempo, suscitavam a reacdo por parte dos tedlogos (cf. GILSON, E La
filosofia em la edad media., p. 219). Os tedlogos afirmavam ser necessario afastar os espiritos do cultivo das ciéncias
profanas, especialmente da filosofia (cf. Ibidem, p. 221). No entanto, Lanfranco (1005-1089) adotaria uma atitude
mais conciliadora para com a filosofia. Contrério a esta dialética destruidora, argumentava que os ensinamentos da fé
se sustentassem e se confirmassem mediante os argumentos da razdo. Para os que olham com perspicécia, ela ndo
contradiz os mistérios divinos e pode ser usada corretamente, servindo de suporte e sustentagdo para a fé (cf. Ibidem,
p. 224).

121 cf AGOSTINHO, S. A verdadeira religido, n. 46, p. 70-1). O estudo da matematica, como condic&o para a
ascensdo da alma, é apresentado por Platdo no “Mito da Caverna” e minuciosamente tratada na Paideia Grega. Santo
Agostinho, por sua vez, reconhece em Platdo o te6logo do mundo cléassico. No livro VIII da Cidade de Deus, que
elaborou para enfrentar a Republica de Platdo, entrega a este o cetro de toda a teologia anterior ao cristianismo. A
teologia cristd dos Padres da Igreja é, com efeito, o produto do modo cristdo de tratar os conceitos e métodos da
teologia platénica (cf. JAEGER, W. op. cit., p. 873).
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verdadeira religido € a verdadeira filosofia e, por sua vez, a verdadeira filosofia
€ a verdadeira religido. Sem medo de errar, Agostinho denomina a Verdadeira
Religido, como sendo uma Filosofia Cristd, que consiste em refletir

racionalmente o dado revelado da fé.

Para Agostinho, a fé precede a razao, isto €, o argumento da autoridade
vem antes da reflexdo racional. Por isso, crer em Deus € um dado que precede
a prova de sua existéncia'®?, ndo para dispensa-la, mas, ao contrario, para nos
levar a descobri-la, pois € para Deus que a sabedoria deve guiar o ser humano,
pois ndo se chega a Deus sem Deus. Dai se pode concluir que, quando a
filosofia dispensa a Deus, em favor dos argumentos racionais, € porque,
anteriormente, se fez uma opcao existencial contra esse mesmo Deus, assim a

crenca ou descrenca precede a argumentacao racional.

3.2 - Aviado conhecimento racional

Santo Agostinho sempre buscou encontrar a verdade que o satisfizesse,
desde os tempos de sua juventude, especialmente pela leitura da obra
Horténsio, de Cicero, apaixonando-se pelo estudo da filosofia e pela busca da
sabedoria. Desta forma, a filosofia, ou o conhecimento racional, sempre esteve
presente em seus escritos, desde o tempo de sua conversao em Cassiciaco
(386-387), pois para ele a filosofia, ajudada pela revelagéo, pode encontrar a
verdade. Esta sera, no entanto, melhor focada no escrito De vera religione
(389-391), quando Agostinho reconhecera que a verdade, ha tempo buscada,
agora encontra-se, de maneira definitiva, na religido catdlica, apoiando-se na
pela via da autoridade (como vimos) e na razdo. A verdade para ele ndo esta
fora do ser humano, mas no seu interior, pois é Cristo que ilumina a mente e o
coracdo. O conhecimento natural tem acesso a Verdade imutéavel, que é Deus,
que nos move em dire¢do a Ele, a fim se chegar ao conhecimento mistico, ou a

contemplacéo de Deus

122 para Agostinho, ¢ vicioso o método que comega pela razio : “quod fateor in disputando vitiosum esse”(cf. De
moribus ecclesiae catholica , I, 2, 5).
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Para Agostinho, ndo € o raciocinio que faz a Verdade, mas
simplesmente a descobre. Ela existe antes de no6s, e quando nés a
descobrimos, a novidade esta em nés e ndo nela'®. Se a Verdade dependesse
de nosso espirito, em vez de |Ihe ser superior, haveria tantas verdades, quanto
espiritos diferentes, e concordancia correta dos seres humanos entre si, a
unido das inteligéncias, a comunicagcdo dos pensamentos, a necessidade de
persuadir e de demonstrar, a vida social, enfim, seriam ininteligiveis. Mas ao
contrario como ha verdades que todos os que raciocinam véem em comum,
cada um, a seu modo, e sua propria razdo ndés devemos concluir, que tais

verdades dominam nossos espiritos*?*,

A Verdade para Agostinho € imperecivel, imutavel e eterna.
Independentemente de nossos espiritos, que se modificam, ela [a Verdade] nos
aparece como sendo incapaz de mudar. Com efeito, a Verdade n&o pode
perecer, mesmo se 0 mundo inteiro perecesse, mas se ela viesse a perecer
(por absurdo), o mundo inteiro pereceria também®?. Temos diante de nés uma
visdo platdnica, onde o mundo das ideias € superior a realidade sensivel, onde
a Verdade é independente da realidade corpérea, pode-se dizer que somente é
verdadeiro aquilo que é eterno®®. Pode-se concluir que a partir daquilo que
Platdo caracterizou como pertencente ao mundo das ideias foi interpretado
pela Igreja, como um termo para designar esse universo, como sendo o Reino
de Deus’. A esse universo inteligivel foi dado o nome de razdo eterna e
imutavel, pela qual Deus criou tudo. Negar, pois, essa razdo € afirmar que

Deus fez sem razéo o que Ele fez, ou que antes de agir ou criar, Ele ndo sabia

128 De vera religione, ¢ XXXIX, n. 73.

124 Cf. JOLIVET, R. Dieu soleil des esprits, p. 27-8. A razéo é um grande dom de Deus, concedido ao ser humano
para que este possa conhecer a Verdade [...] A razdo sé é capaz de refletir se ela vé as regras eternas do juizo, intuidas
pela inteligéncia e concedidas a ela por uma especial iluminagdo de Deus a mente que recebe a inteligéncia da
Verdade, isto é, a intuicdo das verdades das quais a razdo se serve para julgar [...] A razdo, por si sd, é incapaz de
chegar ao conhecimento da Verdade; por isso, por meio da luz da inteligéncia, o ser humano é capaz de intuir as
verdades inteligiveis, além da graca que torna o ser humano apto para conhecer as verdades sobrenaturais. A luz da
inteligéncia e a luz da graga ndo anulam a razdo, mas a elevam a um plano superior. A iluminagdo supde a razdo [...]
O ser humano recebeu de Deus a luz da inteligéncia racional para conhecer as verdades e tender para elas [...] Deus,
pois, assiste a razdo para que ela veja a Verdade, pois sempre que a razdo nao for iluminada ela estara longe da
Verdade, mas acima dela existe outra luz, de ordem sobrenatural, que é vivida pela via mistica: é a graca da mente ou
do coragdo (cf. SCIACCA, M. op. cit., p 257-59)

125 spliloquia, 11, c. XV, n. 28.

126 |hidem, n. 28..

127 Retractages, I, . 111, n. 2.
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0 que fazia, mas ao contrario, se Deus criou segundo a razao, Platdo a viu de

maneira correta, chamando-a pelo nome de “mundo inteligivel”.

Para Agostinho, o universo das ideias ndo subsiste fora do pensamento
divino'®. Ele ndo é sendo préprio pensamento. Isso é o que caracteriza a
Verdade inteligivel. Ndo se pode negar que exista uma Verdade imutavel que
contenha todas as verdades imutaveis: essa verdade ndo é de nenhum ser
humano em particular, nem de nenhuma criatura, mas € Deus mesmo, pois
sendo a Verdade aquilo que é ela deve se identificar com Aquele que é'*°, e

ela sendo o soberano bem, deve se identificar com Aquele que € 0 nosso

soberano bem®®°,

A fim de se ter uma ideia clara e objetiva da forma como o ser humano
tem acesso a Deus de maneira natural, ndo mistica, torna-se necessario, em
nosso estudo, remontar a doutrina da iluminagdo agostiniana como vem
delineada, desde os primeiros escritos: no De beata vita (386)"**

(386-387)'*, e desdobrada em De magistro (389)*%.

em Soliloquia

128 As jdeias que estdo na mente humana provém de Deus, e sio verdades derivadas que dependem da Verdade
imutavel e eterna. Elas sdo um reflexo da Ideia divina, Por isso elas sdo o conteddo inteligivel da mente humana,
recebido, mas ndo criado por ela; a razdo, que percebe os inteligiveis, sem alcangar a fonte criadora, torna o ser
humano participe da Verdade que é Deus. Por isso, para possuir a Verdade, a alma humana deve ser penetrada por
Deus, viva em Deus, é preciso que a razdo se eleve até a inteligéncia. Para isso € necessario que a graca divina opere
no ser humano, pois encontrar a Deus, ndo € um mero esforco racional, mas pura gratuidade divina (cf. SCIACCA,
M. op. cit,, p. 237).

129 De immortalitate animae, c. XII, n.. 19.

130 De vera religione, ¢ XXXVI, n. 66.

181 «Certo impulso interior que nos convida a lembrar-nos de Deus, a busca-lo, a sentir sede dele, sem nenhum fastio,
jorra em nés dessa mesma fonte da Verdade. E a luz que esse misterioso sol irradia em nossos olhos interiores. E é
dele que procede tudo o que proferimos de verdadeiro, ainda que temamos volver para ele nossos olhos doentios ou
recém-abertos, e de fixarmos face a face. Esse sol revela-se a n6s como sendo o proprio Deus, ser perfeito sem
nenhuma imperfeigdo a diminui-lo” (De beata vita, 1V, 35).

182 0 conhecimento de Deus da-se por meio do intelecto, e ndo pelos sentidos corporais (cf. Soliloquia 1, 8), assim
como o olhos corporais pertencem a visao sensorial, 0s olhos da alma (a razao) esta associada a mente do ser humano
(cf. Ibidem, VI, 12 e 13). A iluminacéo é afirmada desde o inicio em Soliloquia: “Deus intelligibilis lux, in quo et a
quo per quem intelligibiliter lucent omnia” : “Deus ¢ a luz inteligivel, no qual, do qual e por quem todas as coisas
luzem de maneira inteligivel” (cf. Ibidem, I, 3).

1% N&o se compreende a totalidade das coisas exteriores, que penetra a inteligéncia do ser humano, por meio da
locugdo exterior, mas interior da Verdade, por meio do Espirito que habita no préprio homem. As palavras, neste
pormenor, levam o ser humano a consultar a Verdade. Esta é o Verbo Divino, que habita interiormente, a imutavel
virtude divina e sua eterna Sabedoria (cf. Ef. 3,16-17). Assim, toda alma racional procura a Sabedoria, mas ela é
revelada a cada pessoa na proporcdo que é capaz de receber a luz, em vista da ma ou boa vontade (cf. De magistro,
XIlI, 38). O ser humano é capaz de perceber com a mente, ou seja, com o entendimento e a razdo, a luz interior da
Verdade, com a qual se encontra iluminado, da mesma forma que o olhos [da mente] conhecem o que se diz, porque
se contempla ndo por meio de palavras, mas pela visédo interior pois a palavra ndo é capaz de manifestar a n6s o que
se tem no espirito, mas é Cristo que ensina interiormente: a palavra serve para advertir exteriormente o ser humano.
As palavras exteriores ensinam o que se conhece verdadeiramente no nosso intimo (cf. Ibidem, c. X11-X1V).
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Em Soliloquia, santo Agostinho apresenta-nos Deus como sendo o Ser
Inteligivel por si mesmo. Ele é por si sé a propria luz. Mas as coisas inteligiveis
ndo séo tais sendo pela luz divina. A terra € visivel, como a luz, mas ela néo
pode ser vista sendo quando iluminada pela luz do sol. Assim, da mesma
maneira, todas as verdades cientificas ndo podem ser apreendidas sendo pela
iluminacdo que lhe vem de outrem, como de seu proéprio sol, pois na verdade,
como na iluminacdo psiquica, € preciso distinguir trés coisas: 0 que €, 0 que
resplandece, o que ilumina. Assim, em Deus, que se quer conhecer, existem de
alguma forma trés coisas a enumerar. 0 ser, a inteligibilidade e o principio

universal de iluminacao™®*.

Em De magistro, Deus é visto como sendo nosso Unico mestre, e por
meio do Verbo divino o ser humano recebe toda a luz. A palavra do mestre
humano, que nos ensina, ndo é jamais sendo eco da Verdade imutavel e
eterna, e a luz, que nos é transmitida, ndo é jamais sendo reflexo da Luz
incriada. O ser humano pensa e raciocina na luz da Verdade imutavel: o que o
ser humano é esta sob a influéncia de um mestre interior, sem o qual as
palavras e os gestos do mestre exterior, como as letras escritas, ndo seriam
sendo sons e vas gesticulacdes, ou, até mesmo, figuras desprovidas de
significado, e as realidades inteligiveis as quais nos elevamos esta em nos
como a luz que nos esclarece interiormente e que nGs somos capazes de

perceber®®>.

O papel do mestre exterior deve ser o de ensinar, ndo a verdade, que
pode vir de fora, mas, antes de tudo, ensinar o método para descobrir a
verdade. Isso supde toda uma ascese. A analogia das coisas sensiveis leva a
uma melhor compreensao desse método. Num primeiro momento, pode-se
afirmar que poucos séo os olhos, que olhando em direcdo ao sol, ndo séo
ofuscados. Para esses, em todo caso, 0 mestre ndo é necessario, isto €, ndo é

preciso ensinar-lhes que a luz € o bem da vista. Quando muito, basta adverti-

184 ¢f. Soliloquia I, c. V111, n. 15.

135 Cf. De magistro, XII, 39. Para Agostinho, no mais intimo do ser humano encontra-se 0 Mestre interior, onde a
visdo intelectiva se da pelo olhar da alma, que em Ultima analise vem a ser a razdo correta e perfeita, acrescida das
virtudes teologias (cf. Soliloquia, p. 31). O caminho que a alma percorre para dentro de si mesma é o caminho para
acima de si, isto é, o caminho para Deus (cf. NODARI, P. op. cit., p. 167).
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los™**. Outros, que sdo a maioria, desejam ver uma acdo ofuscados pelo
esplendor do sol e sua tentativa para olha-lo fixamente por falta de cuidado é
va. Esses, sentindo decepcionados, por ndo conseguirem suportar a luz,

retornam para as suas trevas.

A doutrina da iluminacéo, elaborada por santo Agostinho, supde que o
pensamento conhece a verdade, assim como o olho humano vé os corpos
materiais. Assim como o0s objetos sdo visiveis pela luz para serem percebidos
pela vista, assim as verdades cientificas sao inteligiveis por um tipo de luz que
€ apreendida pelo intelecto humano. Ela sup&e que, como o sol é a fonte da luz
corporal que torna as coisas visiveis, Deus é a fonte da luz espiritual que torna
as ciéncias inteligiveis ao pensamento. Portanto, Deus € para o pensamento do
ser humano o que o sol é para a vista; como o sol é a fonte da luz, Deus é a
fonte da verdade™®’. Nesta comparacéo, encontra-se delineada a ideia do Bem
Platonico, sol do mundo inteligivel, com o sol corporal que clareia o mundo
sensivel**®. Como no Mito da Caverna de Platdo, a ascensdo em direcdo a luz
deve ser de maneira progressiva. Com efeito, convém, de inicio, que se mostre
a eles coisas que ndo sejam luminosas por si proprias, mas que recebam de
fora sua claridade: uma veste, uma parede. A seguir procura-se lhes mostrar
outros objetos ainda ndo luminosos por si s6, mas que reflitam, mais
vivamente, a luz que recebem: ouro, prata, de maneira que seus olhos nao
sejam feridos. Entdo, progressivamente, elas se acostumam a ver o fogo
terrestre, depois os astros, a viva claridade da aurora e o resplendor do céu
que a luz branca invade. Cedo ou tarde, eles chegam, pela forca natural de

seus olhos, a olhar o proprio sol sem serem ofuscados, e, enfim, com maior

136 Cf, De libero arbitrio, 11, c. XIV, n. 38.

187 ¢f. Soliloquia, 1, 6, 12.

138 cf. PLATAO, Repblica, 517 b. Toda a alegoria da caverna (PLATAO, Republica, VI, 514 ss) é resumida por
Agostinho nos Soliloquia I, 13 ,23. A alma do ser humano é para Platdo semelhante ao olhar. Se ndo se olha para a
regido onde irradia com brilhantes cores a luz do dia, mas sim para as trevas da noite, o olhar pouco Vvé e parece cego,
com se carecesse de todo poder visivel [...] Quando [a alma] fita 0 mundo, que brilha claramente com a luz da
verdade e do Ser, a alma conhece e pensa e esta dotada de razdo. Quando, porém, é o que esta envolto nas sombras, 0
que nasce ou morre, que contempla, entdo, gera simples opinido, a sua visdo é fraca, move-se por tateamentos e
assemelha-se a algo carente de razdo. No entanto, ¢ a ideia do Bem que ao conhecido confere carater de verdade e ao
conhecente forga para conhecer. E certo que, assim como o nosso olhar vé o sol, nds conhecemos também aquela
ideia, causa do conhecimento e da verdade; mas ela é de per si mais esplendorosa que a nossa verdade e 0 nosso
conhecimento (como o sol é mais esplendoroso que a nossa visdo). E assim como o sol € a fonte da luz, que torna
visivel 0 mundo sensivel, também a ideia do Bem é a fonte da verdade e da cognoscibilidade, e torna cognoscivel o
mundo cognoscivel [...] Mas assim como o olhar é o mais heldide, o mais solar dos nossos sentidos, o saber e a
verdade sdo os mais agatoides, os mais afins da forma prototipica ao Bem (cf. JAEGER, W. Paideia; a formacao do
homem grego, p. 871-72).
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prazer. Ou na ordem da luz inteligivel, os mestres muito bons procedem da
mesma maneira’®, persuadidos que em nenhum caso, nem para as coisas
sensiveis, nem para as verdades inteligiveis, ndo sé@o eles que produzem a luz,

mas que seu papel ndo é sendo o de dirigir sabiamente o olhar do discipulo*.

Assim, mestres e discipulos, todos os seres humanos sdo iluminados
pela uma mesma claridade devedores de sua ciéncia a um s6 e Unico Mestre,
que é o Mestre supremo, 0 que possui, por si proprio, a luz, que em suma € a

Sabedoria divina***.

O problema, que € posto em primeiro plano e se quer analisar, € como o
ser humano tem acesso ao conhecimento da Verdade. A fim de elucidar esse
ponto, Santo Agostinho apresenta a doutrina da iluminacdo a fim de mostrar
que todo ser humano tem acesso a verdade, mas de maneira distinta, uma de

maneira natural, outra de maneira mistica.

Pode-se distinguir, pois, em Agostinho, a via do conhecimento natural e
a via do conhecimento mistico’*?. Em relacdo & primeira, a doutrina da
iluminacdo refere-se somente aquelas faculdades que dizem respeito ao
intelecto humano, sem que haja uma iluminacdo sobrenatural, operante pela
graca divina no coracao do ser humano, que se encontra intimamente unido a
Deus. A partir da iluminag&o do intelecto humano, € possivel pensar a verdade,
pois todo ser humano, dotado de intelecto é, naturalmente, um ser iluminado

por Deus™®3,

1% ¢f. Soliloquia I, c. X111, n. 23.

140 cf. De magistro, ¢. XIV n. 46.

141 Cf. JOLIVET, R. Dieu soleil des esprits, p. 54.

142 A percepcéo de Deus na alma humana caracteriza a via mistica, que se distingue da via racional, mas estdo
intimamente relacionadas. A revelagdo é para o ser humano uma verdadeira iluminagdo, onde a palavra inspirada toca
no interior do ser humano, fundamentada na plena adesdo do espirito a autoridade de Deus que se comunica com 0
ser humano. A ordem natural, por sua vez, ndo é suprimida, mas enriquecida por um aspecto novo que eleva o ser
humano a um plano superior. Sem confundir as duas ordens, elas se inter-relacionam. Existe, pois, uma iluminagdo
superior, que ultrapassa o dominio da fé, como é o caso do conhecimento mistico, inundado pelo amor e de uma
luminosidade superior. A agdo divina no ser humano nao suprime a fé (sobrenatural), nem a razdo humana, mas a
intuicdo natural é unicamente elevada pela fé e pelos dons divinos (cf. CAYRE, F. op. cit., p. 241-42).

143 Cf. GILSON, E. Introduc&o ao estudo de santo Agostinho, p. 167. A acéo iluminadora da verdade é manifestada
pela via mistica, mas também pela via natural do espirito humano, e é particularmente notada na medida em que
permite a razdo humana elevar-se sem esforco e de maneira espontanea a uma verdade superior, principio de toda
verdade (cf. CAYRE, F. op. cit., p. 237).
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Na ordem do conhecimento natural, ndo mistico, ndo existe uma intuicao
das razfes eternas, nem uma visdo da luz de Deus. Tal intuicdo € nomeada
por Agostinho como sendo “simplex intelligentiae” que alcancaria as ideias
eternas “super aciem mentis” e que faria nascer no ser humano o Verbo
interior, sem nenhuma conotacdo mistica'®. Existe, no entanto, uma
dependéncia ontolédgica do intelecto em relagdo a Deus, do qual tem o ser, a
atividade e a verdade, pois se Deus deixar de operar, com a sua presenca
iluminadora, a verdade cessa no ser humano e seu espirito tende a cair nas
trevas. Por meio desta iluminacdo, o ser humano € religado as razdes
eternas’®. A natureza da alma intelectiva ao ser criada por Deus &, pois, capaz
de conhecer a Verdade, por meio de uma disposi¢cdo natural, segundo a
vontade do Criador. A alma humana ndo vé a esséncia divina, mas recebe
diretamente de Deus a luz da iluminacao, que se torna visivel para ngs, direta e
imediatamente, ainda que ela ndo seja alcancada, sendo por meio da dialética
e de uma ascese que implica longos e duros esforcos de purificacdo™®. Nao é
possivel ao ser humano contemplar a Verdade eterna nela mesma, mas as
ideias que estdo na inteligéncia, como a luz que clareia as trevas, nos fazem
ver algo dela mesma'*’. A iluminac&o, nesse sentido, n&o tem como principio
fornecer conceitos abstratos, como é apresentado na doutrina aristotélico-
tomista, mas antes fazer com que a alma possa ver em todas as coisas, 0
absoluto, o necessério, o eterno, isto é, a lei imutavel capaz de fornecer os

julgamentos corretos™*®.

A razdo humana é mutavel, mas a Verdade é imutavel. A razdo implica
um processo de um conhecimento ao outro, mas a Verdade é. Nesse sentido, a
ciéncia humana esta abaixo da Sabedoria, que é o seu telos. A razdo nao julga

a Verdade, mas é por ela julgada. A razao € inferior a inteligéncia que tem uma

144 Cf. Ibidem, p. 183. Agostinho descobre a verdade em si mesmo: intram in intima mea Ele a vé: vidi 6culo anima
meae. Este olho da alma é comumente designado de oculus cordis ou acies mentis — traduzido por olho do espirito ou
olho da inteligéncia. Agostinho descobre uma luz natural imutavel e espiritual, ndo corporal com aquela que se
percebe pelos olhos. Sua transcendéncia sobre o espirito ndo é de ordem fisica, mas de ordem metafisica (cf.
CAYRE. F. op. cit., p. 211-12)

Y5 Cf. Retract. 1, c. VIII, n. 2.

6 Cf. JOLIVET, R. op. cit., p. 72.

7 Ibidem, p. 75.

148 Cf. De Trinitate, XIV, c. XV, n. 21. A razéo é capaz de estabelecer julgamentos verdadeiros, pois esta alicercada
em principios verdadeiros que sdo eternos e imutaveis. Tais juizos verdadeiros sdo intuidos pelo entendimento, mas
jamais foram criados por ele. Eles séo a lux da mente, dada por Deus; por isso, Deus mesmo é o fundamento absoluto
e transcendente da VVerdade e das verdades humanas (cf. SCIACCA, M. san Agustin, p. 220).
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intuicdo imediata das ideias. A razdo transcende a si mesma e admite por meio
do conhecimento racional a existéncia da Verdade eterna, imutavel e invisivel,
que € o proprio Deus que ilumina a razdo e é a Verdade, fonte de todas as
verdades humanas. Em todo ato racional existe uma percepcdo de uma
Verdade que vem de Deus, que a impulsiona a subir até a Inteligéncia
absoluta, criadora do universo inteligivel**®. Assim, pode haver razdo sem

intelecto, mas o contrario ndo é possivel realizar-se™.

Tal afirmacdo ao ser matizada exclui qualquer ontologismo, pois a ideia
divina a qual o intelecto tem acesso, hdo é um conhecimento pronto que passa
de Deus para dentro do espirito humano, mas €, antes de tudo, uma lei que o
liga e que Deus confere ao ser humano, ajustando-se & necessidade dele'™*. E
a lei imutavel, que expressa todas as artes da industria humana®?, expressao
da Lei Universal, que é a Sabedoria divina™?. Tal lei ndo é imposta a razéo
humana sendo pela comunicacdo de uma luz especial de Deus. O
conhecimento da Verdade pela alma humana € algo que esta acima dela; é um
tocar em Deus, ndo face a face — privilégio dos Bem- Aventurados, mas pela
recepcao da luz divina, na qual se tornam visiveis as razbes imutaveis e
eternas das coisas™* A fim de que se possa emitir um juizo verdadeiro,
determinar o que as coisas devem ser somente é possivel quando se faz

referéncia a Verdade eterna e as leis imutaveis®™®.

As ideias divinas, presentes na alma humana, como a caridade, a

alegria, a longanimidade, a paz, a benignidade, a bondade, a fé, a mansidao, a

149 Cf. Ibidem, p. 222.

150 Intellectus vem a ser o principio de compreensdo, o verdadeiro olho da alma (cf. De ordine I, II, c. 2; c. 9). Ratio é
0 6rgdo que busca a andlise e a sintese. O seu uso correto constréi a ciéncia, que é o conhecimento das coisas
sensiveis. O intellectus,em oposicao ,é aplicado ao mundo inteligivel e a sua atividade se deve a sapientia. O
entendimento é visio, a ratio é o ato de ver (cf. Soliloquia I, I. c. 6, n.13) O entendimento é a intuicdo das ideais
supremas e mais universais. A razdo conduz ao entendimento (cf. De vera religione c. 24, n 45), que é lux mentis (cf.
Civ. Dei |, XI, C. 16).

181 Cf. Ibidem, p. 190. Ver as ideias em Deus ndo significa ver a Deus (sua esséncia), 0 que caracterizaria uma visio
ontologista, mas significa, acima de tudo, ver unicamente a luz que Dele imediatamente procede (cf. JOLIVET, R. La
doctrina August.de I'illumiation, p. 423). Isso significa que ndo se trata de uma visdo direta das ideias divinas, mas
antes uma unido imediata da alma com as mesmas, uma recepcao direta de Deus, da luz que ilumina e que, ainda que
seja recebida diretamente, torna-se visivel por meio do pensamento, do conhecimento e da purificacdo (cf.
SCIACCA, M. op. cit., p. 267).

152 Cf, De vera religione, XXX, n. 56.

152 Cf. De diversis quaest. LXXXII, g. LXIX, n. 1.

154 Cf. In Joan, Evang, II1, n. 4.

155 Cf. De vera religione XXXI, n. 58.
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continéncia e verdade, entre outras, ndo possuem nada de material, mas antes,
sdo principios absolutos, que derivam em nossas inteligéncias, da luz divina;
Principio primeiro e universal de toda justica e santidade'®®. Este Principio
soberano leva o intelecto a perceber a unidade pela exclusdo de toda
multiplicidade material™®’. Essa visdo agostiniana remonta a doutrina plotiniana
da existéncia do Uno. Com efeito, “todo ser, em ultima insténcia, € tdo somente
em virtude da unidade. Se, com efeito, se quebra a unidade, a propria coisa
deixa de subsistir. Portanto, a subsisténcia da coisa depende da unidade:
negada uma, é o proprio ser da coisa que se nega” **®. Agostinho fundamenta
a iluminacéo divina a partir da fonte soberana, Principio Absoluto, Deus, que
ilumina o intelecto humano e a vontade para que se mova em direcéo a Ele.
Dessa forma, a razédo é condicdo para haja uma verdadeira contemplacdo. O
intelecto humano que move a vontade passa por um processo de conversio ad
Deum. A alma humana esta como que unida as coisas inteligiveis in quadam
luce sui generis incorporea: Uma interpretacdo, proposta por Santo Tomas
atribui a inteligéncia a capacidade de perceber a Verdade em uma luz
incorpdrea, da mesma natureza que ela mesma, pois, em sua leitura, relaciona
sui generis ao espirito humano. No entanto, Santo Agostinho raciocina em
outra direcao, pois atribui a inteligéncia a capacidade de perceber as verdades
em uma luz especial, ao relacionar sui generis a luz. Com efeito, opde,
fortemente, a alma e a luz, para salientar que a alma ndo tem, por ela mesma,

a luz necessaria®®.

No entanto, existe uma luz natural, comum a todos os seres humanos,
na qual a memoria, ajudada pela razdo, associa e combina as sensacfes
segundo uma necessidade pratica (razdo inferior). Existe também uma luz
criada, comum igualmente comum a todos, que torna possivel intuir as regras
inteligiveis e possam, por meio da razao, julgar as coisas e suas agfes. Para
gue se possa obter a ciéncia e a sabedoria. Essa luz especial dada por Deus

7

ao ser humano permite um reto julgamento das coisas, e € condicado

1% Cf, JOLIVET, R. op. cit., p. 169-70.

187 «Se pensas ver com os olhos corporais, ndo vés a Unidade na Verdade, pois que mesmo mantendo vestigios dela,
contudo 0s corpos permanecem distantes dela. Com os teus olhos corporais, s6 V& os objetos materiais. E, pois, s6
com a mente que vemos a Unidade” (De vera religione XXXI|, n. 60).

1% REALE, G. Plotino e o neoplatonismo, p. 41; cf. En VI, 9, 1.

159 Cf. JOLIVET. R. op. cit., P. 163.
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necessaria para que o ser humano descubra a verdade. A razdo superior,
nesse processo se eleva a inteligéncia, trilhando o caminho da dialética e de
uma rigorosa disciplina mental, que é, ao mesmo tempo, purificacdo espiritual.
Com efeito, ndo basta ao ser humano intuir as verdades eternas e imutaveis,
mas ele deseja o proprio Deus, que da o complemento da mente, a inteligéncia
ou iluminagédo sobrenatural, tdo cara aos misticos. Essa iluminacgédo é a vida em
Deus, pela graca divina, pois a visdo de Deus nesta vida seria privilégio de
poucos como o caso de Moisés e Sao Paulo, esperanca daqueles que esperam

pela Patria Bem-Aventurada.®°

Para Agostinho, ver na verdade e ver a verdade €, de certa maneira, um
s6 e mesma acao pela qual se pode vé-la. O ser humano, ainda peregrino, ndo
vé a verdade divina substancial do Verbo eterno, mas ja pelo menos vemos
nela; dai, ndo se pode dizer que ndo a vemos de nenhum modo. Embora a
alma humana possa ser iluminada por Deus a ponto de poder afirmar que o
imutavel e necessario € imensamente superior ao mutavel e contingente,
contudo, a alma ndo conhece o imutavel, pois para isso ndo sao suficientes as
condi¢bes naturais do intelecto, iluminado por Deus, mas torna-se cada vez

mais necessario um estado de alma, que se pode denominar mistico™®".

No entanto, o conhecimento natural do qual se fala, a luz inteligivel pela
qual se pode perceber a verdade, ndo pertence naturalmente ao intelecto
humano, mas ela toca a alma do ser humano, permanece sendo um privilégio
de Deus, porque ela mesma € Deus. Este Deus, sendo luz inteligivel € que
permite que o ser humano possa ver a verdade, ao criar em nés uma luz, que €
a luz do nosso intelecto. Mas essa luz inteligivel, criada por Deus, nédo €&
imutavel, nem necessaria e ndo pode, ao mesmo tempo, ser considerada como
contendo em si, seja a razdo préxima da imutabilidade, seja a necessidade dos
julgamentos verdadeiros. O conhecimento que o ser humano tem em Deus

pertence, pois, a ordem mistica, a visio Dei, a lux divina, as ideias em Deus.

160 Cf. SCIACCA, M. op. cit., p. 268-69.

161 A faculdade intelectiva da alma é iluminada por uma luz superior, e esta luz superior da alma, pela qual o espirito
humano conhece é o proprio Deus: “Sic anima quiddam et quod intellectus vocatur, Hoc ipsum quod intellectus et
mens dicitur, illuminatur luce superiore. Jam superior illa lux, qua mens humana illuminatur” (In Joan Evang. XV,
n. 19).
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Pois para que o ser humano possa ver as ideias de Deus, por meio do
intelecto, torna-se necessario colocar qualquer um (justo ou impio), num estado
mistico quase continuo'®?, pois contemplar a Deus, em espirito e verdade é
permanecer livre das perturbacdes ou solicitagdes dos sentidos que impedem a
alma de se elevar, transcender a si mesma, e permanecer imovel e repouso

absoluto em Deus, em siléncio e meditacgéo.

A partir dessas consideracfes, podemos concluir que o caminho da fé e
0 caminho da razdo sdo o mesmo caminho para o ser humano chegar até
Deus, mas cada qual com o seu método de investigacao préprio. A filosofia e a
teologia caminham juntas, tanto é que se pode fazer alusédo a Inteligéncia da fé
— a razao elevada a um nivel superior — iluminada por Deus, que busca a
compreensao dos mistérios divinos. Isso se torna bastante claro quando santo
Agostinho afirma que é preciso crer para compreender e compreender para
crer cada vez mais, levando o ser humano a trilhar o caminho de uma
converséo intelectiva, unida a um ato de fé. Assim entendida, a converséo
volitiva é parte integrante da conversao intelectiva. A psiqué Agostiniana
caracteriza-se tanto pelo uso das faculdades racionais, quanto pelas
faculdades volitivas. O intelecto tem em vista a visio contemplativa, e a vontade
visa a fruicdo divina. Essa relacdo que se estabelece entre a conversdo da
vontade (graca) e iluminacdo do intelecto, sera, pois, desenvolvida por nés no

capitulo seguinte.

182 Cf, GILSON, E. op. cit., p. 193-94.
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4. CONVERSAO INTELECTIVA E CONVERSAO VOLITIVA

Em nosso estudo, abordaremos a questdo da conversao intelectiva de
Santo Agostinho, como ele préprio a desenvolve no livro VII das Confissoes, e
a conversao volitiva, como nos é relatada no livro VIl — divisdo essa sugerida

pela maioria dos comentadores 2,

Em Agostinho, podemos observar que a conversdo intelectiva
acompanha a converséo volitiva. A alma humana no seu processo ascensional
até Deus, ou na busca da Verdade Inteligivel, faz uso de suas faculdades
racionais, cuja meta é a contemplacao, bem como leva a vontade a fruir o Bem
Supremo. Assim, o intelecto e a vontade, necessitam de uma iluminacgéo divina.
A mente e o coragdo passam a ser iluminados por Deus, e uma luz leva a

transcender a realidade material.

O fato de Agostinho ter passado pela leitura dos livros platénicos, levou-
0 a uma conversao, que se poderia denominar intelectiva, mas ao confrontar
essa filosofia neoplatdnica com as Sagradas Escrituras, ele avangcou em

direcdo a uma conversédo do coracéo.

O Livro VII apresenta o encontro de Agostinho com i libri platonicorum
que, segundo Agostinho, estd de acordo, em muitos pontos, com 0s
ensinamentos cristdos. Mas como Agostinho dird mais tarde, somente o
cristianismo foi capaz de satisfazer as mais profundas aspiracdes dos filosofos
antigos, pois segundo ele ndo apenas se pode vislumbrar a Verdade, mas se
tem os meios de poder alcanca-la. Mesmo que 0 neoplatonismo e 0
cristianismo possam exprimir doutrinas semelhantes em alguns pontos®®,
somente a Encarnacdo do Verbo e a Salvacéo operada pela graca redentora
sdo capazes de levar o ser humano até Deus, nhum processo ascensional

conhecido como conversao.

182 Cf. STREFLING, S. A atualidade das Confissdes. Teocomunicaco, v. 37, n. 156, jun 2007, p. 268.
164 Entre estas doutrinas, esta uma explicacdo da Trindade, uma metafisica do ser e do ndo-ser, a doutrina do mal
como privagdo do bem, da divina providéncia e uma teoria epistemoldgica da iluminacéo (cf. Ibidem, p. 268-9).
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O livro VIII, por sua vez, relata a conversdao acontecida no Jardim de
Mildo, cena conhecida pelo episédio do tolle, lege, quando Agostinho defronta-
se com o0 seu passado pecaminoso e se abre para a nova vida em Cristo,

guando interiormente digladiam-se duas vontades.

Segundo Agostinho, a conversdo da vontade pressupde uma conversao
intelectiva, ou seja, um conhecimento correto a respeito de Deus: quem nao
conhece o sumo bem do ser humano tampouco pode orientar a sua vontade
para Ele. O conhecimento vem a ser uma condi¢do necesséria, mas nao
suficiente para a reforma da vontade. O simples conhecer ndo equivaleria a
uma conversao propriamente dita. Antes, torna-se necessario um ato volitivo
para que o0 conhecimento adquira um status soteriolégico. Nesse ponto,
Agostinho estabelece a diferenca entre o ato cognoscivo e volitivo da
conversdo, que tende a visdo intelectiva do Sumo Bem e a posse definitiva
dele. O Livro VII das Confissbes descreve como € possivel alcancar o
conhecimento de Deus; o Livro VIII, por sua vez, nos mostra como a vontade
ganha uma nova configuragdo ao se orientar por meio da compreensao

adquirida’®.

O Livro VII das ConfissGes estabelece uma relacdo entre a Fé e a
Raz&o™®, que norteia todo o pensamento de Agostinho. Se para a tradicdo
platbnica a crenca era colocada em um segundo plano, ou simplesmente, como
uma propedéutica para alcancar a inteleccéo verdadeira, o conhecimento certo

e seguro que norteia a vida do sabio. Para o cristianismo, no entanto, as

165 cf. BRACHTENDORF, J. Confissdes de Agostinho, p. 121.

168 por & entendemos um total referimento a Deus, conhecido pela Revelagéo, e da parte do ser humano em relagéo
com o mundo, com 0s outros homens e a prépria histdria, descobre-se aberto a transcendéncia e dotado de liberdade
que se explicita na responsabilidade e na esperanca (cf. GIRALDA, A.; RAVASI, P. Fede In: Nuovo Dizionario di
Teologia Biblica, p. 536). Para Agostinho, a Razdo vem a ser o movimento da mente que pode distinguir e
correlacionar tudo o que se aprende (cf. De ordine II, I, 30). Ela se caracteriza como for¢a criadora do mundo
humano: inventou a linguagem, a escrita, o calculo, as artes, as ciéncias; é o que de imortal existe no ser humano
(Ibid. 11, 19,50). Para Agostinho a vida é uma busca, e a Razdo vem a ser o principio que institui e dirige a busca,
tornando-a fecunda. O Neoplatonismo ja subordinara a Razéo ao Intelecto, considerando-o superior a razdo, porque
dotado do carater intuitivo ou imediato, que o transforma na visdo direta da Verdade. Seguindo Plotino, a Razédo
emana do Intelecto, ‘que esta presente em todas as coisas que sdo’ (En Ill, 2 ,2). Em outros termos, ela vem a ser a
funcgdo formadora e plasmadora do Intelecto [...] Tal conceito de superioridade do Intelecto passou para a Escolastica
medieval, periodo em que a Razdo e o Intelecto identificam-se no seu principio orientador [...] Em seguida a Raz&do
vem subordinada ao Intelecto, por seu carater discursivo, que parece ser inferior ao carater intuitivo do Intelecto (cf.
ABBAGNANO, N. Razdo In: Dicionario de Filosofia, p. 825).
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posicbes se invertem. “Precisamente aqui a inteleccdo falha, enquanto a
crenga triunfa. Se, segundo Platdo, a razdo conduz o homem a meta, enquanto
a mera crenga o faz errar de modo inconstante; no cristianismo é justamente a
filosofia que fica sem orientacdo ultima, enquanto a crenca toma a direcdo do
sumo bem” '®’. Segundo Agostinho, pode-se falar de um primado da crenca
sobre a razdo, mas a razao conservaria a sua autonomia, sendo ela capaz de
um discurso racional e, ao mesmo tempo, propedéutico para a fé. Nesse
sentido, a metafisica neoplatdnica o levou ao limiar da fé contida nas Sagradas
Escrituras, sendo a Fé superior a Razado. Nesse sentido, uma leitura atual de
Santo Agostinho, nos leva a interpretar que a crencga e razao nao formam uma
unidade, mas sdo complementares e auténomas*®®. Apesar de toda a influéncia
neoplaténica, Agostinho contrapde Plotino e Sao Paulo, para mostrar que a
filosofia neoplatbnica, que leva a uma correta compreensao de Deus, é incapaz
de levar o ser humano a uma verdadeira conversdo. A filosofia leva o ser
humano bem proximo da meta, mas apenas a fé e a graca conseguem dar o

altimo passo.

No processo ascensional da alma humana para Deus, concorre tanto o
intelecto, quanto a vontade. O intelecto, sendo a parte superior da alma tende a
buscar o inteligivel puro, a eternidade, a luz imutavel, no entanto, a alma
através de sua parte inferior, continua presa as coisas do mundo, as paixfées
desordenadas, aos prazeres carnais. Nesse conflito, que se estabelece no
interior do ser humano, aparecem duas vontades: uma que procura a Deus e a
ele quer retornar, converter-se para ser perfeita no amor, e outra vontade que
se agarra as coisas materiais. Nesse itinerario da alma para Deus, em Santo
Agostinho, se da o encontro da razdo (entendida como reflexao filoséfica) com
a fé, ou seja, da adesédo aos principios da filosofia neoplatbénica com a Sagrada
Escritura. E pode-se dizer que Agostinho, foi se convertendo cada vez mais na
medida em que foi adentrando no mistério do Evangelho, mas ao mesmo

tempo, convertendo o neoplatonismo em cristianismo.

17 |bidem, p. 127.

188 relagdo entre crenca e razdo ndo é univoca. A razéo ora se sobrepde a fé, ou adquire um status de cooperadora,
podendo-se falar de uma “ciéncia unitaria”, “filosofia teologica” ou até mesmo de uma “metafisica teologica”, ou
ainda adquire um carater de autonomia (cf. BRACHTENDOREF, J. op.cit., p.127-28).
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Concomitantemente a conversdao da Inteligéncia, encontra-se a
conversdo da vontade ou do coragdo. A razdo ndo se opde a fé, mas pode-se
afirmar que existe um conflito entre ambas*®®. N&o obstante o conflito, ndo se
pode afirmar a supremacia da razdo sobre a fé, pois 0 ato cognoscivo ndo vem
a ser superior ao ato moral, mas antes, o agir humano é iluminado pela reta
consciéncia, caracterizando dessa forma uma acdo moralmente boa. A
conversao da Inteligéncia que leva a uma sincera converséao da vontade torna-
se uma propedéutica para que se possa adentrar no mistério da graca divina.
Por isso, permanecer no nivel da razdo € cair no mesmo orgulho intelectual dos
neoplatonicos, que ndo aceitavam a simplicidade do Evangelho. Nesse sentido
pode-se dizer que a acdo humana sempre vem a ser um ato doxatico-
voluntarista, isto €, cognoscivo-voluntario, quando se tem o conhecimento do
Bem e da Verdade e se age nesta direcdo’’®. O ser humano como um todo:
pensamentos, desejos e vontade, é um sujeito moral prético, cuja validade do
ato moral ndo se restringe a uma simples ideia de razdo epistémica, mas é,

71 O Livro VIII das Confissdes vem a ser a

antes de tudo, doxatico-voluntarista
interpretacdo dada por Agostinho para a luta entre as duas vontades (para
cima e para baixo), entre a tendéncia positiva e/ou negativa da acdo
(disposicao desidetativo-cognitiva que existe faticamente, voltada para um
objeto) e o ato de decisdo livre (capacidade de auto-avaliacdo ou volicdo

reflexiva onde se da a cisdo entre voluntas e liberum arbitrium*"2.

O VIl Livro das Confissbes relata a ascensdo da alma até Deus no
contexto da exposicdo metafisica que Agostinho havia recebido dos
neoplatbnicos em Mildo; por sua vez o Livro VIII vem relatar a conversao

volitiva que culminara na experiéncia mistica da visdo de Ostia, relada no Livro

16% A classica congruéncia entre razdo e vontade vem a ser substituida pelo modelo de conflitividade (possivel) entre
ambas. Isso pode ser observado em Confissdes VIII 5,10-12. Ademais, é sugestivo pensar que a dissociagdo entre
saber e vontade €, a0 mesmo tempo, a dissociagdo de saber e poder: a vontade é poder. (cf. nota de roda-pé, n. 33 in
Veritas, v. 59, n. 3, set. 2005).

10 Cf. PICH, R. Agostinho e a descoberta da vontade: primeiro estudo. Veritas v. 50, n. 3, set 2005, p. 145.

11 Em Agostinho é possivel estabelecer uma relagéo entre voluntas e liberum arbitrium: o ser humano é livre para
decidir em praticar uma acéo boa ou ruim. Deus Ihe deu esta capacidade que implica tomar uma decisdo, que é
limitada por condicionamentos histdricos, psicologicos e fisicos que impedem uma total liberdade de acdo. Mas
diante da possibilidade de praticar o bem ou o0 mal, a sua vontade o atrai para baixo para as coisas materiais, por
causa do pecado, ou o atrai para cima, quando é pervadida pela graca divina. Assim a visdo agostiniana distancia-se
da viso plotiniana, para quem o pecado ou 0 mal moral era um erro intelectualista — a agdo mé seria o resultado de
uma deciséo insuficientemente refletida, a partir da qual provocava um desvio da pura racionalidade (cf. Ibidem, p.
201)

172 Cf, PICH, R. op. cit., p. 186.
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IX. Agostinho no Livro VIl ainda ndo é um cristdo catolico, mas com certeza o é
no livro IX. A experiéncia mistica esta presente na visdo de Ostia e também
nos relatos de Mildo*"®. Pode-se afirmar que existe certa semelhanca entre a
ascensao filosofica de Plotino e esta descrita por Agostinho (cf. En 1 6,7-9; V |,
3-5; V 9,2). Aqui a visao intelectual aparece como sendo a compreensao

racional da estrutura da realidade e é vinculada a filosofia'’.

A ascensdo da alma para cima €, a0 mesmo tempo, um movimento para
dentro do espirito humano. Dessa forma o desprendimento da matéria, do
mundo exterior, que ja esta presente em Plotino € modelo para Agostinho
ascender para as coisas divinas e procurar em si mesmo a luz imutavel.
Todavia, essa ascensao nao conduz diretamente a Deus, mas chega ao limiar
da visdo. Agostinho esta seguro de que Deus quer |lhe mostrar que acima de
seu espirito existe Aquele que E. A voz de Deus o impele a crescer
espiritualmente para que possa chegar a visdo interior, mistica e nao

simplesmente a vis&o intelectual”.

A fim de que o intelecto tenha acesso a Deus (converta-se a Ele), seja
iluminado por Deus, é preciso que a filosofia seja aberta a transcendéncia (o
que foi a filosofia neoplatdnica), e ndo figue presa a imanéncia, como €&, por
exemplo, a filosofia materialista marxiana. Por isso, pensar uma libertacdo a
partir de paradigmas marxistas, é fechar-se a transcendéncia, € procurar

respostas em nivel puramente horizontal.

4.1- O encontro com os livros neoplaténicos

Pode-se afirmar que o processo de converséao intelectiva em Agostinho

passa necessariamente pelo encontro com os livros neoplatbnicos antes que

178 Cf. STREFLING, S. op. cit., p. 270. Dessa forma, é possivel ver nos relatos de Cassicfaco, purificacdes
intelectuais da mente que preparam a sua ascensdo para Deus. Essas obras visam o retorno ao eu interior, O termo
“mistica” € pouco usado e difere sobremaneira daquele empregado pelos misticos Espanhdis do século XVI, apesar
de Agostinho ter uma forte visdo intuitiva de Deus (cf. Ibidem, p. 270).

17 cf. BRACHTENDOREF, J. op. cit., p. 135-6.

178 Ibidem, p. 136-7.
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houvesse encontrado as Sagradas Escrituras®’®

. Isso néao significa, no entanto,
que ele ignorasse as Escrituras e, que desde o tempo de Horténsio, tivesse
desinteresse por elas, mas antes de tudo, significa que depois dos platdnicos,
que Ihe proporcionaram explicacfes sobre a natureza espiritual de Deus e o
problema do mal, na sua disputa com 0s maniqueus, ele passou a encontrar a

Verdade ha muito tempo procurada®”’.

Essa trajetéria, pelos caminhos da
filosofia, pode ser caracterizada como sendo um momento de reflexdo pessoal
intensamente vivido, onde ele interpreta tais livros com o espirito cristdo e ndo

apenas como um mero conhecimento intelectual*’®

, pois este tende a levar a
alma ao orgulho intelectual, ou numa atitude puramente filoséfica, que dispensa
a conversédo do coragao. N&do obstante, tais livros terdo um papel importante na

evolucao intelectual de Agostinho'®.

A influéncia neoplaténica é consideravel em Agostinho Ele procurara
interpretar a Plotino naqueles pontos que ndo contradizem a fé catolica e
adaptar o pensamento de um modo bastante diferente do fildsofo pagdo. Neste
pormenor situa-se a concepcao de um mundo inteligivel, superior ao mundo
sensivel, o desprezo pelo terreno e a elevagao ao divino (ascetismo) e a triade
plotiniana (Uno. Inteligéncia e Alma). Das Enéadas de Plotino, Agostinho leu o

tratado sobre o Belo (cf .En 1, VI, 8-9)'® e o tratado sobre as hipéstases (cf. En

176 Cf. Conf. VII, 20.

Y7 Cf. GILSON, E. L’ esprit de la philosophie médiévale, p. 31.

178 Esses livros que Santo Agostinho leu n&o chegaram até nés, mas a maioria dos intérpretes julga que se trata de
obras de Plotino e Porfirio (cf. Conf. VI, 9 — nota de rodapé n. 8).

Entre os intérpretes de Santo Agostinho, uma tendéncia que se pode denominar racionalista (Boisser, Harnack,
Thimme, Gordon) acentua o aspecto exagerado de uma leitura neoplatnica em Agostinho, que tende a colocar de
maneira justaposta o periodo de Cassiciaco (386) daquele das Confiss6es (397-400) Ou dito de outra maneira, que o
relato da conversdo em as Confissdes é diferente do relato de Cassiciaco.. Em contrapartida, em lado oposto,
encontram-se os tradicionalistas, que procuram esvaziar a influéncia neoplatonica (sem negéa-la totalmente) exaltando
a importancia da conversdo ao cristianismo. Nesta linha argumentativa encontra-se Courcelle, Mathon, Sciacca,
Jolivet, Piccolomini que afirmam que Agostinho ja teria se convertido ao cristianismo antes de conhecer o
neoplatonismo, relegando a um segundo plano a diferenca entre os escritos de Cassiciaco e as ConfissGes. Entre estes
comentadores, Courcelle e Mothon procuram resgatar a influéncia do Bispo Ambroésio sobre Agostinho, colocando
como ponto central de sua discussdo a conversdao de Agostinho no encontro com Ambrdsio. Um segundo grupo de
comentadores como por exemplo Sciacca, afirma que nunca houve uma converséo propriamente dita, pois Agostinho
desde cedo nunca duvidou de Cristo, mesmo tendo passado pela leitura dos platonicos foi devolvido a fé catélica pela
Providéncia e pela Graca. Na mesma linha de pensamento encontra-se Jolivet, o qual afirma, que Agostinho serviu-
se da doutrina neoplatbnica como propedéutica para ir mais além.. Segundo Grabowski o neoplatonsmo teria
proporcionado a Agostinho um instrumental Util para a compreensédo do Evangelho. Mesmo tendo contato com o
neoplatonismo, jamais perdeu o vinculo com a doutirna cristé.. Existe, no entanto, uma posicéo conciliadora entre os
opostos (racionalistas e tradicionalistas) defendida por Ch. Boyer e Gilson, que sem menosprezar o contetdo racional
0 integram numa sintese maior de fé neste caminho de conversédo (cf. COSTA, M. O problema do mal na polémica
antimaniqueia de santo Agostinho. Tese (Doutorado em Filosofia), PUCRS, Porto Alegre, 2000, p. 183.

180Este tratado é considerado o primeiro escrito de Plotino. A filosofia estuda, passo a passo, o belo sensivel, o belo
intelectual ou moral, e analisa, sobretudo, o papel purificador das virtudes que elevam a alma ao Bem. Descreve,
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V. 1, 2). Neste tratado, em especial, € descrita, entre outras coisas, a riqueza
interior da alma que, por certos aspectos, contém a Alma do mundo e a
Inteligéncia, no que ele toca o Ser supremo. Pois, a alma entrando em si
mesma, pelo recolhimento une as hipdstases em um ato simples que é, com
efeito, um puro esforco de procura metafisica.'® Tal modo de conceber a
filosofia vem a ser original em Santo Agostinho, mas o que ele procurou fazer,
na opinido de Sciacca, foi cristianizar o platonismo e nao platonizar ou
neoplatonizar o cristianismo*®2. Agostinho assumiu o neoplatonismo, da mesma
forma que Santo Tomas, séculos mais tarde, fez em relacéo a Aristoteles, mas
sob a base do platonismo Agostiniano: Tomas de Aquino corrige e completa
aquilo que falta em Agostinho. Mas, acima de tudo, tanto Agostinho, quanto
santo Tomas, ao interpretarem os filésofos pagaos, tornaram possivel um novo
sistema de carater original, conservando aquilo que devia ser conservado e
alterando aquilo que devia ser mudado, a fim de que ndo contradissesse a

doutrina cristd em pontos fundamentais.

Numa primeira abordagem a respeito da conversdo de Santo Agostinho

€ importante salientar que a conversio inteligentiae precede a conversio

animae. A conversao da inteligéncia vem ser, neste sentido, uma etapa que

além disso, as alegrias da possessdo do Bem e os sacrificios que isso exige. Plotino. As paginas que tratam sobre a
visdo intelectual podem ter inspirado a santo Agostinho: a beleza inteligivel ndo se produz a partir de fora, mas de
dentro do ser humano — é preciso entrar em si mesmo, na sua interioridade, para encontra-la— En 1, 6,8 (cf. CAYRE,
op.cit., p 164)

81 Cf. CAYRE, F. Initiation & la philosophie de saint Augustin, p. 164. Segundo Cayré, “a influéncia neoplatonica é
indubitavel em muitas paginas [...] Sem duvida, formulas idénticas sobre a pena de Plotino e de Santo Agostinho nao
tem sempre 0 mesmo alcance, porque o espirito que as anima é muito diferente. O grau de dependéncia de um frente
ao outro ndo se pode determinar seriamente por simples semelhanca de formulas e expressdes, procedimento cdémodo,
mas demasiado breve. Também é preciso ter em conta, antes de tudo, a alma, e para Santo Agostinho a alma, o
espirito de toda a doutrina, é a espiritualidade” (CAYRE, F. La spiritualité de S.A. et la contemplation in Revue de
Philosophie, n. 5-6, 1930, p. 335). Da mesma maneira, Cayré afirma que “ja cristdo utiliza [dos platdnicos]
magnificamente as teses capitais em seu esfor¢o de penetracdo de fé. Sem divida, evolui sobre este ponto tanto
quanto sobre outros. Algumas opinides foram deixadas de lado; mas, sobre teses fundamentais, permaneceu
inquebrantavelmente fiel a Platdo, cuja alta superioridade se comprazia em reconhecer mais tarde; admirava,
grandemente, com sua doutrina de ideias, a profundidade de sua teologia natural” (CAYRE, F. Les sources de
"amour divin, p. 27).

182 Cf. SCIACCA, M. San Agustin, p. 65. O espiritualismo neoplatnico, sua visio de um mundo inteligivel superior
ao sensivel, modelo e arquétipo deste Gltimo, seu desprezo pelas realidades da terra e o esforco de conseguir a vida
divina e tantas outras teorias sutis e profundas sobre a natureza divina, sobre a alma e a inteligéncia, sobre o processo
do pensamento, sobre as condi¢Bes da Sabedoria terdo influéncia sobre o pensamento cristdo, mas, a0 mesmo tempo
que o cristianismo utiliza o neoplatonismo ele o via transformando as suas necessidades. As teorias neoplatdnicas, ao
entrarem em um sentido radicalmente novo, também recebem um sentido constitutivamente novo, irredutivel e
original [...] Santo Agostinho adotou o neoplatonismo no intuito de cristianiza-lo [...] Plotino havia colocado o
caminho para superar certas dificuldades tedricas e arranca-lo de seu materialismo, raiz de todos os erros [...]
Ademais, a doutrina plotiniana foi uma espécie de trampolim para possibilitar um salto mais alto [...] Agostinho
buscava a verdade, mas uma alma inquieta que busca a luz de Deus e ndo a dos seres humanos. Plotino, aqui,
representa a seus olhos um meio, mas nunca um fim (cf. JOLIVET, R. San Agustin y El neoplatonismo cristiano, p.
92-100).
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tem por fim uma real conversio ad Deum. Neste itinerario espiritual, Agostinho
aproxima-se de Plotino e do paradigmatico Marius Victorinus, os quais deixaréo
marcas positivas em sua vida e em sua obra. Nesta trajetéria, o contato com os
libri platonicorum, pode ser caracterizado como um momento de sua
conversdo. O livro VII das Confissbes nos apresenta uma converséao
intelectual, pela adesao de Agostinho ao cristianismo e a filosofia neoplatdnica,
pois ela é marcada pela adeséao racional ao dado da fé.

Num primeiro momento de sua conversdo, Agostinho descobre a si
mesmo na filosofia. Aos 19 anos ele a encontra pela primeira vez ao ler
Horténsio de Cicero, escrito que se inspira em Aristételes. O que impressiona a
Agostinho sdo as palavras desse filésofo: “Se devemos filosofar, devemos
praticar a filosofia; se ndo devemos filosofar, devemos ainda praticar a filosofia,
pois s6 a filosofia permite provar ser possivel viver sem filosofia”. Cicero e
Aristoteles (Neste tempo, Agostinho |é também as categorias de Aristételes)
conduzem o jovem retor amar a sabedoria e a vida espiritual. Assim ele acaba
por compreender que a sabedoria ultrapassa, em valor, a rigueza, a alegria e
os bens temporais, e que a dignidade do ser humano consiste no uso maximo

de suas capacidades intelectuais™®°.

Sobre a natureza destes libri Platonicorum que tinham provocado nele
um “choque libertador’*®*. Na sua Cidade de Deus — logo apés 412, ou antes -,
Agostinho enumerou aqueles que ele designava como “platénicos”. os gregos,

Plotino, Jamblico, Porfirio, e também o bilingiie Apuléio*®. No De beata vita se

» 186

faz uma leitura de um “pequeno numero de livros de Plotino , engquanto na

Contra Académicos figura um elogio de um Plotino tdo proximo de seu mestre

que Platdo parecia reviver nele'®’; nos Soliléquios, enfim, encontra-se Plotino

18 Conf. IV, 16. Este choque foi na verdade uma sacudida, que Ihe abriu imensas perspectivas sobre a sua fé, mas
essa transformacdo ndo era devida a Plotino, mas a Deus, que o guia incansavelmente a partir do seu interior (cf.
JOLIVET, R. op. cit., p. 100-101).

18 HENRY, P. Plotin et l’occident p. 78.

185 Cidade de Deus VIII, 12. Se Plotino, conhecedor do cristianismo, nio entrou em luta contra ele, Porfirio pds-se a
escrever nada menos do que quinze livros intitulados Contra os cristdos, nos quais assume a defesa do paganismo.
Discipulo de Porfirio, Jamblico (250-330) prossegue expondo a doutrina de Plotino. Em parte, conserva a triade
plotiniana, mas desfigurando o espirito do autor das Enéadas, reafirma o politeismo greco-romano. Defende os
oraculos, a adivinhacdo, os ritos magicos e a supersti¢do (cf. ULLMANN, R. Plotino; um estudo das Enéadas, p.
202-3).

186 De beata vita 1,4.

187 Contra Académicos 11, 41.
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estritamente associado a Platdo no que ele escreve sobre Deus'®. O que
acertadamente se conclui em Paul Henry que “de todos os filésofos
neoplatdnicos Plotino s6 é citado nos documentos que nos reportam a época

da converséo de Agostinho'®.

4.2 A ultrapassagem da filosofia: do neoplatonismo a experiéncia mistica.

O encontro que Agostinho teve com os livros platbnicos pode ser
caracterizado mais como um momento de reflexdo pessoal, do que um mero

conhecimento intelectual, pois ele mesmo afirma no livro VIl das Confiss6es

“Entrei e, com aquela vista da minha alma, vi, acima
dos meus olhos interiores e acima do meu espirito, a Luz
imutavel. Esta ndo era o brilho vulgar que é visivel a todo o
homem, nem era o mesmo género, embora fosse maior.
Era como se brilhasse muito mais clara e abrangesse tudo
com a sua grandeza. N&o era nada disto, mas outra coisa,

outra coisa muito diferente de todas estas” 1.

Assim comeca a relacdo de uma experiéncia legitima que se pode
chamar mistica, formulada com palavras que fazem apelo a temas
especificamente plotinianos, mas livremente assumidos num contexto espiritual
gue se pode qualificar de cristdo. De fato, Plotino estd sempre num segundo
plano, quando Agostinho confessa que essa luz lhe fez violentamente tomar
consciéncia, que ele se encontrava longe de Deus na regio dissimilitudinis: “tu
tocaste a fraqueza de meu olhar pela violéncia de teus raios sobre mim, e eu
tremi de amor e de pavor, e eu descobri que eu estava longe de ti na regiao da

dessemelhanga”. Este Ultimo conceito remonta a Platdo'®; mas, numa

188 soliloquia |, 9.

% HENRY, P. op. cit. p. 94.

190 «Et jinde admonitus redire ad memet ipsum intraui in intima mea duce te poutui, quoniam factus es adiutor meus.
Intraui et uidi qualicumque oculo animae meae supra eundem oculum animae memae, supra mentem meam lucem
incommutabilem, nom hanc uulgarem et conspicuam omni carni nec quasi ex eodem genere grandior erat, tamguam
is ista multo multoque clarius claresceret totumque occuparet mgnitudine, non hoc illa erta, sed aliud, aliud ualde ab
istis omnibus”’(Conf. VI, 10 — Trad: VOZES, Supra)..

BLPLATAOQ, Politica 273 d; PLOTINO, Enéadas I, VI, 13, 16-17.
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perspectiva neoplatdnica, ha um traco de aprisionamento nas realidades
sensiveis, nas quais a alma cai num atoleiro: a alma entra na “regido da
dessemelhanga” no movimento que afasta do Ser divino'®%. A alma pela
propensdo aos bens inferiores (embora sejam bons) negligencia aos bens

superiores, ao préprio Deus e a Verdade Imutavel*®,

Para Agostinho, ao
contrario, quando a alma se volta para Deus e entra na sua luz, ela percebe
sua situagdo, tomando consciéncia do abismo que a separa de Deus como
uma diferenca ontolégica entre a criatura e o criador. Agostinho prossegue

fazendo dizer ao Ser que |he envie esta fulgurante luz***

. “Sou o pao dos fortes;
cresce e comer-Me-as; Nao Me transformaras em ti como o alimento de tua
carne, mas mudar-te-as em Mim” **>. A experiéncia mistica culmina pouco
depois. Para Agostinho, que se lamenta — ao lembrar-se recentemente de suas
incapacidades de conceber o incorpéreo — e que pergunta se “a verdade nao é
nada, visto que ela ndo se estende nem no espaco finito, nem no infinito”, Deus
responde “de longe” como ele tinha respondido a Moisés, lhe revelando seu
nome eterno: “Eu sou o que Sou” (Ex 3,14). Agostinho acolhe em mistica esta
resposta: “e eu ouvi como se ouve no coragdo, e nao tinha nada,

absolutamente a duvidar” %,

O livro VII das ConfissGes relata ndo s6 uma experiéncia mistica, mas
uma série de “anabases” espirituais (ascensdo da alma). A apreciacao
depende muito da maneira como se |é esses textos: o do “bidgrafo”, atento
principalmente em retratar diferentes fases vividas, ou o do “fenomendlogo”,
aplicado em reencontrar (por detrds de aparentes situacdes) a retomada
insistente da descricdo de um estado — a condicdo humana, com suas
fraguezas, mesmo armada com a filosofia e com a mistica neoplatonicas — e,
por outro lado, de uma ascese, um ato puntual, e instavel. “Esta alegria que eu
tinha de meu Deus ndo era uma alegria estavel: eu me sentia atraido para ti

por tua beleza'®’, mas logo o meu préprio peso me arrancava de ti e eu recafa

1% Em Soliloquios VII, 1 Agostinho torna claro que a “semelhanca” é a fonte da Verdade, enquanto a

“dessemelhanga” ¢ a fonte da falsidade. (cf. NODARI, P. op. cit., p. 162).

195 ¢f. Conf. I, 5.

19 Cf. Conf. 11, 10.

izz Conf. VII, 10. Assim sucede na Eucaristia, mas a frase refere-se a Sabedoria Divina (cf. nota de rodapé, n. 18).
Ibidem.

¥ PLOTINO I, VI (Do belo), VI, IX (Do bem e do Uno). Pode-se determinar uma aproximagéo entre os escritos de

santo Agostinho com a mistica neoplatonica, onde o ser humano por meio da ascese e da purificacdo chega a unido
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gemendo sobre o solo. Esse peso era 0os meus habitos carnais, mas tua

recordacdo permanecia em mim” %8,

Agostinho descreve um desses momentos efémeros de ascese
espiritual, acontecida em Mildo, no verdo de 386, ndo necessariamente Unico,

mas exemplar:

“‘E assim, gradualmente, desde os corpos até a
alma, que sente através do corpo, e da alma a sua forca
interior, & qual o sentir do corpo anuncia as coisas
exteriores, tanto quanto € possivel aos animais irracionais,
e daqui passando de novo a capacidade raciocinante, a
gual compete julgar o que € apreendido pelos sentidos do
corpo; a qual descobrindo-se também mutavel em mim,
elevou-se a inteligéncia de si e desviou o pensamento do
habito, subtraindo-se as multiddes antagbnicas dos
fantasmas, para que descobrisse com que luz era
aspergida quando clamava, sem nenhuma hesitacdo, que o
imutavel deve sobrepor-se ao mutavel, o motivo pelo qual
conhecia o proprio imutavel — porque, se ndo o conhecesse
de algum modo, de nenhum modo o anteporia com certeza
absoluta ao mutavel — e chegou aquilo que é, num relance
trepidante [...] Mas n&o consegui fixar o olhar e, repelido de
novo pela minha fraqueza, entregue uma vez mais aos
meus habitos, ndo levava comigo sendo uma lembranca
gue ama, e com que desejosa de alimentos rescendentes

que ainda n&o podia comer'®®.

mistica com Deus. Mas é preciso diferencia-las: enquanto para os neoplatonicos, maxime, Plotino, isso é obra do
esforgo humano, para Agostinho, a unido é um dom sobrenatural.

1% Conf. VII, 17.

19 «Ataque ita gradatim a corporibus ad sentientem per corpus animam atque inde ad eius interiorem uim, cui
sensus corporis exteriora nuntiaret, et quousque possunt bestiae, atque inde rursus ad ratiocinantem potentiam, ad
quam refertur iudicandum, quod sumitur a sensibus corporis, quae se quoque in me comperiens mutabilem erexit se
ad intellegentiam suam et abduxit cogitationem a consetudine, subtrahens se contradicentibus turbis phnatasmatum,
ut inueniret quo lumine aspergeretur, cum sine ulla dibitatione clamaret incommutabile praeferendum esse mutabili,
unde nosset ipsum incommutabile- quod nisi aliquo modo nosset, nullo modo illud mutabili certe praeponeret —et
peruenit ad id, quod est in ictu trepidantis aspectus [...] sed aciem figere non eualui et repercussa infirmitate
redditus solitis non mecum ferebam nisi amantem memoriam et quasi olefacta desiderantem, quae comedere nondum
possem” (Conf. VII, 17 — Trad: VOZES, Supra).
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A experiéncia interior, descrita por Agostinho, aponta para a ascensao
da alma que percorre graus de perfeicdo®®. Esta ascensdo é aqui descrita
como sendo progressiva, subindo dos sentidos até a razdo que os julga, depois
dai se elevando a Inteligéncia de si mesmo que, pensando, descobre qual luz
ja operava nela para lhe fazer preferir o imutavel ao mutavel®®. E diferenca
mais importante ainda, como a descreveu O. Du Roy, “o que Agostinho explora
aqui sistematicamente, é este caminho descoberto gracas a primeira
experiéncia onde o chamado ao seu interior, arrancado de si mesmo, Deus |he
tinha aberto o caminho. No apice desta ascensédo a alma entrevé Deus, mas

ndo pode permanecer ai” 2%

A forte influéncia neoplatdnica sobre Agostinho, como é relatada no livro
VII das Confissdes, ocorre em Mildo antes de sua conversao; ja o relato do
éxtase de Ostia, como se apresenta no Livro IX, ocorre apds a sua conversao.
Pode-se notar uma forte influéncia neoplaténica no relato mistico de Ostia, pois

uma visdo intelectual ndo seria privilégio dos filésofos pagdos, mas também

20 Estes graus de perfeicdo, que a alma percorre para atingir a visdo beatifica, sdo: a vida vegetativa e sensitiva, a
vida intelectiva que se alcanca pela ciéncia, a vida virtuosa que se alcanca pela purificagdo, a contemplagdo da
verdade que se obtém pela pratica da caridade e, por fim, a entrada na Luz pelo desprendimento do sensivel (cf.
JOLIVET, R. op. cit., p. 196-201; De utilitate credenti, XXXIII, n. 70). Somente neste grau, a alma comeca a
distanciar-se do baixo para voltar-se para o alto. Declarando-se superior ndo somente ao prdprio corpo, mas também a
todo universo sensivel, ela distancia-se de todos os bens que ndo lhe pertencem e que sdo relevantes apenas a ordem
material [...] De inicio, a alma procura limpar-se de todas as sujeiras para tornar-se pura e imaculada, a fim de se abrir
aos raios da luz divina [...] A partir dai, tendo o ser humano realizado a conversdo decisiva da alma para Deus, ndo
Ihe resta mais do que manter no estado de pureza ao qual chegou. Agora, a alma tende para Deus, ou seja, para a
contemplacdo da Verdade. Em seguida, a alma dirige o seu olhar para Deus, que somente os coragdes puros podem
contemplar. Entdo, no Gltimo grau, a visdo e a contemplacdo da Verdade enfim descobertas: a Sabedoria (cf.
GILSON, E. op. cit., p. 237-42). Para Agostinho o mundo criado por Deus, possibilita ao ser humano ascender até
Deus. Num primeiro momento, da-se a passagem do mundo exterior para o eu e dai para a luz transcendental. No
ambito do eu, a faculdade perceptiva representa o grau mais baixo. Depois vem o sentido interior, a que estdo
submetidos os sentidos externos. Se o ser humano tem em comum com 0s animais a sensibilidade, ele os supera pelo
proximo grau, a saber, a faculdade raciocinante, como auxilio da qual o intelecto julga a respeito das impressoes
sensiveis. No entanto, a faculdade do juizo também ao se mostrar mutavel, remete a um, imutavel, que o espirito
distingue mediante a reflexdo sobre a sua atividade de julgar [...] A pretensdo a certeza de que o intelecto expde tais
principios revela um saber implicito sobre a imutabilidade, pois se fossem mutéveis ndo haveria certeza a respeito
deles.. Desse modo, a reflexdo leva as condigdes de possibilidade do juizo e, passando pelo intelecto humano, ao grau
ainda maior: o imutavel. Com este grau se alcanca a esfera do divino [...] No caminho de subida a intelecgdo da
existéncia de uma esfera transcendental de principios ascende a visdo do Ser. Assim ‘num golpe de vista trepidante’
alcanca a visdo de Deus., por meio da faculdade raciocinante. [...] Por meio da visdo, Agostinho tem certeza de que
Deus existe, é infinito, imaterial e imutavel, mas ainda nédo é capaz de fruir a Deus, pois isso é uma coisa da vontade e
ndo da falta de inteleccdo. [...] Agostinho, sem ddvida, apreendeu Deus intelectualmente, mas ainda ndo consegue
orientar a sua vontade por Deus [...] A vontade ndo segue facilmente a inteleccdo. Pela incapacidade da vontade de se
orientar pelo que a razdo ja conheceu como Sumo Bem., Agostinho suplica que Deus venha em seu auxilio para a sua
perfeicdo (cf. BRACHTENDOREF, J. op. cit., p.144- 46).

201 Eota vem a ser uma luz imutével que age sobre o espirito, mas que o ultrapassa. Ela ¢ eterna e criadora; é Deus
mesmo, mas conhecido de uma maneira puramente intelectual, sem os antropomorfismos que levam a pensar e a falar
impondo a nos ideias sobre Deus. Os degraus ndo sdo sendo um meio pratico de libertar nosso espirito dos sentidos e
das imagens corporais, que permitem compreender a verdade como sendo uma realidade puramente inteligivel (cf.
CAYRE, F.op. cit., p. 162).

22 DY ROY, O. L’intelligence de la foi en la Trinité selon Saint Augustin, p. 87.
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dos cristdos. Se o relato de Mildo tem uma base filosdfica, o de Ostia tende a
ultrapasssar a razéo filoséfica®. Se Agostinho em Mil&o dirige apenas o seu
intelecto para Deus, em Ostia ele ascende com intelecto e vontade®®.
Agostinho vem salientar a insuficiéncia da razdo em realizar a unido mistica,
mas ela se da, sobretudo, por meio da graca. A fé vem, neste momento,
ultrapassar a razédo, pois a conversao a Deus ndo € fruto do esforco humano,
mas graca de Deus?®. O cristianismo ndo é uma filosofia (tedrica ou pratica),
mas obra do Espirito Santo, que age no interior do ser humano e faz com que
ele viva o amor, unido a Deus e em conseqiéncia ame também aos seus
irmaos. Segundo Cayré, é preciso levar em conta que a propria razdo pode
mostrar a existéncia do Verdadeiro Deus, que a prépria fé revela®®. De um
lado, tem-se a visdo de Deus, o poder tocar a Deus de maneira intelectual,
como é descrita no Livro VII; por outro lado, sem negar este aspecto intelectual,
a viséo de Ostia pode ser associada a um fendmeno mistico, onde a uni&o com
Deus ndo é uma fusdo com o divino, como € a dos platdnicos, mas respeita a
diferenca entre o objeto cognoscivel e o sujeito cognoscente®®’. A visdo
intelectual de Deus, que se manifesta de maneira momentanea, acrescenta-se
a conversao da vontade, para além do amor pelos bens transitérios em direcéao
a Deus, Sumo Bem. No Livro IX, a vontade dividida, como é narrada no Livro

VIII, passa a ser orientada para Deus de modo que o ser humano passa a amar

208 Ao se comparar o texto das Confissdes com o das Enéadas pode-se encontrar uma diferenca radical de tonalidade.
Mesmo nas passagens mais misticas, Plotino ndo possui um acento comparavel ao de Agostinho [...] O éxtase de
Ostia estranho a Plotino, mesmo que possa sugerir temas neoplatdnicos, ndo insiste nem sobre graus de perfeicéo,
nem sobre a beleza, nem sobre a luz, nem sobre a alegria, nem sobre a visdo, mas apenas sobre a audigéo [...] E
preciso libertar-se de uma visdo agostiniana demasiadamente plotiniana (no sentido filoséfico) a fim de tornar-se uma
mistico verdadeiramente cristdo e muito insuficiente mistico (no sentido plotiniano) para poder ser um cristdo
verdadeiramente mistico (cf. MANDOUZE, A. I’extase d” Ostia in Congrés International Augustinien, 1954, v. 1,
p.83-4).

204 cf. BRACHTENDORF, J. op. cit., p. 193. O éxtase de Ostia pode ser caracterizado como sendo uma subida
progressiva da alma em diregdo a Deus, uma tentativa de se unir a Deus pela contemplagéo da Verdade. Tal mistica
caracteriza-se, fundamentalmente, pelo conhecimento espiritual de Deus e por certa experiéncia de seu amor. O
conhecimento espiritual supde o desprendimento do mundo sensivel, que se da por meio da vontade, e da purificagdo
interior que Deus mesmo produz na alma. Este conhecimento é recebido como sendo uma purificagdo antes de
iluminar a alma até o seu termo final. O amor mistico é uma maneira pela qual se pode tocar a Deus e produz certa
experiéncia fruitiva, que somente Deus pode dar de maneira intensa e eficaz, por meio de seu Santo Espirito (cf.
CAYRE’, F. op. cit., p 167). Tal fruicdo vem a ser uma faculdade volitiva, que se da no interior do ser humano, e esta
associada a visédo intelectual. Neste pormenor, concorrem juntas a fruitio e a visio. Sob forte influéncia neoplatonica,
a Verdade podia ser percebida de maneira inquieta; ja em Ostia ela é assumida de maneira plena e total, mas
moderadamente: “In ictu trepidantis aspectus [...] Et dum loquimur et inhiamus illi, adtingimus eam modice Toto ictu
cordis”.

205 A partir das conversacdes com Simpliciano, Agostinho passa a tomar consciéncia de sua fraqueza moral, mas em
Ostia ele sabera que tal feito é uma caracteristica dos contemplativos, pois a alegria de Deus é prometida por Séo
Paulo aos cristdos (cf. COURCELLE P. La premiére éxperience augustinienne de I’extase in Congrés International
Augustinien, 1954, v.1, p. 54-7)

26 Cf. CAYRE, F. op. cit. p. 169-70.

27 Cf, BEIERWALTES, W. Agostino e Il neoplatonismo Cristiano, p. 61-3.
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unicamente a Deus sobre todas as coisas e todas as coisa em Deus. O amor a
Deus encontra a sua plenitude cristd no éxtase de Ostia, apds a conversio de
Agostinho e diferencia-se da visdo intelectualizada e transitéria da experiéncia
de Mildo, apesar de que em Ostia, 0 éxtase também nao foi duradouro, pois o

éxtase intelectual duradouro nao é possivel nesta vida®®.

Dos neoplatonicos, Agostinho nao tinha recebido somente a iniciagéo
aos exercicios espirituais. Ele tivera, por eles, acesso a uma filosofia que
procurava responder a muitas questdes que se punham a ele ha uma dezena
de anos; mais exatamente, a volta reflexiva sobre si mesmo, condi¢&do primeira
de uma subida “anagdgica” (mistica), em dire¢cdo ao divino, ou tinha posto, em
medida, ap0s esta compreensdo fugaz do Ser, de chegar, gracas a esta
iluminacdo, a uma visdo do mundo que iria tornar-se o fundamento da
metafisica. Tal visdo encontra-se delineada no livro VIl das Confissdes, onde
Agostinho relata as novas aquisicdes metafisicas, de sua apreenséo espiritual,
de Deus e da alma. Observa-se uma progressiva passagem de uma Vvisado
materialista de Deus, para uma visdo espiritual, do maniqueismo para o
neoplatonismo e deste para a fé cristad. Na concepcao crista, "ha, pois, entre os
seres — as “coisas” — uma hierarquia de densidade ontolégica determinada a
partir do Ser, e pela dependéncia dele. Deus € o Bem supremo, e 0 que €
corruptivel e mutavel, muito abaixo, na escala ontolégica, € bom também,
enquanto criatura de Deus. Quanto ao mal, cuja origem obcecava Agostinho
desde longo tempo “ndo era uma substancia, porque se fosse uma substancia,
seria bom” 2%°. A pergunta certa a propésito do mal néo era: “donde vem?” mas:
“‘qual €?” "como ele a desenvolvera, pouco apds, em duas de sua primeiras
obras®*°. No que Agostinho reagia como bom discipulo de Plotino, mas também
como ouvinte de Ambrdsio, que sem duavida, ja tinha atraido sua atencéao sobre
essa definicdo do mal, como privacdo do bem, na sua prédica da primavera de
386.

208 cf. BRACHTENDORF, J. op. cit., p. 196.

29 Conf. VII, 12. Santo Agostinho queria ver o mal como se fosse alguma coisa de positivo. Ndo compreendia que
este é auséncia de ser ou perfeicdo (cf. Conf.VII, 5 — nota de rodapé, n. 2).

210 De moribus Manicheorum, 11, 2; De libero arbitrio, 1, 6.
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A chave da curva da evolucao intelectual de Agostinho é o encontro com
a filosofia neoplatbnica, na idade de 32 anos. O resto de seus dias ele
permanecera neoplatdnico, mas ele transformara o neoplatonismo e o
subordinara a fé cristd. Agostinho € um cristdo neoplatbnico e ndo o inverso.
Os sermdes de Ambrdsio que sofrem a influéncia de Origenes, o dispdem a
essa filosofia. Ai ele aprende que Deus é espirito puro, que a alma é incorporea
e que a vontade humana € livre. Seu entusiasmo se desencadeia quando ele
recebe algumas obras de Plotino: “foi uma coisa incrivel, incrivel como o
incéndio que dai resultou, e bem acima de tudo o que tu podes pensar — 0 que
dizer mais? Incrivel para mim mesmo quando eu sonho com isso” ?**. A Plotino
deve-se, principalmente, um método de conhecimento de si mesmo (por um
retorno para si mesmo, o ser humano é entregue a si mesmo) e a convic¢cao de
que no fundo do espirito humano é dada a relagdo com o divino. O acesso ao
divino € o resultado ndo de um raciocinio légico, mas de um movimento
ascendente que encontra sua realizacdo numa unido intuitiva com o divino. Em
Plotino, Agostinho discerne também uma resposta ao problema do mal: o mal €
a auséncia de alguma coisa que deveria existir, pois n0s permanecemos livres
e eticamente responsaveis por nossos atos. Em comparagdo com o
maniqueismo, que considerava o mal como indestrutivel, é principalmente o
otimismo da filosofia neoplatbnica que atrai Agostinho. Privacdo do bem, ou
falta de ser, em termos ontologicos, o mal € também quando se trata do mal
fisico, a auséncia de conformidade entre certos elementos da criacdo e outros,
entdo que todos os elementos desta criagdo sdo bons em si mesmos e que €
preciso aceitar a natureza tal como € — “nossa terra tem seu céu nebuloso e

» 212

ventoso que lhe convém -, bem como a vibora e o verme, que foram

criados bons por Deus, combinando-os com as partes inferiores de sua

criacdo®*®

. Quanto ao mal moral — o mal em ndés: iniquitas -, ndo era uma outra
natureza que pecava em ndés: “Procurei o que era a maldade e nao encontrei
uma substancia, mas sim a perversidade da vontade desviando da substancia
suprema” 2. Ideias de origem plotiniana que depressa modificadas por

aportes especificamente cristdios — o Prologo do Evangelho de Joéo, as

211 Contra Académicos 11, 2, 5.
212 conf. VII, 13.

213 Conf. VII, 12.

214 conf. VII, 16; En V, 1,1, 4-8.
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Epistolas de Sdo Paulo -, completadas por eles e reassimiladas através deles,
constituirdo a armadura intelectual da doutrina agostiniana do universo, de
Deus e do ser humano?®®,

Nas Confissdes, recordando os erros maniqueus de sua juventude e
suas leituras dos fildsofos que o ajudaram a sair dai, e que |lhe pareceram
veridicos, como os neoplatdnicos, que o ajudaram a compreender a Deus nao
mais como uma substancia corpérea, mas espiritual, ele afirmara: “Por amor de
Vs, tive de ultrapassar, nos raciocinios, aos filésofos, ainda mesmo aos que

falam com exatidao” 2*°

e talvez por isso, ndo se tornou um filésofo; ou entdo
nao permaneceu filésofo, no sentido classico da palavra, apés os Dialogos de
Cassiciaco. Mas se ele ficou no estadio onde ele estava em Mil&do, no inicio do
verdo de 386 apoOs as leituras neoplatbnicas ou, se ele tivesse continuado a
suspirar com eles a “patria” divisada fugazmente, sem poder encontrar o
‘caminho”, sem duvida, ndo seria ele sendo um subproduto entre outros deste
neoplatonismo?’’. A “ultrapassagem” da filosofia neoplaténica, que ficava
restrita ao conhecimento racional, levaria Agostinho, a partir da experiéncia do
éxtase de Ostia a percorrer um caminho que somente pode ser trilhado pela fé

218

na revelacdo”, levando-o ndo s6 a salvacdo, como também, sem que ele o

soubesse, a maior gloria imortal entre os seres humanos.

A concepcao neoplatbnica do ser humano é, aos olhos de Agostinho,
completamente humana, mas ele ndo assimila o neoplatonismo sem refletir. J&
nas ConfissGes, seu entusiasmo primeiro se tempera. Ao lado da auséncia do
nome Jesus Cristo, e de toda ideia de encarnacao divina, falta-lhe também, no
neoplatonismo, o papel da fé, mais importante que o pensamento especulativo,
o papel da graca divina, da caridade e da redencdo. Agostinho néo encontra ai,

nem a morte na cruz, nem o sacrificio de um coracéo contrito e humilhado, nem

215 Existe em Agostinho uma reivindicacdo da filosofia para o uso cristdo, cf. De doct. christ, I, 60. Neste periodo,
Agostinho aceita o posicionamentos dos fildsofos Platdnicos enquanto sdo concordes com a nossa fé. Posteriormente,
Agostinho revisara este posicionamento no livro das Retratagdes (cf. JOLIVET, R. San Augustin y el neoplatonismo
Cristiano, p. 96).

216 Conf. 111, 6.

27 p. Brown comenta em sua obra Santo Agostinho — uma biografia, p. 126: “Mas Agostinho jamais seria um outro
Plotino; talvez lhe faltasse a portentosa tranqlilidade do grande pagdo. Assim como a ‘Sabedoria’ maniqueista ndo
lhe chegara apenas como um saber ‘intimo’, mas também como um sofisticado regime moral que, durante muitos
anos, permitiu-lhe dominar seu sentimento de culpa e sua implicagdo com a carne, ele recorreu, nesse momento, a
busca de uma disciplina que complementasse a lucida espiritualidade dos platonicos”.

218 Cf. Conf. VI, 5.
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a cidade- esposa de Deus (A Cidade de Deus, ou Igreja?), nem a promessa do

envio do Espirito Santo, nem o célice de nossa salvacdo?".

No final do livro VII das ConfissOes, exatamente antes da mencao de
sua leitura de S&o Paulo, Agostinho marcou os limites, néo intelectuais, mas
espirituais, desta “conversdo da Inteligéncia”, felicitando-se muito de ter lido
estes libri Platonicorum. Mas mais do que ser uma fé ilustrada ou
intelectualizada pela forte influéncia neoplaténica, isso ndo era suficiente para
ele. Sua conduta moral alheia a fé deveria provocar nele uma converséo: a do

coracdo, como caminho de salvacdo, ndo mais pela filosofia, mas em Cristo?%.

“Tagarelava a boca cheia como um sabichdo, mas
se ndo buscasse em Cristo Nosso Salvador o caminho para

Vés, ndo seria perito mas perituro®?

[...] Onde estava
aquela caridade que se levanta sobre o alicerce da
humildade, que é Jesus Cristo? Quando € que estes livros
ma ensinaram? Por isso, segundo julgo, VOs quisestes que
eu fosse ao seu encontro antes de meditar as Vossas
Escrituras, para que se imprimisse em minha memoria o
sentimento que nelas experimentei. Depois, quando em
Vossos livros encontrasse a serenidade e minhas feridas
fossem por eles curadas, discerniria perfeitamente a
diferenca que havia entre a presunc¢éo e a humildade, entre
0S que véem para onde se deve ir e 0s que ndo véem por
onde se vai nem o caminho que conduz a Péatria bem-
aventurada. Esta sera ndo somente objeto e

contemplac&do, mas também lugar e morada” %%,

219 Conf. VII, 21.

220 cf, JOLIVET, R. op. cit., p. 102.

221 perito — fino conhecedor/ Perituro. — que. haveria de perecer; um ser humano finito [Notar o jogo de palavras].

22 «Garriebam plane quasi peritus et, nisi in’ Christo, saluatore nostro’, uiam tuam quaererem, non peritus sed
periturus essem [...] ubi enim erat illa aedificans caritas a fundamento humilitatis, quod est Christos lesus? Aut
quando illi libri me docerant eam? In quos me propterea, priusquam scripturas tuas considerarem, credo uoluistis
incorrere, ut imprimeretur memoriae meae, quomodo ex eis affectus essem et, cum postea in libris tuis mansuefactus
essem et curantibus digitis tuis contrectarentur uulnera med, discernertem atque distinguerem, quid interesset inter
praesumptionem et confessionem, inter uividentes, quo eundum sit, Nec uidentes qua, et uimam ducentem ad
beatificam patriam non tantum cernendam sed et habitandam” (Conf. VII, 20 — Trad: VOZES, Supra).
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Ele acrescentara que se ele tivesse lido esses livros depois, e ndo antes
das Escrituras, ele teria corrido o risco quer de ser afastado do “caminho”, por
eles, ao invés de ser levado a pensar que eram bem capazes de p6-lo sobre o
“‘caminho”. Aqui, de certa maneira, fica delineado o caminho de uma conversao
intelectual, que em ultima analise, € uma etapa pela qual Agostinho havera de

percorrer para chegar a conversdo da vontade.

4.3 — A conversao do coracéao

A filosofia procura descobrir a verdade e mostrar o caminho para onde ir,
mas € incapaz de mostrar por onde. Ela é capaz de elevar-se até a
contemplacéo da patria bem-aventurada, mas € incapaz de habita-la. A filosofia
vé o fim do caminho, mas desconhece 0s meios para atingir a meta, pois a
verdadeira conversao ndo é simplesmente uma mera especulacdo, mas uma
luta interior, que procura libertar a alma das paixdes e, dessa forma, fortalecer
a vontade, E isso, somente é possivel, com o dom sobrenatural que invade o
coracao do crente. A filosofia que pretende bastar-se a si mesma, que se
orgulha de sua proépria sabedoria, ndo consegue libertar o ser humano de suas
misérias, porque propde uma meta que nenhuma forca humana consegue
atingir, mas o cristianismo, que é uma vida de humildade, € um caminho de

salvacao, que proporciona ao ser humano a graca divina.

A reflexdo de Agostinho ao deixar de lado a leitura neoplatbnica, e
adentrar nos ensinamentos das Sagradas Escrituras, como € relatada nas
Confissdes, viu a insuficiéncia da razao para levar a bom termo uma verdadeira
converséo, de tal maneira que ele sentia-se convidado, ndo s6 a contemplar a
sabedoria imutavel, mas a se libertar, curar-se a fim de possui-la ao ler Séao
Paulo: “Quem me livrara deste corpo de morte, sendo a Vossa graca por Jesus

Cristo Nosso Senhor” (Rm 7,24) ?*. Agostinho sentia-se atraido por Deus: a

228 A leitura de Plotino e o confronto com as Sagradas Escrituras levariam Agostinho & descoberta do “eu” interior. O
movimento que parte da realidade sensivel, dirige-se para o interior e dai para o superior (Deus). O ser humano no
siléncio de seu coracdo e na meditacdo regressa a si mesmo. Este regresso ¢, paradoxalmente, superagdo de si mesmo,
pois, la na intimidade, onde se ascende a luz da razdo, ocorre o encontro com a Verdade, estavel e imutavel. Acima
da razdo, portanto, encontra-se a fonte da nossa possibilidade a Verdade (cf. HINRICHSEN, L. op. cit., p. 72).



90

inquietante busca da verdade era o caminho que sua inteligéncia percorreria
para converte-se; mas a posse plena de Deus, somente seria atingida pela
vontade e pelo desejo de apoderar-se do Sumo Bem. Para que isso pudesse
se realizar ele comecaria a desprezar os atrativos do mundo, as honras, a
fortuna: ele aspirava outros bens menos frageis, e mais duradouros. Instalava-
se, em seu interior, a luta entre duas vontades: uma espiritual e outra carnal®*;
uma que elevava a alma para Deus, procurando uma sincera conversao, e
outra que o atraia para baixo, para o mundo, entendido como lugar de perdicao
e paganismo Para que Agostinho pudesse ser ajudado neste caminho de
conversdo, foi importante o testemunho paradigmatico de Mario Vitorino®®
deixado pelo clérigo Simpliciano, capaz de comover o coracdo de Agostinho e
levar a uma sincera conversao, passando do paganismo e das solicitacfes do
mundo, com sua ansia por gloria e poder, para uma vida virtuosa e plena da
graca de Deus. Nao obstante, Vitorino ter passado também pelos
neoplatonicos, revelando ser soberbo, ele encontra a coragem para a
humildade e aceita a ideia da encarnacdo do Verbo ao confessar a cruz?®®. A
narrativa de Simpliciano despertara em Agostinho a compreensdo de que o
ideal de vida cristdo da humildade exige abandonar a avidez por poder e
dinheiro®’. Agostinho passa a sentir, em seu interior, uma luta de duas
vontades opostas: uma que o levava para Deus, e outra que o mantinha preso
as solicitacbes carnais, mas apesar de tudo vacilava em deixar a sua vida de
pecado, e prolongava para mais tarde a sua conversdo®?®. Nesse processo de
conversao, foi igualmente importante o relato do leigo Ponticiano, que propss a

224 cf, Conf. VIII, 11.

225 Mério Vitorino havia sido instruido nas doutrinas filosoficas e, sendo mestre de elogiiéncia e boa reputacéo,
ergueu-se em sua honra uma estatua no Foro Romano. Até uma idade avangada, havia sido pagdo e participara dos
mistérios sacrilegos, que eram estimados pela nobreza romana. Era um apdéstolo da idolatria com o impeto de sua
terrivel eloqiiéncia. Um dia de feroz perseguidor, tornou-se humilde servidor da verdade [..] Um dia ao ler as
Sagradas Escrituras com o cuidado que tinha para dai refuta-las, pouco a pouco, a luz de Cristo penetrou em sua alma
e um dia confessou a Simpliciano; ‘Sabes que ja sou cristdo? No que este respondeu; ‘Nao acreditarei, nem te
contarei entre os cristdos, enquanto ndo te veja na Igreja de Cristo’. Mas Vitorino a principio ndo cria assim: com o
pretexto de que ndo sdo as paredes que fazem os cristdos, permanece na porta da Igreja, pois temia manifestar
publicamente a sua conversdo. No entanto, ap6s as leituras das Escrituras, compreendeu que devia professar a fé em
Jesus Cristo, e ser coerente na sua vida mediante uma conduta exemplar; entdo, pediu para ir a Igreja para se tornar
um cristdo. No momento do Batismo, quando se devia recitar na presenca povo cristdo uma férmula determinada, que
afirmava a sua crenga, Vitorino, mesmo tendo sido convidado a fazé-lo em segredo, preferiu professa-la de maneira
aberta, chegando a excitar o entusiasmo do povo fiel (cf. JOLIVET, R. San Agustin y EI neoplatonismo cristiano, p.
105-6; Conf. VIII, 2-5).

226 Cf, LUIS, P. Las confessions de san Augustin comentadas, p. 393-99

221 cf. BRANCHTENDOREF, J. op. cit., p. 158.

228 Cf. Conf. VIII, 5.
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Agostinho, como modelo de vida virtuosa, a vida monastica de Santo Antao,
monge do Egito, abracada por dois jovens de Tréveris, que deixaram o mundo
para se consagrarem a Deus®®. Assim como o relato de Simpliciano
problematizava a avidez de gléria a que estava submetido Agostinho, a
narrativa de Ponticiano p6s em questdo o desejo sexual, pois o ideal de vida
cristdo ndo exige somente uma renuncia a cobica de honra, mas também o
viver a castidade®®. Com Vitorino, Agostinho aceitava ir & Igreja, com os jovens
de Tréveris, renunciava toda ambicdo humana, especialmente em ter uma
mulher, como Antdo que havia tomado para si 0 exemplo das Escrituras. Isso
foi, na verdade, um exemplo edificante, que levou Agostinho a entrar em si

mesmo, mas, a0 mesmo tempo, sentir a incapacidade de mudar de vida:

‘Mas quanto mais ardentemente amava
aqueles jovens, de quem ouvia contar salutares
exemplos — pois se entregavam todos a Voés
para os curardes — tanto mais execravelmente
me odiava, ao comparar-me com eles [...] Eu ia
adiando a hora de desprezar a felicidade
terrena [...] Julgava que o motivo por que
adiava de dia para dia o desprezo da
esperanca do século e o seguir-Vos s6 a Vés
era porque ndo me aparecia nada certo por

onde dirigisse o meu trajeto” %,

Agostinho, até entdo, havia percorrido um caminho que pode ser

caracterizado como sendo intelectualista apoiado na filosofia neoplaténica, mas

22% para a conversio de Santo Agostinho, foi fundamental o testemunho de Santo Antdo e as palavras das Escrituras,
como se tivessem sido dirigidas especificamente a ele: ‘Vai, vende tudo o que possuis e da-0s aos pobres e teras um
tesouro no céu, depois vem e segue-me’ (Mt 19,21), que levou a Antdo a abracar a vida monastica [...] De igual
forma a leitura de Sdo Paulo: ‘Ndo caminheis em glutonarias e embriaguez, nem em desonestidades e dissolugdes,
nem em contendas e rixas, mas revesti-vos do Senhor Jesus Cristo e ndo procureis a satisfacdes da carne e seu
apetites’ (Rm 13,13). Tendo, pois, tomado a decisdo de ser batizado e a renunciar a concupiscéncia da carne (cf.
LUIS P. op. cit., p. 433-34; Conf. VIII, 6). |

280 cf, BRACHTENDORF, J. op. cit., p. 159.

281 «“Tyunc uero quanto ardentius amabam illos, de quibus audiebam salubres affectus, quod se totés tibi sanandos
dederant, tanto execrabilius me comparatum eis oderam, quoniam multi mei anni mecum effluxerant [...] et
putaueram me propterea differre de die in diem contempta spe saeculi te solum sequi, quia non mihi apparebat
certum aliquid, quo dirigerem cursum meum [...] Et putaveram me propterea differe de die in diem contempta spe
saeculi te solum sequi, quia non mihi apparebat certum aliquid, quo dirigerem cursum meum”(Conf. VIII, 7 — Trad:
VOZES, Supra).
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no momento em que ele se ancora nas Sagradas Escrituras, (cf. Rm 7) ele
passa a rever a sua posi¢ao, e ao mesmo tempo afirma que o ser humano
pode alcancar a Verdade, ndo mais por meio do conhecimento, mas
unicamente por meio da fé%*2. Juntamente com S&o Paulo, ele dira no Livro VIII
das Confissdes, que o que impede o ser humano de fazer o bem ndo € uma
caréncia de conhecimento, mas o pecado, que se manifesta numa ma
vontade®?: “Querer o bem esta em mim, ndo, porém o pratica-lo, visto que n&o
faco o bem, que quero, e fagco o mal que ndo quero. Ora, se faco o que nao
quero, nao sou eu quem age, mas o pecado que habita e mim” (Rm 7,18b-20).
E o caso daqueles que vivem uma vida sem Deus, presos nas trevas do
pecado, por causa de uma ma vontade. Isso € uma enfermidade da alma,
resultado de que o pecado a impulsiona para baixo, mas a virtude a eleva para
cima. Por isso, existem duas vontades, haja vista que nenhuma delas é plena,

e 0 que esta presente numa, falta & outra®*,

Para Agostinho, a vontade € livre, pois tem poder sobre as suas
aspiracoes. Ela exerce o seu poder como liberum arbitrium. A liberdade da
vontade € a posse desse liberum arbitrium pela qual o ser humano age.
Pertence a natureza de uma aspiracao da vontade ndo apenas o fato de ela
guerer algo, mas também o de ela se querida. Se ela fosse coagida fisica ou
metafisicamente ou de qualquer outra maneira, induzida em desconsideracao

ao liberum arbitrium, ou até mesmo contra a decisdo deste, entdo ela deveria

22O conhecimento tende ao orgulho intelectual, enquanto a fé leva o ser humano a ser mais humilde. Para

Agostinho, em especial, os ermitées, os ignorantes arrebatam o céu, enquanto que aqueles que possuem a ciéncia sem
coracdo, seguem revolvendo-se na carne (cf. Conf. VIII, 8).

2% Cf. HORN, C. Agostinho; conhecimento, linguagem e ética, p. 118. Para os filésofos antigos, o aprisionamento da
vontade significava a incapacidade da vontade de alcancar, na base do proprio conhecimento racional, uma vida boa,
racional, moral e ascética [...] Para a filosofia grega, o bem agir é reduzido ao conhecimento racional; 0 mau agir, ao
contrario, a uma influéncia de afetos (cf. Ibidem, p. 118-21). Para 0s gregos, 0 saber ou as emogdes determinavam a
resolucdo do agir, mas ndo uma boa ou ma vontade [...] O agir correto era associado ao conhecimento. O mau agir, a0
contrario, como efeito das emogdes que turvam a razdo e a impedem de conhecer a verdade. A perversidade moral
seria entdo expressdo ndo da maldade, mas da ignorancia (cf. BRACHTENDORF, J op. cit., p. 166-7). Na visdo
cristd, pode-se caracterizar o pecado ou o mal moral como sendo uma privagdo do bem, ou uma auséncia do amor de
Deus. N&o se deve buscar uma causa positiva para 0 pecado, mas apenas considera-lo uma deficiéncia de causa (o
ndo-ser) que se contrapde a graca (o ser) (cf. GILSON, E. op. cit., p. 279).

284 Cf. LUIS. P. op. cit., p. 422-23. Na Epistola aos Romanos, ¢ a luta entre a carne e o espirito que move a vontade.
Para Agostinho, porém, o embate origina-se da prépria vontade, que € débil e ndo a carne. Na verdade, a causa,
segundo S&o Paulo engloba a vontade que quer exercer-se longe de Deus (cf. CUNHA, M. O movimento da alma; a
invengdo por Agostinho do conceito de vontade, p. 54). O conflito entre a carne e o espirito, é do espirito consigo
mesmo, entre caritas ou amor de Deus, e cupidas ou amor soberbo de si mesmo, revela que a carne néo é o corpo,
pois a natureza corp6rea ndo traz em si nenhum mal; antes a carne significa a submissdo voluntaria aos desejos do
corpo (cf. FILHO, M. op. cit., p. 37).
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ser considerada uma causa natural da acdo, mas ndo a causa da vontade, e

seria, pois, moralmente imputavel®°.

Agostinho e os neoplatdnicos acreditavam que a vontade € a tendéncia
natural da alma retornar a Deus. Para 0s gregos, a vontade era vista como
tendéncia de desejo; para Agostinho, uma poténcia de deciséo livre (liberum
arbitrium), juntamente com a tendéncia de uma acéo involuntaria — racional ou
irracional (voluntas). Nesta visdo, o liberum arbitrium ou a capacidade de
deciséo livre vem ser, num certo sentido, inclinada (forgcada) pela voluntas ou
tendéncia de acgdo subjacente, a uma determinada dire¢cdo, porém

indeterminada®®.

Para Agostinho, a vontade sendo dada por Deus ao ser
humano, deixa a ele a possibilidade de decidir entre escolhas racionais e
irracionais, boas ou mas. Esta é conseqiiéncia do pecado, aquela, da graca®’.
A boa vontade é uma caracteristica de todo ser racional; no entanto, ela ndo é
simplesmente idéntica com a razao, antes, ela vem a ser uma poténcia para
chegar a uma escolha. No Livro VI, das Confissées Agostinho explicara
porque a razdo sozinha € incapaz de realizar a conversao a Deus, embora ja

estivesse convencido da mudanga para uma vida crista.

Agostinho defendera a tese de que no ser humano existem duas
vontades: uma boa e outra ma, mas somente por meio de uma cooperacao
(sinergismo) entre a decisdo humana da vontade (liberum arbitrium voluntatis)
e a eficicia da graca € possivel agir corretamente (voluntas recta). A perversa
voluntas, dentro da qual permanece o liberum arbitrium vem a ser, no entanto,
a possibilidade de escolher entre opcdes parciais mais ou menos ruins. A

perversa voluntas ndo é uma vontade que se decide para o mal, mas antes a

2% cf. BRACHTENDORF, J. op. cit., p. 169. Para Agostinho, a vontade é uma poténcia que esté alheia a toda
grandeza determinante e mesmo ao acesso divino. A vontade humana pode se voltar livremente ao que é ruim. Por
isso, nada estd em nosso poder quanto a propria vontade [...] Quem em contrapartida poderia afirmar algo mais
insano do que ‘ndo queremos por vontade propria’ (cf. HORN, C. op. cit., p. 121-2; De liberum arbitrium 3,27).

2% Cf. HORN, C. op. cit., p. 124.

287 Em De libero arbitrium 111, o pecado vem a ser um ato de vontade livre associado & ignorantia e & difficultas:
ignorancia sobre a existéncia de Deus, sua esséncia e seu carater como sumo bem do ser humano; e incapacidade
deste em orientar sua vontade ao sumo bem. De per si ndo representam culpa alguma, mas antes, limitagdes naturais.
Essa visdo é analoga a das ConfissGes onde a voluntas perversa esta associada a concupiscéncia ou libido. O pecado
vem a ser uma recusa ao auxilio divino, por isso, para que o ser humano possa agir bem é necessario o auxilio da
graca divina (gratia subsequens e cooperans). A inclinacéo para o bem estaria ao alcance do ser humano (em seu
livre arbitrio), mas ndo o seu agir, pois como diz S3o Paulo: ‘ndo faco o bem que quero, mas o mal que ndo quero’.
No entanto, o conceito de gratia praeveniens e operans que possibilita ndo apenas a realizacdo do bem, mas causa o
querer o bem, dificilmente pode ser encontrado nas ConfissGes, mas somente em suas obras tardias.
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vontade cindida®®. Assim, cometer o mal nada mais é do que submeter a
propria vontade as paixdes, ou seja, preferir aos bens propostos pela lei eterna
uma satisfacdo pessoal inferior. Para Agostinho, o mal é gerado por causa da
deficiéncia do livre-arbitrio, da privacdo do bem, que sempre € um ato
voluntario que est4 em poder do ser humano®°. A causa do mal esta, pois, na
vontade corrompida, mas esta ndo tem uma causa: provem antes de uma falta
de causa (causa deficiens). Em sua obra posterior, na Cidade de Deus,
Agostinho dird que ndo existe uma causa eficiente (causa efficiens) para uma
ma vontade, mas apenas uma causa deficiente?*. Por outro lado, a boa
vontade é aquela que faz o ser humano viver com retiddo e honestidade, e
leva-o a alcancar o cume da Sabedoria®*'. No entanto, quando o ser humano
despreza o amor a Sabedoria, que € Imutavel, e passa a desejar unicamente a
ciéncia temporal, que é mutavel, entdo, seu status de ser imagem e
semelhanca de Deus, torna-se degradante, assemelhando-se aos seres
irracionais. O ser humano, na ansia de querer experimentar o seu proprio
poder, recai sobre si mesmo ao ndo querer submeter-se a Deus, e, a0 mesmo

tempo, querer ser como Deus.?*

Agostinho tinha consciéncia de que em seu interior digladiavam duas
vontades: o hébito do pecado e a nova vontade que a graca implantava nele, o
homem velho, e o homem novo, o carnal e o espiritual®*®. Ele sabia o que tinha
de mal e ignorava o bem que havia de ter pouco tempo depois, ndo sé o ir para
o céu, mas também atingi-lo, nd0 uma vontade tibia, mas fervorosa®**. A
resisténcia a querer fazer o Bem, esta na alma, pois ela manda no corpo, uma
alma doente é incapaz de atos virtuosos, por isso trava-se um duelo mortal, no
interior do ser humano que pde em cheque uma vontade boa e uma vontade,

que faz adiar a conversao: “vai ser agora, agora mesmo [...] e pelas palavras

2%8 Cf, HORN, C. op. cit., p. 125-29.

2% Cf. CUNHA, M. op. cit., p. 73.

240 Cf. De civ. Dei, XII, 7-8.

281 Esta é a lei eterna, que faz parte da vida do ser humano; por isso é por ela que a razdo domina as tendéncias
inferiores. Nao obstante, nada pode forcar o ser humano a agir. O ser humano pode ser induzido, seduzido a agir
contra a sua vontade, mas o seu livre arbitrio é soberano. A sua liberdade é uma propriedade da vontade esclarecida
pela razdo. E um arbitrio, uma decisdo soberana que leva o ser humano a agir conforme a sua consciéncia e a ser
senhor de seus atos (cf. De libero arbitrio 9,19; 10,20; 12,25).

242 Cf. De Trinitate XI1, XI, 16.

243 Cf. Conf. VIII, 9.

244 Cf. Conf. VI11,8.
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caminhava para a decisdo final. Estava a ponto de se cumprir, e ndo se
cumpria. Ja ndo recaia nas antigas paixfes, mas estava proximo delas e

respirava-as. Faltava pouco, sim, faltava pouco” **.

Agostinho, neste
pormenor, sabia que estava errado, sua razdo era iluminada pela luz divina,
pode-se dizer que seu intelecto havia recebido uma luz especial de Deus, mas,
ao mesmo tempo, queria mudar de vida, mas n&do mudava, pois a conversao
ndo é um esforco humano, mas € um dom de Deus, que transforma os
coracles e leva a vontade a aceitar 0 Bem Supremo nha vida pratica. A vida de
um converso nao é apenas uma teoria, ou uma ideia, mas vem a ser, antes de
tudo, uma nova vida no Espirito, que o leva a atitudes praticas; no caso de
Agostinho, foi o abandono de sua vida paga e carnal, a fim de receber o

Batismo, isto €, pertencer a Igreja.

Neste interim, entre a sua conversdo e o Batismo, que foi uma
consequéncia de sua conversao, Agostinho nos relata o episédio do Tolle lege,
que teria acontecido no Jardim de Mildo (lugar de disputa entre as duas
vontades). Ao tomar e ler o livro das Epistolas de Sao Paulo, que o advertiam a
nao viver em glutonarias e embriaguez, nem em desonestidade e dissolucgdes,
nem em contendas e rixas, mas a revestir-se de Cristo, ndo satisfazendo os
apetites da carne uma luz apaziguadora inundou o seu coracdo e todas as
trevas da davida se dissiparam 2*®. Agostinho encontra, nessa passagem das
Escrituras, uma admoestacao para viver uma vida mais perfeita, abandonando
a ambicdo e a procura de honras e riquezas, aquilo que sdo Paulo chama de
satisfacdo da carne e suas concupiscéncias®*’. Agostinho, pois, apresenta no
livro VIII das Confissdes, o episddio do Tolle e lege, como sendo o ponto
culminante de sua vida, uma concretizacdo de sua busca pela Verdade, no
confronto entre as obras neoplatbnicas e as Escrituras, ndo indo além desta

interrogacédo, no seu caminho de conversao pessoal a Deus?®,

245 Conf. VIII,11.

248 ¢f, Conf. VIII, 12.

24 Cf. LANCEL, S. op. cit., p. 144.

248 Cf. 0’ MEARA, J. La jeunesse de saint Augustin, p. 248-49.
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4.4 - A dialética como caminho de ascensdo: a luta entre duas vontades

“‘Nos criaste para VOs e 0 nosso coragao vive inquieto enquanto nao
repousar em V6s’?*°. Essa sentenca de Agostinho, relatada no inicio do livro
das Confissdes, nos faz entender que a esséncia do ser humano é o fato de ter
sido feito para Deus. A aspiracdo a Deus ndo é um estado de &nimo ou uma
exigéncia puramente subjetiva, mas €, antes de tudo, um status ontoldgico,
conatural ao ser humano, cujo estado natural, em conseqiéncia, é o fato de ser
um ente criado com um destino, a execucdo do qual transcende todos os atos
e a ordem da natureza. De um lado esta presente o telos, a orientacédo e o fim
ao qual tende, e, por outro lado, os limites para a consecucao desse fim. A
“‘inquietude” da qual se fala indica que a paz estda em Deus e nao no mundo,
entendido com lugar do paganismo, do mundanismo e da ansia por poder e
riqueza; portanto, toda vida do ser humano € feita para Deus, € estado de
inquietude, um continuo e renovado consenso com 0 Ser (e por iSso a paz) e
uma perene aspiracao a paz interior que ainda ndo possui, mas espera possulir,
gue teme nédo obter ou perder pela negacdo do Ser. Na medida em que o ser
humano adquire cada vez mais consciéncia de seu proprio ser, descobre que,
feito para viver neste mundo, no entanto, ndo foi feito para o mundo; que o
amor de Deus é a paz; todavia, ndo a tem, mas que a tera caso repouse Nele,
e ao té-la, toma consciéncia de que é um ser feito Deus. Essa vem a ser a sua
esperanca, mas ao mesmo tempo desconforto, pois ainda esta no mundo. O
ser humano estd no mundo que foi feito para ele, mas ele foi feito para Deus,
ele ndo pertence ao mundo; essa € a sua condi¢cdo incbmoda: ndo existe
adequacao entre o “ser no” e o seu “ser para”. A natureza do ser humano vive
em tensdo dialética, discurso infinito, sempre aberto, porque o dar fim
transcende as possibilidade do proprio ser humano. Com efeito, ele aspira (e
aqui se encontra a sua verdadeira paz) a beatitude®®. Nesse sentido, a filosofia
é um caminho que busca encontrar a Verdade e do Bem, que é Deus E um
duplo movimento do ser humano para Deus, mas também de Deus para o ser
humano. A filosofia como busca do Bem beatifico € empenho do ser humano,

uma aposta para toda a sua existéncia, pois todo ser humano busca a Deus e

249 «Feciste nos ad te inquietum est cor nostrum donec non requiescat in te” (Conf. I, 1).
20 Cf. De Civ. Dei, XIX, ¢.1, n. 3.
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esta busca é, acima de tudo, um itinerario espiritual, mais do que uma

conquista da ciéncia ou virtude do sabio®’.

O ser humano (mesmo que justifigue uma moral autbnoma,

independente, pela via exclusivamente racional) %

, Somente podera encontrar
a sua felicidade em Deus. Quando o ser humano busca a felicidade é a Deus
que ele busca. E fundamental que a alma se una a Deus, renunciando a todos
os bens efémeros. Neste movimento da alma em direcédo a Deus, ela encontra
a si mesma, perdendo-se toda Nele. Isso significa nossa independéncia
absoluta em relagéo a Deus e o reconhecimento do nada que nédo é Deus?®*. E

0 gue se pode concluir ao ler esta passagem das Confissdes:

“Tarde Vos amei, 6 Beleza tdo antiga e tao
nova, tarde Vos amei! Eis que estaveis dentro
de mim, e eu l4 fora a procurar-Vos! Disforme,
lancava-me sobre estas formosuras que
criastes. Estaveis comigo, e eu nado estava

convosco” >4,

Este movimento da alma para Deus, de sua vontade e da sua
inteligéncia, vem ser iluminado por Deus de maneira gratuita. Mesmo que a
inteligéncia busque a verdade de maneira natural, ela somente encontrara o
seu complemento em Deus, a fim de adquirir um sentido pleno de salva¢do.O

ser humano ao constatar a sua finitude (mal metafisico), sente a necessidade

1 A mente humana é capaz de encontrar a Verdade. Mas é errado afirmar com os estéicos e com os platonicos, que a
realizacdo do fim do ser humano seja obra exclusiva dele, pois ele por si s6 ndo é capaz de atingir a beatitude,
necessitando de um dom sobrenatural. [...] Assim a filosofia sozinha ndo pode realizar esse projeto de beatitude, mas
necessita da religido, a fim de convergirem o dado racional e o dado revelado: a filosofia, atividade humana e
racional, encontra ap6io nas Verdades da fé, que sem negar a sua positividade a elevam sobremaneira. [...] Portanto,
todo ser humano é capaz de verdades e virtudes, mas suas capacidades cognitivas e morais (mente e vontade) séo
insuficientes para realizar o fim [...] Todavia a vocagdo fundamental do ser humano é a fruicdo do Sumo Bem, mas
que em seu estado atual de pecado, ndo dispde de todos os meios idoneos e suficientes para realiza-lo (cf. SCIACCA,
M. op.cit., p. 395-96).

%2 Jma moral autbnoma ou uma religido pelo caminho puramente racional foi proposta por E. Kant na época
moderna. Para Agostinho, a razdo torna-se plenamente humana na medida em que ela se une a questdo da Verdade
plena e total, ou seja, com o infinito e com o mistério. Assim, reconhecer e aderir ao mistério vem a ser um ato
plenamente racional (cf. NODARI, P. op. cit., p. 163).

58 Cf. JOLIVET, R San Agustin y El neoplatonismo Cristiano, p. 182.

%4<Gerg te amaui, pulchritudo tam antiqua et tam noua, sero te amaui! et ecce intus eras et ego foris et ibi te
quaerebam et in ista formosa, quae fecisti, deformis inruebam, mecum eras, et tecum non eram” (Conf. X, 27 — Trad:
VOZES, Supra)..
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de se converter a uma instancia superior por meio de sua inteligéncia e de sua
vontade. Assim, a conversdo a Deus, sob a Gtica do livre-arbitrio, vem a ser a
submissdo a transcendéncia, da razdo a fé, do ser humano livre para poder
encontrar-se com Deus®®. Por outro lado, o livre-arbitrio vem a ser a causa do
mal moral (ou do pecado), como renuncia a vocacao natural do ser humano de
procurar ou de se dirigir a Deus. O mal moral vem a ser uma perversao da
vontade, que tende voltar as costas ao Criador, mas a boa vontade, no entanto,
reconhece a necessidade de aspirar a transcendéncia. O mal sendo uma
privacdo do bem significa uma auséncia de conversao, que contradiz a prépria

natureza que busca a Deus®®.

Numa analise mais detalhada, pode-se constatar que o ser humano nao
apenas busca aperfeicoar-se numa escala de graus, mas sente a necessidade
de submeter a sua razdo a autoridade da fé, isto €, de viver a vida da gracga. A
cosmologia da lugar & teodicéia®’. A natureza humana, sendo espiritual e
dotada de vontade, apresenta uma exigéncia moral, cosmolbgica e
epistemoldgica de realizar uma conversdo a Unidade; mas por causa do

pecado, tal natureza encontra-se corrompida e carece da graga®®.

Agostinho, mesmo nao tendo dialogado com os modernos, ja previa 0s

limites da pura racionalidade, quando ao confrontar os escritos neoplaténicos

259,

com as Escrituras, comecou a raciocinar de maneira diferente sua

%55 Cf. FILHO, M. op. cit., p. 301.

%56 Cf. Ibidem, p. 292-94. A natureza humana encontra o seu fundamento Gltimo somente em Deus, O finito tende ao
infinito, 0 mutavel ao imutavel, pois o ser tende a perfeicdo numa hierarquia de graus de perfei¢do, ou em linguagem
plotiniana: o Uno é o fundamento do Multiplo. Para Agostinho, sabio é aquele que submete as suas paixdes a razéo,
sendo estas submissas a Verdade Imutavel (cf. De libero arbitrio 1, 20-22). Por isso a perversa voluntas tende ao
pecado, enquanto a bona voluntas tende a converte-se a Deus.

%7 A cosmologia agostiniana procurar responder ao problema levantado pelo maniqueismo, sendo insuficiente para
responder ao pelagianismo, pois procura responder acerca da natureza das criaturas boas dentro da ordem universal,
mas deixa em aberto o problema do pecado e da necessidade da graca. Apds criticar 0 maniqueismo, a atencdo de
Agostinho se voltara para os pelagianos. O mal que era inerente a natureza, foi deslocado para 0 movimento da alma:
contra os pelagianos era preciso mostrar que o mal ndo contamina a obra de Deus, isto é, ndo acarreta negar o bem
que sdo a criagdo e a vontade humana. O mal, ao se localizar na vontade, ndo implica em condenar a natureza, nem a
Deus. A natureza permanece intocada no plano da transcendéncia. Com efeito, Agostinho indica que o mal ndo se
encontra na natureza (mal metafisico), mas no mal praticado e no mal sofrido. O pano de fundo é a cisdo da vontade
tendo como base a teodicéia. Nesse sentido, o pecado, fazendo parte da condi¢cdo humana decaida, é um ato volitivo
e ndo natural, que pode ser anulado pela graga. Assim, a vontade pode ser liberta por uma poténcia transcendente (cf.
FILHO, M.op. cit., p. 307-8).

8 O mal moral, ou o pecado n&o esta na coisa em si (como a riqueza ou o prazer), mas quando o ser humano nio
orienta 0s bens temporais para o0 bem. O problema estd na cisdo da vontade, na aversdo da vontade para o bem
imutavel, quando o ser humano prefere o transitdrio ao bem imutavel (cf. De lib. arb. XX, 59). Dos bens materiais, 0
ser humano deve fazer um bom uso, mas das coisas espirituais, ele de fruir.

29 Cf. Conf. VII, 21.
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inteligéncia e a sua vontade passaram a ser orientadas, guiadas por Deus, e
Nao permaneceram na pura imanéncia, mas ao buscar o transcendente, sua

filosofia ficou aberta & Revelacao.

Agostinho ao centrar toda a sua especulacdo sobre Deus e sobre o ser
humano apresenta as duas esferas como problemas distintos, mas n&o
separados. Ao apresentar, ou afirmar o ser humano, uma realidade n&do nega a
outra, mas constituem uma unidade, pois apresentar o problema de Deus €, ao
mesmo tempo, desvendar o mistério da pessoa humana e de sua relacdo com
o mundo criado. Sua filosofia € um coléquio entre o Criador e a criatura; entre o
ser humano que busca a Deus e tende para Ele, e de Deus que vai ao encontro
do ser humano, um verdadeiro itinerario espiritual de conversdo, mediado pelo
Espirito. O ser humano, que conhece a si mesmo, conhece também a Deus.
Somente adquirindo consciéncia dessa unido com Deus, ele descobre a si
mesmo e sua autenticidade ontologica. Onde estd o ser humano, ali esta
também Deus, em seu interior. A peregrinacdo do ser humano leva a buscar o
Bem Supremo, o homem sabe quem ele €, quando reconhece em Deus a sua
origem primeira. O ateu, que em seu coracao nega a Deus, ndo conhece a si
mesmo, pois ndo reconhece A verdade, ndo a possui em si mesmo; pode, no
entanto, participar do bem, mas ndo possui o Bem Absoluto. Assim, a busca de
Deus nasce no interior do ser humano, ndo por uma necessidade subjetiva,
mas por uma disposicéo objetiva de participacdo na verdade, que leva o ser
humano a transcender a si préprio até o encontro com Deus. O ser humano
busca conhecer a verdade, mas ndo se realiza como pessoa na imanéncia
desse processo. O ser humano somente se realiza em Deus, comeca nele e
nele termina; por isso, tender a Ele com a sua vontade e 0 seu intelecto é ser e
fazer-se pessoa. Nao apenas conhecemos a Deus, mas também o amamos:
concorre para esse fim o intelecto a vontade do ser humano. Mas, na maior
parte das vezes, esta busca pela Verdade é ofuscada por uma vontade ma,
dominada por paixdes e instintos perversos; e tampouco se conhece quem
ignora a propria miséria e, no seu orgulho, acredita que nao tem defeito. A
vontade estéa dividida: quer praticar o Bem, mas uma forca o arrasta para o mal,
guer o bem, mas ndo consegue pratica-lo. O ser humano faz o mal que nao

guer e deixa de fazer o bem que quer. Mas simplesmente querer ndo basta,
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porque a natureza humana é enfraquecida por causa do pecado. Por isso, a
filosofia estéica ou académica, ou qualquer outra é incapaz de levar o ser
humano a praticar o Bem verdadeiro®®, pois ela é limitada por uma decisdo
humana, que se mede simplesmente pelo esforco humano, ou por um ato
volitivo, que dispensa a graca redentora. O movimento dialético da natureza
humana, ainda que distinto, ndo esta isolado — por um elo ontolégico que liga o
ser humano a Deus — da dialética de outra ordem (teoldgica) pecado-graca. Por
isso, a necessidade permanente (instante a instante) de converséo para Deus,
se o ser humano quer viver a liberdade, ndo submetido as paixdes e vicios
desordenados. A alma, na medida em que busca a si mesma e as coisas
criadas, perde-se a si mesma, pois ao fugir do amor, atrai para si a ruina, ou a
cblera. Assim, ndo ha descanso para a alma, enquanto ela ndo escutar a voz
interior, que se encontra no fundo do coracéo do ser humano?®*. Essa atencao
que é dada a luz interior, que habita o coracdo, a voz que ressoa no mais
intimo da alma humana, vem a ser o comec¢o de uma real conversdo a Deus,
gue implica em conhecer a Verdade e a nés mesmos, isto €, conhecer a Deus
gue estd em nds como principio do ser, do movimento, da vida, principio da luz,
na qual o ser humano conhece a verdade. Mas o ser humano desconhece a si
mesmo, enquanto no tiver aberto o olho da alma a essa presenca espiritual®®.
O ser humano ao realizar a elevacdo da alma até Deus, na unido substancial
com seu corpo material, ndo deve negar uma dimenséao para afirmar outra, mas
ao unir uma dimens&o a outra, rumo a beatitude perfeita, e ter sempre presente
que o seu fim dltimo transcende toda realidade mundana. Por isso, permanece
sempre presente uma zona de obscuridade, de mistério, que € precisamente 0
mistério de salvacdo, ou da unido da alma com Deus, no final do processo de
conversdo. A alma sabe a Quem busca, porque esta presente nela, mas nao
sabe o0 que vem a ser esta beatitude que aspira, porque Aquele a quem busca
esta ausente. O conhecer implica uma negacdo do proprio ato de conhecer,
buscar a Deus e a si mesmo € um mistério. E o momento da fé, distinto, mas

ndo separavel da indagacao racional.

260 Cf, SCIACCA, M. op. cit., p. 401.
261 Cf, JOLIVET, R.. San Agustin y EI neoplatonismo cristiano, p. 181.
%82 pidem, p. 182.
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4.5 A conversao da vontade no De diversis questionibus ad Simplicianum

O tema da conversao da vontade, que se encontra delineado a partir da
leitura de Sdo Paulo, levou Santo Agostinho a pensar com maior profundidade
a questdo do livre-arbitrio e da graca divina. Essas reflexdes sao
particularmente relevantes nos escritos Ad Simplicianum (396), que vem
ultrapassar o De libero arbitrio (388-395), pois, segundo Santo Agostinho, este
era insuficiente para responder aos seus questionamentos maduros a respeito

da vontade no processo de conversao a Deus.

Agostinho ao interpretar a carta de Sao Paulo aos Romanos, onde o
apostolo trata da questdo da vontade, ao afirmar a capacidade do ser humano
em querer o bem, mas devido ao pecado, a sua incapacidade de realizar esse
bem (cf. Rm 7, 18b-20), ele procura responder a Simpliciano introduzindo na
discussdo o0 conceito de gragca divina, dada de maneira gratuita e
misericordiosa ao ser humano, no processo de conversao a Deus. Assim, sem
anular o livre-arbitrio da vontade em poder escolher o bem ou o mal, o voltar-se
para Deus somente torna-se possivel se o ser humano for auxiliado pela graca,
haja vista, que o livre-arbitrio sem a graca, pode fazer uma escolha, mas o

querer so se efetiva no querer mau, em direcéo as criaturas inferiores.

Entretanto, como se pode negar quanto ao
que esta escrito: ‘O querer esta em mim’.
Certamente, pois o préprio querer estad em
nosso poder, porque estd em nOSsO
alcance, mas realizar o bem, n&o esta em
nosso poder, por causa do mérito pertinente

ao pecado de origem?®®,

%3 “Sed quomodo aufert, cum dicat: Velle adiacet mihi? Certe enim velle in potestate est, quoniam adiacet nobis; sed
quod perficere bonum non est in potestate, ad meritum pertinet originalis peccati” (Ad. Simplic. 1, 1, 11). “Para
Agostinho, a situacdo de ndo fazer o que se quer lhe era muito conhecida, pois vivenciara na vontade o querer fazer
sem o consentimento da vontade. Paulo expressava em palavras o que Agostinho sentira internamente, por isso 0
apostolo ter tido grande apreco de Agostinho [...] A grande influéncia que Paulo tera sobre a constatacéo de que o ser
humano sabe o que ndo deve fazer e, mesmo assim, faz, pois lhe falta a graga [...] A graga liberta o ser humano do
pecado [...] A vontade volta a ser livre (fazer o bem), mediante a graga” (REIS, E. A faculdade da vontade na
polémica antipelagiana em Santo Agostinho. Tese (Doutorado em Filosofia) PUCRS, Porto Alegre, 2010, p. 96).
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Em seu relato de conversao, no livro das Confissbes, Agostinho afirma
gue o ser humano néo tem a capacidade de converter-se para o bem por forca
préopria; antes, necessita do auxilio da graca redentora, pois mesmo que o0 ser
humano queira voltar-se para o bem, permanece uma cisdo da vontade, que

sozinho ele n&o pode superar.

A tese dualista das duas vontades como S&o Paulo apresenta (uma
carnal e outra espiritual), Agostinho afirma que uma Unica vontade encontra-se
dividida, que em todo o seu querer pertencem unicamente a uma sé pessoa.
Assim, o livre-arbitrio da vontade prevalece na cisdo da vontade e da fraqueza
dai decorrente. Esta € incapaz de se sobrepor a boa vontade. A forca da

vontade néo é, pois, suficiente para tornar-se, por si mesma, uma boa vontade

Agostinho tinha a convic¢do de ndo ser completamente livre, ndo porque
estivesse sujeito a uma coercao externa, mas porgue era propenso a praticar o
mal, que se originava de uma ma vontade. Nesse sentido, a sua conversao

vinha a ser uma libertacdo da vontade, escrava do pecado.

Em sua obra De liberum arbitrium (388-395), ele refuta a tese
maniqueista de que ndo somos responsaveis pelas mas aspiracbes da
vontade, mas que n6s mesmos somos autores de uma decisdo em optar pelo
bem ou pelo mal, o ser humano torna-se responsavel por seus atos. Se a
vontade fosse coagida fisica ou metafisicamente ou induzida a praticar o mal,
em desconsideracdo do livre-arbitrio, entdo ela seria vista com uma causa

natural da acdo, mas nunca causa da vontade®®*.

O livre-arbitrio entendido com capacidade deciséria para optar pelo bem
ou pelo mal vem a ser praticado com “liberdade”, por vontade propria. Assim,

guem peca, opta livremente pelo mal, mas sem possuir a liberdade de nao

264 Cf. BRACHTENDOREF, J. op. cit., p. 167- 68. Ndo ha nada mais facil para o ser humano do que querer alguma
coisa, mas outra coisa imensamente mais dificil, é querer fazer o bem e, efetivamente, fazé-lo. Na condicéo atual do
ser humano, o livre-arbitrio da vontade continua sendo capaz de querer o bem, mas ndo realiza-lo. Contudo, o livre-
arbitrio da vontade é capaz de agir mal sem a ajuda da graga., pois o0 ser humano é voltado para a cupiditas. (cf.
REIS, E. op. cit., p. 100).
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querer o mal. O ser humano tem a capacidade de optar, mas lhe falta, no
entanto, o poder de determinagédo do bem a si mesmo. O ser humano peca,
pois sua vontade esta cindida e se dirige para o mal.

A mudanca conceitual no pensamento agostiniano verifica-se na
passagem da obra De libero arbitrium para Ad Simplicianum. Enquanto para a
primeira 0 ser humano tem a capacidade de optar pelo bem, ou pelo mal,
sendo a sua vontade curada pela graca. O ser humano passa a ter uma boa
vontade. Agora, a graca lhe é conferida por causa de uma resolucéo para o
bem, visto que se decidiu querer o bem, recebendo para efetivd-lo o auxilio
divino®®. Em Ad Simplicianum a doutrina da gratia subsequens e cooperans
se fundamenta na direcdo de que se compreende o0 querer o bem e o inicio da
fé, como sendo um dom gratuito, uma dadiva da graga (cf. Ad. Simplic. 2,7).
Explicitando, pode-se dizer que a graca, que se segue ao desejo do bem e
coopera na determinacdo das aspiracfes da vontade, € precedida por uma
graca, que se antecipa a esse querer e o produz. Nessa visdo, a gratia
praeveniens et operans, produz anteriormente o bem. O ato de querer n&o
deixa de ser volitivo, mas a causacéo desse ato € um movimento da vontade
rumo ao bem devido a iniciativa de Deus Isso se verifica no fato de que o ser
humano ndo escolhe por decisédo prépria o bem para que depois Deus venha
em seu auxilio para que o ser humano possa realizar o que planejou, mas

antes, é Deus que atua para que o ser humano queira o bem?®,

Se em De libero arbitrio a ideia da aceitacdo da oferta da ajuda divina
esta na capacidade do ser humano em se decidir livremente pelo bem, em Ad
Simplicinaum, por sua vez, o ato da aceitacdo é, de fato, realizado no ser
humano, mas antes vem a ser desencadeado por Deus. Isso ndo vem a ser

uma causacéo de ordem fisica, mas espiritual (volitiva), onde Deus derrama o

265 Na terminologia escoléstica, Agostinho defende em De libero arbitrium a gratia subsequens e coperans, isto &, a
graca que “se segue” a decisdo de crer e que “coopera” na imposi¢do dessa vontade, de modo que o ser humano se
torna capaz de fazer o bem (cf. BRACHETENDOREF, J. op. cit., p.177)

266 para Agostinho, a graca ndo pressupde nenhum mérito por parte do ser humano, mas é pura gratuidade, dadiva
imerecida concedida por Deus. 1sso é exemplificado no relato biblico da eleicdo de Jaco e na rejeicdo de Esal. Ainda
no seio materno, sem poderem livremente optar pelo bem ou pelo mal, adquirir mérito ou demérito, a graca foi
concedida ou recusada sem considerar o merecimento (cf. Ad. Simplic. 2, 12) Em relacéo a este ponto, é importante
ressaltar que a intercessdo de Santa Moénica, mae de Agostinho, pela conversdo de seu filho ndo foi em véo, pois
como relata Santo Agostinho nas Confissdes: “Néo foi, portanto, com imoderado jubilo que seu coragio estremeceu
ao ouvir em grande parte que me tinha convertido, graca que ela todos os dias Vos pedia com lagrimas” (Conf. VI, 1).
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seu Espirito de amor, de tal maneira que o ser humano sente-se atraido pelo
bem e, a0 mesmo tempo, o que de maneira invencivel®®’.

Se em De libero arbitrium o mal € imputado ao ser humano por causa de
uma livre decisdo deste em opor-se a Deus — a justica divina tende a punir ndo
as faltas inatas, mas voluntérias — por sua vez, em Ad Simplicianum Agostinho
afirma a existéncia de um pecado hereditério, onde a humanidade por inteiro &
culpada por uma falta dos antigos pais da humanidade, personificados em
Adao e Eva, sendo, portanto, necessaria a gratia praeveniens et operans, dada

aos eleitos, de maneira gratuita

Em relacdo ao livro VIl das Confissbes, Santo Agostinho apenas
contrasta a doutrina da graca paulina com a filosofia neoplatbnica. O
conhecimento de Deus é dado aos humildes, pois o orgulho intelectual dos
filbsofos levou-os & idolatria.?®®. Sem negar a capacidade racional cognitiva dos
seres humanos, Agostinho vem, por sua vez, afirmar a exceléncia da graca
redentora de Cristo, mediada pela Encarnacdo do Verbo na histéria humana,

da qual a gratia praeveniens faz parte®®.

Agostinho desenvolve o tema da vontade e da graca apresentado em De
libero arbitrio e posteriormente desenvolvido em Ad Simplicianum, numa obra
madura, intitulada De gratia et libero arbitrio (427-427), problema este
levantado desde as controvérsias pelaginas, onde a graca viria em auxilio do

livre-arbitrio, ndo o suprimindo?’°.

O livre-arbitrio podia ser compreendido como sendo puro receptaculo da
graca, ou como um simples instrumento humano da transcendéncia divina. Em
relacdo a pura gratuidade, sem levar em consideragcdo nenhum meérito por parte
do ser humano, colocava-se a questdo na qual a vida eterna sendo a
retribuicdo das boas obras (cf. Mt 16,27; Rm 2,6), como se poderia afirmar que

a graca, é antes de tudo, um dom concedido independentemente das boas

obras? A resposta viria da leitura de Jodo 15,5: “Sem mim vos nada podeis

%7 cf, BRACHTENDORF. J. op. cit., p. 179.

268 Cf Conf. VII, 21, 27.

2% cf, BRACHTENDORF, J. op. cit., nota de rodapé n. 44, p. 186.
270 Cf, De gratia et libero arbitrio, 9; De spiritu et littera, 5
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fazer’” e da leitura da Epistola aos Efésios 2,8-10: as boas obras, que nos
valem a vida eterna, sdo um dom da graca®’*. N&o se pode pensar que a graca
seja dada ao ser humano segundo 0s seus méritos: estes comegam no
momento, em que a graca lhes é dada. Agostinho vem ilustrar seu proposito
referindo-se ao apdstolo, remetendo-se a 2 Tim 4,7: “Combati o bom combate,
terminei a corrida, guardei a fé” passagem esta que resumia a assungao da
graca ao longo de uma existéncia cristd, de initium fidei, que leva a

perseveranca na fé?'2,

A liberdade do cristdo é o livre-arbitrio, informado e animado pela graca,
a qual da a vontade humana a capacidade de querer o bem e de realiza-lo.
Quando se trata do acesso a fé, da initium fidei, observa-se a insisténcia de
Agostinho em afirmar que a vontade deva ser preparada por parte do Senhor,
onde é possivel perceber a dificil conciliacdo entre a liberdade e a graca®’®, ou
porque esta conciliacdo parece ser teologicamente impossivel a Agostinho, ele
procurou colocar em harmonia a vontade salvifica incondicionada de Deus com
a vontade humana de tal maneira que toda poténcia divina operava nos eleitos
sem prejudicar a liberdade.?”*. Neste pormenor, observa-se que Deus por meio
da gratia praeveniens et operans coloca no coracdo do ser humano uma
vontade que o torna capaz de querer o bem e agir de acordo com a vontade de
Deus, conformando as duas vontades em uma unidade. E o que se observa ao
se ler: “Era o Todo- Poderoso que colocava em acéo, no coragcdo dos homens,
o movimento da vontade, a fim de fazer por eles o que ele mesmo tinha

resolvido fazer por eles”?”.

Em nosso trabalho, focado na conversdo, pode-se afirmar, mais uma
vez, que por mais que o ser humano se esforce, ele é incapaz de converter-se

sozinho para Deus, pois a sua vontade, corrompida pelo pecado, o inclina para

271 Cf. Ibidem, 19-20.

212 Cf, Ibidem, 16-17.

218 BROGLIE, G. em Augustinus Magister (3), 1954, p. 330-332, ilustra a consciéncia que Agostinho tinha do
problema levantado acima, e de sua incapacidade metafisica de resolvé-lo, Do mesmo modo, SAGE, A. dira em
Rev.des ét. Aug (6), 1960, p. 39, que ele ‘ndo aprofundou a questdo da conciliagcdo entre graga e liberdade, pois nao
tinha os meios para fazé-lo’. (cf. LANCEL, S. op. cit., nota, n. 28, p. 731-32).

21 Cf. LANCEL, S.apud ROTTMANER, O. op cit., p. 601.

275 Cf. Contra duas epistolas pelagianorum, 42.
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0s bens inferiores. Somente é capaz de fazer o Bem, aquele que é sustentado

por Deus, no seu querer e nNo seu agir.

“Porque é evidente que é vao o nosso querer
se ndo nos socorre a divina misericordia, mas
ndo sei como se poderd dizer que em véao se
compadece Deus se nds nao queremos. Pois
Deus nos olha com misericordia; também noés
gueremos, pois 0 nosso querer € obra de sua
misericordia [...] Pois se perguntamos se a boa
vontade é um dom de Deus coisa estranha

sera alguém ousar nega-lo” 2’°.

Significativa € a passagem das Escrituras, que de certa maneira vem
confirmar o que foi dito acima, a saber, que a salvacdo é pura gratuidade
divina, mas que exige, ao mesmo tempo, um ato livre do ser humano em poder

libertar-se dos bens transitorios:

‘Em verdade vos digo dificilmente um rico
entrara no reino dos céus’ [...] ‘Entdo quem
pode ser salvo’? Jesus olhou para eles e
disse: ‘Para os homens isso € impossivel,
mas para Deus tudo €& possivel’ (Mt 19,
23.25b-26).

Podemos concluir que a conversao volitiva € um dom (graga divina), mas
ao mesmo tempo tarefa humana. Isso implica uma renuncia ao mal e ao
pecado. O cristdo é chamado a comprometer-se com o Bem, a Verdade e a
Justica. Exige uma atitude ética e moral tanto em nivel pessoal, quanto

comunitario.

278 ad Simplic. 1, 2,12.
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A partir dessas consideracfes, chegamos a compreender que no
processo de conversédo a Deus, tanto o intelecto, quanto a vontade buscam a
Unidade Suprema. Foi em busca desta Unidade que a Filosofia neoplatonica
serviu de suporte intelectual para Agostinho elaborar o seu sistema, onde o
neoplatonismo passou a ser cristianizado. Mas, mesmo que possa existir uma
aproximacgéo entre os dois sistemas, permanece uma diferenga fundamental,

que procuraremos abordar no capitulo seguinte.
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5- O SISTEMA PLOTINIANO E O SISTEMA AGOSTINIANO: UMA
APROXIMACAO

Ao apresentarmos este capitulo conclusivo de nossa investigacao,
gueremos analisar de maneira comparativa as duas tradicbes e, partindo de
uma perspectiva filosofico-teoldgica, chegar a uma reta compreensdo do

processo de conversdo a Deus, em seus aspectos metafisicos e misticos.

Essa relacao entre a filosofia paga (Plotino) e cristd (Agostinho) nos leva
a compreender como o0 Licopolitano teve influéncia marcante sobre o
Hiponense, pois uma mudanca gradativa no modo de pensar e raciocinar,
comeca a dar sinais de uma conversio inteligentiae, que culmina numa

conversio voluntatis ou conversio cordis.

5.1 — A diferenca fundamental entre o neoplatonismo e o cristianismo

Podemos afirmar que tanto a razdo, quanto a fé, cada um a seu modo,

cooperam para chegar ao conhecimento da Verdade:

“‘Confirma-se assim, uma vez mais, a
harmonia fundamental entre o]
conhecimento filoséfico e o conhecimento
da fé: a fé requer que o seu objeto seja
compreendido com a ajuda da razao; por
sua vez, a razdo, no apogeu da sua
indagacdo, admite como necessario aquilo

que a fé apresenta” (Fides et Ratio, n. 42).

Em Santo Agostinho, observa-se uma unido desses dois saberes
distintos, que se complementam, pois ambos buscam a sabedoria: a filosofia
busca a sabedoria humana e a teologia, a Sabedoria divina; e para poder
alcanca-la é necessério que se opere na mente e no coracdo uma verdadeira

conversao.
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No itinerario da alma para Deus, a filosofia neoplatbnica apresenta o
inteligivel, que pode ser mostrado a razdo, pois existe uma abertura ao
transcendente. Esse caminho filosofico somente é capaz de levar a Inteligéncia
a ver a verdade, mas € incapaz de levar o ser humano a viver a verdade. Essa
filosofia aponta para a Patria, mas, por outro lado, é incapaz de levar o ser
humano até ela. E o que diz Santo Agostinho: “uma coisa é ver de um pincaro
arborizado a patria da paz e ndo encontrar o caminho para ela [...], e outra

coisa é alcancar o caminho que para ela conduz” ?’’.

Santo Agostinho procurou unir a Filosofia & Revelagdo para uma melhor
compreensado do dado revelado. Assim, a busca do saber filoséfico, unido ao
saber teoldgico, que seu método propunha realizar, foi bem acolhida pela
Escolastica, séculos mais tarde, sendo o seu método escolastico orientado
pelas formulas eclesiasticas. O cristianismo é, antes de tudo, aberto a todas as
pessoas de boa vontade e ndo apenas aos pensadores. Ele revela um Deus
encarnado, um Deus feito homem, para que o homem possa divinizar-se, num
processo chamado de conversao. Assim, dentro do neoplatonismo a epistrophé
revela também um caminho de conversdo a Deus, que supde intelecto e
vontade, mas desconhece, por causa do seu orgulho intelectual, o mistério de
um Verbo Encarnado, de uma graca redentora, que no cristianismo
desempenha um papel fundamental no processo de conversdo a Deus. O
cristianismo, neste pormenor, ndo € uma simples theoria orientada para a
virtus, mas €, acima de tudo, um caminho de salvacédo, rumo a beatitude, que
sem negar o valor da filosofia, transcende a propria filosofia e a historia

humana.

5.2 — A metafisica plotiniana e agostiniana

Para Plotino, o fim do ser humano consiste na possibilidade de pensar o

Uno como sendo o principio do ser, de poder ver o Uno e unir-se a ele ndo de

2 Conf. VI, 21. O melhor que a sabedoria dos fil6sofos antigos pode fazer foi ver o telos da humanidade — a uni&o
com Deus, mas eles ndo puderam ver os meios para alcancar essa finalidade, pois para os cristdos, somente Cristo é o
caminho pelo qual os seres humanos alcangam a salvacdo (cf. STREFLING, S. op. cit., p. 268).
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maneira raciocinante, livre de toda atracao pela matéria, pois o Uno vem a ser
0 Bem Supremo, o Supra-Ser. Este processo unitivo vem a ser um verdadeiro
processo de conversdo, uma visdo que faz cessar toda alteridade e o sujeito
cognoscente transforma-se no objeto cognitivo. Esse caminho de conversao
manifesta-se por meio da dialética entre o espirito e a carne. A vida feliz
segundo o Espirito, onde progressivamente a alma eleva-se até a Inteligéncia,
faz terminar neste ponto o itinerario reflexivo em direcdo a uma interioridade
cada vez maior’’®. Ao retornar em si, o pensamento transcende a si mesmo,
contempla a si mesmo e transcende a si mesmo. Neste sentido, o Uno é o seu
telos, a vida verdadeira la em cima, em um estado onde o ser humano torna-se
um com aquilo que contempla, gragas ao movimento de transcendéncia e a
auto-iluminacéo do pensamento®’®. Assim, a visdo do Uno, ou da Unificacdo
(héndsis) com ele mediante a transformacao do Espirito representa a condicédo

para uma vida feliz, aspiracéo essa de todo ser humano.

Para Agostinho, a vida feliz € o cume do processo de conversdo da
inteligéncia e da vontade cada vez maior para o interior do ser humano, mas
diferentemente dos filésofos gregos, que acentuavam o seu carater reflexivo e
racional, Agostinho quer enfatizar o papel da graca divina na posse da vera
beatitude. Sem negar a razdo, seu carater reflexivo, a conversao ultrapassa a

razao para adentrar no mistério divino.

Tanto Plotino, quanto Agostinho aponta para uma visdo metafisica,
teleolégica da unido com o divino por meio do intelecto e da vontade, mas
permanece uma diferenca capital: enquanto para Plotino o eu se dissolve no
Uno, ao unir-ser a ele, em Agostinho permanece a diferenca entre a criatura e

o Criador.

A questdo da vida feliz, que perpassa a historia da filosofia antiga, em

Agostinho adquire um sentido novo. Tanto para os filésofos, quanto para

278 Segundo Plotino, ‘tudo estd no intimo’ (cf. En 1V, 8,18 ss). Santo Agostinho retoma essa ideia dizendo: ‘Nole
foras ire, in te ipsum redi, In interiore habitat veritas’ (cf, De vera religione XXX, 72). Para Plotino, é mister voltar-
se para dentro, para o recesso da consciéncia, ao ser humano interior, para ficar a sds consigo (cf, En I, 6,5,53 ss). A
dimensdo unitéria, resultante da autoconsciéncia, faz a Alma avizinhar-se mais e mais do Uno (cf. ULLMANN, R.
op. cit., p. 150).

2% para Plotino, o ser humano atinge o seu telos na assemelhacdo com Deus (cf. En I, 2,1,1,3).
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Agostinho a vida feliz encontra-se na consciéncia, na ciéncia, na visao, na
contemplacdo e no amor, isto é, na theoria. Esta ndo € isolada em si mesma,
mas critério do agir racional, a virtus (acdo) passa a ser guiada pela theoria
(reflexdo). Para ambas as visfes, a vida feliz vem a ser uma aspiracao ao ser
intemporal e imutavel, Ser que é idéntico as Ideias, a Verdade, a Sabedoria ou
a Deus. O ser humano histérico, esté ligado a uma ldeia, que o transcende, a
Verdade, a Sabedoria ou a Deus: o0 seu objeto é retornar em si mesmo e auto-
transcender. Para a filosofia estas categorias racionais sdo unicamente uma
theoria, e diferentemente do cristianismo, elas sdo alcancadas para além da

reflexdo racional®.

As categorias neoplatbnicas do conceito do Uno e do Espirito, em
Agostinho vem explicitadas pelo conceito do “homem interior”. Em particular,
Agostinho permanece ligado a via filosofica que conduz a beatitude, pois
considera a imortalidade da alma como condi¢céo para uma vida feliz, mas ele é
critico em relacéo aos filésofos, pois a sua soberba os leva a agir de maneira
autbnoma, pois estes confiam em suas préprias forcas: a autonomia da razao
leva-o a dar um passo além, em dire¢do a fé na autoridade. Para Plotino é
fundamental ir em direcdo da Pétria onde estd Deus, e para isso € preciso
tornar-se semelhante a Deus. Essa visdo ndo é totalmente contraria a de
Agostinho, mas insuficiente, pois é possivel purificar-se e libertar-se como

Plotino deseja, mas com o auxilio divino.

A vida feliz passa a ser entendida como uma aspiracao escatolégica do
ser humano, onde a posse de Deus se dara em plenitude. Durante a sua
peregrinacdo o ser humano encontra-se imerso na historia humana que o faz
desejar as coisas do alto. Assim, a felicidade ndo se confunde com as alegrias
passageiras deste mundo: riqueza, fama e poder. Esta felicidade que o mundo
oferece pode ser perdida. E uma felicidade sinistra, isto €, temporal, mortal e

corpérea®’.

280 Cf, BEIERWALTES, W. op. cit., p. 65.
281 Cf. De Beata Vita 11; De Libero Arbitrio 11, 16,42; De Trinitate V1, 5,7; Soliloguia I, 1,3.
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Em contraste com a vida temporal e histérica, encontra-se a vida
transcendente e definitiva, a felicidade plena, certa e eterna®®. Esta se realiza
em contraste com o permanente desiderium do coracdo inquieto e com o
procurar e encontrar o que surge continuamente com a quietude, o 6cio e a paz

de Deus mesmo?®3

. Quietude e paz nao significam inatividade - a cessacao dos
desejos (finis desideriorum) vem a ser a maxima profundidade do ser do
homem, onde o espirito pode unir-se com o corpo espiritualizado. Isso significa

ver — cognitio contemplatio ou visio Dei.

Haja vista que Agostinho afirma que a vida verdadeira e auténtica
encontra a sua plenitude no futuro escatolégico da visio beatifica, isso néo
significa que o ser humano que ja € feliz na esperanca (spe beata) deva
esperar de modo passivo pela graca divina. O ser humano néo pode obté-la em
virtude do seu esforgo pessoal, mas é convidado ao “bem viver’ com condicéo

do “feliz viver”.

O pensamento humano ao afastar-se da seducédo da sensibilidade e da
temporalidade, comeca a retornar a interioridade. Nao em direcdo ao exterior,
mas em si mesmo, pois no ser humano interior habita a verdade. E um
processo que comeca do exterior vai ao interior e dai para cima. Esse processo
de conversdo é semelhante aquele de Plotino, para quem é preciso renunciar
aos atrativos da matéria®®*, mas enquanto para Agostinho o mundo e a matéria

n&o sdo inimigos (maus), para Plotino a matéria torna-se receptaculo do mal®®.

A interioridade da consciéncia possui diversos graus de intensidade, as
quais Agostinho chama de “olho da alma”, espirito (mens), alma raciocinante
(ratiocinas mens); a luz que ilumina a mente é idéntica a Verdade, a

imutabilidade, o intemporal é idéntico aquilo que é%°°.

%82 Cf. De civitate Dei, XII, 30.

%83 |pidem, XIX, 10; 11 29,2.

84 Cf.EnV, 8,11,10; VI, 9,7,17 ss.

%5 Cf. ULLMANN, R. op. cit., p. 151. Para os gndsticos o mundo material era visto como sendo obra de um
demiurgo mau (cf. En Ill, 2,2,15-20). Plotino, ndo obstante se mostrara um rigoroso antigndstico (cf. En 1,9). A
doutrina gnostica serd combatida pelos Santos Padres (c. ULLMANN, R. op. cit., p. 96). O dualismo corpo-alma
pode ser considerado idéntico em Plotino e nos Gnésticos, pois também Plotino, seguindo Platdo, adota esse
dualismo, mas pode-se verificar uma gradativa atenuacdo do dualismo e um crescente otimismo quanto ao corpo (cf.
EnV, 3,6,11 ss).

286 Cf. Conf. VII, 17,23.
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Para atingir a consciéncia auténtica € preciso que a alma transcenda o
ambito do pensamento e se funda ao fundamento do pensamento. Em
linguagem plotiniana que a psiqué ultrapasse o nods e se una ao Uno. Tal é a
verdade em si que se torna evidente ao pensamento no ato atemporal do
retorno em si. A Verdade é atingivel pela dialética como “no ser” que se volta
sobre si mesmo e com o supra-ser, que transcende o ser. Em Agostinho a ideia
de Criagcdo torna possivel conceber a luz da Verdade, que é percebida pelo
pensamento — a diferenca entre o absoluto criador e a finitude da criatura —
como sendo superior ao ser humano, e o ser humano inferior, porque foi criado.
O fim supremo € a unido com Deus, mantendo a distingdo entre Criador e
criatura, diferentemente de Plotino para quem a unido com o divino se d& por

meio de uma fuséo, uma absorcéo de tudo no Uno.

O meio pelo qual a consciéncia humana conhece é pela presenca da luz
das ideias com verdadeiro ser que se d& no intimo do espirito humano, ou seja,
na ligacdo do pensamento com a Verdade. A luz interior que ilumina o ser
humano inicia um processo de conversado da imago Dei no arquétipo luminoso.
A iluminacdo da consciéncia pressupde a colaboracéo do agir humano (retorno
em si do pensamento) com o agir divino que constitui a presenca da absoluta
Verdade no pensamento. Este aparecer da Verdade pertence aquele que é
feliz em esperanca, e se diferencia da beatitude futura onde a Verdade coincide

com a visdo?®’.

Na visdo plotiniana, para que se possa transcender o mundo material, é
suficiente tomar consciéncia da natureza inteligivel, da ordem divina, onde a
alma encontra a luz que a ilumina, pois ela € essa luz. Em outras palavras, se a
alma plotiniana conta apenas consigo mesma para descobrir em si a luz, é
porque a possui. Para Agostinho, ao contrario, a alma somente pode contar
com Deus para receber dele a luz, pois ela mesma néo a poderia possuir em si

mesma. Enfim, a luz da alma cristd, porque essa alma foi criada, € uma luz

%7 Na En V,3,6,1 ss, Plotino afirma que ¢ preciso ‘contemplar na imagem o arquétipo’, sendo este mundo um reflexo,
uma imagem do Uno. (cf. ULLMANN, R op. cit., p. 109).
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criada — a doutrina agostiniana da iluminacdo pressupde a nocao cristd de

criacao?®.

A felicidade consiste, pois, na abstracdo da multiplicidade, da
sensibilidade, da temporalidade, da dispersédo e no retorno do pensamento na

sua interioridade e na unidade que o funda (Deus ou Uno)%°.

Assim, a
liberdade do ser humano da-se na abertura do ser ao Ser em si. Esta é a
liberdade que se submete a Verdade. A vida feliz consiste, pois, em conhecer a
Deus pela Inteligéncia que se orienta ao Supra-Ser, e um transcender da
interioridade, uma conversao da inteligéncia e da vontade para Deus. Para
Plotino, isso caracteriza uma ascensao da Alma que ultrapassa a Inteligéncia e
chega ao Uno. Para Plotino, a vida feliz é adequar a Inteligéncia, a mente ao
Uno. Agostinho, por sua vez, ultrapassa a inteligéncia e se abre ao dom de
Deus que habita o coracdo dos crentes. Nao se discute que a felicidade
encontra-se na mente tanto em Plotino, quanto em Agostinho, e que a vontade
constitui um meio de ascensdo da Alma, mas o dom da graca é uma Vvisao

Unica do cristianismo.

A conversdo para Plotino situa-se no nivel interior do pensamento, que
toma consciéncia de si, mas ao mesmo tempo transcende o pensamento. O
nods contempla a si mesmo e, ao mesmo tempo, contempla o Uno unindo-se a
ele. Para isso, é preciso libertar-se da seducdo da matéria. Olhando para
dentro de si mesmo o ser humano alcanca o seu verdadeiro “eu interior”, que
vem a ser um ser puro, inteligivel, mas presente na histéria. O retorno do
pensamento implica uma maior simplificacdo e uma profunda unificacdo, na
medida em que o pensamento é determinado, cada vez mais, pelo seu

fundamento. O telos € a Unificacdo com o Uno, onde desaparece uma

288 Cf. BEIERWALTES, W. op. cit., p. 217-8. Em Plotino, néo ha dificuldade em conceber que a Verdade divina, por
exceléncia, possa habitar uma alma igualmente divina; mas para Agostinho encontra-se uma consideravel dificuldade
em explicar como a Verdade, que é divina, pode, ndo obstante, tornar-se a verdade da criatura (lbidem, p. 219).
Agostinho, ao refutar a visdo imediata da esséncia divina, nega todo ontologismo. Tal visdo seria um dado
excepcional dado a uns poucos mortais como sdo Paulo e Moisés, por exemplo. A visio apresenta-se como sendo um
ideal em direcdo ao qual é preciso esforgar-se e ndo a via ordinéria intelectiva (cf. JOLIVET, R. op. cit., p. 67).

28 para que o ser humano possa possuir 0 Uno (Deus) é necesséario que ele deixe de lado os reinos e o dominio de
toda a terra, do mar e do céu, abandonando-os e sendo sobranceiro a eles, se o ser humano quer voltar-se a Ele e vé-lo
(cf. En I, 6, 7, 36-39). N&o se trata do desprezo pela matéria, a maneira gnostica, mas a desvinculagdo de todas as
coisas exteriores e interiores que impedem ascender as realidades espirituais, a interiorizagdo, que culmina no éxtase,
na purificagdo, por meio do esforco e da prética das virtudes [...] 1sso vem a ser uma ascensao, um retorno [uma
converséo] ao Uno (cf. ULLMANN, R, op. cit., p. 110).
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determinada forma de consciéncia, que ndo se perde totalmente, mas entra-se

num estado de hiper-consciéncia®®.

Segundo Beierwaltes, o0 Uno ndo coopera para que 0 pensamento possa
sair de si mesmo; 0 pensamento transcende a si mesmo, porque o Uno
encontra-se presente ontologicamente no pensamento, ademais, o Uno
estrutura 0 pensamento gracas a sua forma unificante?**. Na unificagdo com o
Uno, o pensamento transforma-se em ndo-pensamento, a visdo no objeto visto.
O contemplante ndo vé no instante da unificacdo o contemplado; nédo o
distingue, ndo o imagina de forma dual, mas é inserido no mundo superior e
pertence ao Uno e é uno na medida em que faz coincidir centro com centro®.
Plotino afirma que ndo se pode falar de um objeto visto, mas somente de um
objeto unido®®. Neste aspecto em particular, o pensamento de Plotino se
diferencia de Agostinho pelo fato de que para Plotino a visdo cognoscente e
contemplante se transforma no objeto, mas para Agostinho, a visédo é absoluta,
intemporal e eterna. O sujeito cognoscente (criatura) ndo se confunde com o
objeto cognoscivel (criador). A postura plotiniana implica, ademais, um

pensamento c6smico unificador da consciéncia, que é refutado por Agostinho.

Se o conhecimento de si, a auto-consciéncia reflexiva é para Plotino a
fusdo da Inteligéncia com o Uno; para Agostinho a unificacdo triadica do
espirito: mens — notitia (conhecer como conhecimento da compreensdo do
Espirito) —amor que se compenetram em uma pura e inseparavel unidade®*. O
amor constitui a auto-realizacdo do espirito e constitui o impulso do espirito
para ir além de si mesmo — 0 seu ato de transcendéncia. O amor permanece
uma modalidade do conhecer — a suprema forma de unidade de pensamento e
emocao, intelecto e vontade: ser unido no amor a uma realidade por si mesma;

ter presente aquilo que se ama.

20 para Beierwaltes, ndo existiria consciéncia na Unificacdo, porque o Uno estaria acima de toda determinacio da
forma que somente é acessivel pelo pensamento dianoético (cf. BEIERWALTES, W. op. cit. p. 84).

2LCf En L 8,9,22; 11,19; V 1, 11,13; V3, 8,41; V1 9,11,31.

2%2 Cf. En VI, 9,11,13ss.

2% Cf. EnV, 9,11,6 ss; 10,14ss; 1, 6,7,25.s5.

2% Cf. De Trinitate IX, 4,7.
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No mundo atual, o conceito de amor assume, na maioria das vezes, um
sentido hedonistico e de consumismo passivo. No entanto, para Agostinho a
vida feliz consiste na suprema intensidade espiritual que recebe em si o
supremo objeto do conhecer, do ver e do amar. A vida feliz é uma forma de
suprema vida espiritual e afetiva, isto €, da visdo do conhecimento e do Amor
de Deus. E a afetividade compenetrada pelo espirito. O Amor a Deus passa
necessariamente pelo amor ao préximo®®. Mesmo que doutrinas utépicas
venham apresentar o céu na terra, Agostinho néo se subtrai a responsabilidade
social de orientar o destino do ser humano, indicando um fim que transcende a

propria historia.

A histéria humana foi marcada por falsas ideologias, que sob o rétulo de
um ingénuo iluminismo, procuravam levar os individuos a acreditarem na
crenca exagerada do progresso cientifico da humanidade rumo a uma
felicidade duradoura. Essa é a bandeira do pensamento iluminista Kantiano e
Marxista Assim, desde o Renascimento e o advento da Modernidade, buscou-
se afirmar a dignidade do ser humano, sua racionalidade e liberdade,
afirmando a emancipagdo do ser humano por meio da razdo, contra todo
obscurantismo. A metafisica de cunho religioso e transcendente dava lugar a
uma compreensao laica da vida humana. Ndo era mais possivel admitir o ser
humano humilde e dependente de Deus: a objetividade do mundo dava lugar a
metafisica da subjetividade, que passava a dar significacdo ao mundo. No
entanto, esse projeto iluminista da autonomia da razao, viria a ser fortemente
qguestionado no século XIX, por Marx, entre outros pensadores. Para ele, a
razdo deixava de ser autdbnoma e afirmava-se, em contrapartida, a realidade
historico-social, nem mundo marcado por contradicdes e interesses opostos,
que colocavam em xeque a nogdo de “universalidade” e “neutralidade” #%°.
Assim, quando o ser humano permanece na pura imanéncia, quando a razao
fica fechada em si mesma e nédo é capaz de abrir-se ao Absoluto, perde-se o
sentido da filosofia como theoria e contemplatio que leva a virtus, bem como
nao abre espaco para a regio beatitudinis cristd. Pode-se imaginar um mundo

perfeito, sem injusticas, mas sem Deus.

2% Cf. Ibidem, VIII, 8,12.
2% Cf. ALBINATI, A. Humanismo pés-metafisico. In: Tempos de metafisica, p. 132-35.
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5.3 — Metafisica e mistica na tradicdo neoplatdnica e crista

A tradicdo neoplatdnica procurou caracterizar 0 universo como sendo de
natureza ontoldgica, onde se encontra presente 0 movimento de processao e
retorno, na medida em que se observa uma purificacdo intelectiva e moral da

ascensao da Alma e da Inteligéncia até o Uno.

. Plotino ao perseguir em seu eternismo, busca através da sua visao
metafisica e mistica, conhecer e experimentar a vida do Uno (I6gos). O Deus
Eterno passa a ser o telos para o qual se dirige a sua filosofia religiosa. Assim
a ascensdo da Alma, ou retorno ao Uno, que caracteriza a vida mistica, é
pensada como aplosis, isto € como maxima simplificagdo da Alma racional,
guando ela se retrai para o fundamento do seu ser. Segundo Arnou, € preciso

abandonar a via discursiva que encerra em si, a seu modo, a multiplicidade?®”.

A partir dessas consideracdes, pode-se concluir que a metafisica e a
mistica plotiniana encontram-se unidas. De um lado, a visdo mistica, ou
ascensdo intelectual implica um carater volitivo (que pressupfde um esforco
pessoal de auto-salvacdo), mas que, ao mesmo tempo, ultrapassa a
metafisica, que fica restrita a ordem racional do conhecimento. A mistica, que
implica o retorno, renuncia ao dado discursivo, pois é, antes de tudo, uma
experiéncia de contato. Nesse estagio, a Alma passa a viver uma espécie de
arrebatamento, abandonando-se a si propria, desapegando-se de tudo (aphele
panta). Enquanto o ser humano estiver vivo (corpo a alma juntos) a sua alma
deve buscar a purificacéo para chegar a contemplacdo ou éxtase®®. Segundo
Maria Marinho, para que o ser humano atinja o éxtase, torna-se necessario
percorrer uma via ascendente, ndo de carater fisico, mas psiquico, quando o
ser humano volta-se para dentro de si mesmo, assim, fugir do mundo é entrar
no recondito de seu interior, em si mesmo, perscrutando a sua alma (o seu

verdadeiro “eu”), descobrindo, dessa forma, no contato com o divino, que o ser

27 A gnose (o conhecimento em geral) a aisthesis (0 conhecimento sensivel) a nodesis, a episteme, o conhecimento
intelectual o a prdpria ciéncia encerram, em si mesmas, uma dualidade, que impede a assimilagdo perfeita com o
Uno, que é pura simplicidade (cf. Le désir de Dieu dans la philosophie de Plotin, p. 235).

2% Cf. MARINHO, M. Mistica, linguagem e siléncio na filosofia de Plotino. In: REVISTA ELETRONICA DA
ANTIGUIDADE E IDADE MEDIA. Disponivel em: <http://www.revistamirabilia.com/Nimeros/Num2/Plotino.
html>acesso 13 jun.2011.
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humano tem também uma origem divina, € num instante de eternidade ao
contemplar o Uno, pode-se superar os seus limites.”®® A mistica, que busca a
superacao do proprio ser humano, se da pelo retorno ao Uno ou epistrophé.
Retornar significa recolhimento e reflexdo — recolhimento da dispersdo do
mundo em que se vive e reflexdo do sentido da vida: o que somos, 0 que
qgueremos ser na nossa relagdo com as outras pessoas e com 0 mundo que
nos cerca. Assim, mais do que assemelhar-se com o divino, o ser humano
busca uma autoconsciéncia, ou uma hiperconscéncia, que permite ao ser
humano se ver a si mesmo de uma maneira nova e, a parir dai, transformar a

sua vida®®.

Para Agostinho, em oposicdo a Plotino, o corpo ndo € uma prisdo da
qual é preciso evadir-se por meio do éxtase. Agostinho vem assumir a
realidade da Encarnacdo do Verbo, e caracterizar o tempo em seu status
ontoldgico, inserido na histéria humana. Assim, a ideia do eterno retorno vem a
ser substituida pela estrutura cristolégica e do dinamismo histérico da ordem>°".
Agostinho valoriza o dia-a-dia, mais do que éxtases momentaneos, pois a
dindmica histérico-salvifica se da na histéria, onde Deus, pelo Verbo Encarnou-
se, conferindo a essa propria histéria um sentido novo, transcendente. Este
mundo, criado por Deus, é palco da graca e da responsabilidade ética.
Agostinho afirma, no entanto, a possibilidade do éxtase que ndo é uma
conquista, ou esforco do ser humano, mas €, antes de tudo, um dom gratuito
de Deus®®.

Para Agostinho, o ser humano atinge o seu telos na contemplacéo da
Eternidade do Ser. A conversao para Deus se da no nivel ético e no nivel da fé
cristd: no nivel ético, o ser humano alcanca a conversao pelo esforco ascético
da renuncia, da meditacdo e da contemplacéo do Ser, que esta acima de todos
os seres criados, 0 Sumo Bem, acima de todos os bens efémeros. No nivel da

fé cristd, por sua vez, ndo se trata de ser, mas antes, de chegar ao Ser e

29Cf. En VI, 9, 11, 48-52.

%00 cf. MARINHO, M. A ideia de uma prescricéo ética no retorno plotiniano. In. Anais do 111 Simpésio de Filosofia
Antiga. Rio de Janeiro: SBEC/UFRJ/UFMG, 2000, p. 101-108.

%1 Cf, VAZ, H. Escritos de filosofia IV, p. 187-8; Conf. VI, 9, 13-16.

%02 Cf, LE BLOND, J-M. Les conversions de saint Augustin, p. 233.
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participar da eternidade de Deus, por meio do Verbo encarnado, inserido na

historia humana3®,

Para o cristianismo o éxtase &, sobretudo, uma caridade que conhece ***
e ndo mais um éros egoista. E o amor de um ser pessoal, na condi¢do humilde.
A infusdo da graca atua no ser humano a ponto de a vontade ser transformada.
Eis, aqui, delineado o aspecto metafisico e psicolégico de sua doutrina®®. A
acao divina torna-se uma presenca que modifica o coracdo do ser humano,
criado e amado por Deus desde toda a eternidade, que faz um apelo ao ser
humano para que regresse a Ele e reconhegca o amor. A graca é, nesse
sentido, caridade-amor que substitui o desejo a cupiditas: O amor € agape e
nao éros®®,

Agostinho, no entanto, vem reconhecer nos fildsofos antigos um esboco
da Verdade que vem pela graca. Ele assinala duas vias do conhecimento: a
filosofia natural (cf. De vera religione XVI, 32), via destinada aos eruditos,
capazes de reflexdo e abstracdo que leva ao conhecimento do espirito e de
Deus, e outra via destinada aos simples, fechada aos filésofos, mas sustentada

pela humildade da &>’

Pode-se caracterizar a mistica plotiniana como sendo a mistica de Deus
(Uno) a quem o ser humano deve ascender e retornar ao Logos Eterno, por
meio da razdo, convergindo intelecto e vontade. Por outro lado, a mistica crista
€ a mistica da Encarnacdo-Redencéo do Verbo, verdade desconhecida pelos
filésofos, que apesar de conhecerem o Logos Eterno, desconhecem o Verbo
Encarnado. Em Cristo, Agostinho vé transformado o seu coracéo pela graca e
tem a sua mente iluminada. Assim a conversao a Deus implica a razdo, o

intelecto e a vontade®®®. Mesmo que Plotino e Agostinho busquem uma mistica,

%03 Ccf, BAUCHWITZ, O; BEZERRA, C. op. cit., p. 206-7.

%04 Cf. Conf. VI, 16.

%5 A mudanga do coragdo pela graca se insere numa via psicoldgica, sendo ela uma entidade metafisica que deixa a
mente intacta (cf. LE BLOND, op. cit. p. 233, nota de rodapé, n. 66).

%% Na dialética ascensional da Alma para o Uno, segundo as Enéadas, que culmina na mistica, ou experiéncia divina
de algum contato com a Unidade Suprema, este amor- desejo ou Eros, é pensado como um demdnio — semelhante a
um olho — cuja visdo, sustentada pelo objeto do desejo € a instancia mediadora entre o sujeito e o objeto, na
contemplacdo das coisas belas (cf. TRONCOSO, D. lItinerario de la belleza em Plotino; a dialética en las virtudes
éticas, in. Imagem e Siléncio, Tomo I, p. 84).

%7 Cf, LE BLOND, op. cit., p. 236, nota de rodapé, n. 73.

%% Segundo uma circularidade dialética ou um reciproco condicionar-se, a fé (entendida num sentido mais amplo do
que a fé como virtude teologal infusa) ao mesmo tempo precede a razdo e é condicionada pela razéo, e da razdo que
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para Plotino ela visa retornar o Uno, ao Eterno, enquanto que Agostinho aponta
para a dimensao historico-salvifica, dando um sentido para a Historia humana,

palco da graca de Deus.

O intelecto e a vontade encontram-se em tensdo dialética: a vontade
move o intelecto, este é condicionado por ela, mas ao mesmo tempo a vontade
segue os ditames da razdo. Santo Agostinho afirma que é preciso crer para
compreender, e compreender para crer. Assim, a fé (adesdo a Pessoa de
Jesus Cristo), que leva a converséo, vem a ser um ato intelectivo e volitivo A fé
vem iluminar a razdo. E essa, iluminada por Deus, é capaz de compreender 0s
mistérios da fé. A converséo a Deus ndo dispensa, pois, a razao (intelecto) e a
fé a partir de um ato volitivo: aceitar o dom de Deus, que nos vem pela graca, é
dizer “Sim” ao projeto de Deus, implica conversao e seguimento de Jesus

Cristo.

Ao compararmos Plotino com Santo Agostinho, comecamos a
compreender melhor o processo de conversdo a Deus pela via racional e
mistica. O pensamento de Plotino ao ser analisado e interpretado a partir de
um novo paradigma — o cristianismo — nos leva a compreensé&o do processo de
ascensao da alma e da inteligéncia para Deus. O Uno (Deus) vem a ser o telos,
a aspiracao de todo ser humano. Este deseja conhecer e amar a Deus em sua
histéria cotidiana. A conversdo vem a ser um processo ainda nao acabado.
Para Plotino é fruto do esfor¢co pessoal, mas para Santo Agostinho, dom de

Deus.

igualmente é pressuposta pela inteligéncia é elevada pela inteligéncia ao nivel de uma ratio superior. A inteligéncia
ou intellectus é a forma mais elevada de conhecimento e tem como objeto as verdades eternas, vem a ser
essencialmente contemplativa (cf. VAZ, H. Antropologia filoséfica I, p. 252, nota de rodapé, n. 1). A razdo pode
existir sem a inteligéncia, mas a inteligéncia sem a razdo ndo é possivel (cf. Sermo, 43, c. 2, n. 3). A razdo tende a
apreender a inteligéncia. Esta, por sua vez, é uma visdo interior com a qual a mens (atividade mais elevada da alma
racional) percebe a Verdade que a luz divina lhe infunde. O intellectus é que leva o ser humano a compreender, é o
verdadeiro olho da alma (cf. De ordine Il, c. 2, n. 5; c. 9, n. 26), enquanto que a ratio vem a ser um aspectus animi,
orgdo que busca discernir pela andlise e unir pela sintese. A ratio vem a ser uma faculdade discursiva aplicada ao
sentido inferior e aos objetos sensiveis para julga-los (cf. De vera religione, c. 29, n. 30). O reto uso da ratio constroi
a ciéncia, que é o conhecimento certo das coisas sensiveis. O intelecto, em oposicdo, é aplicado as realidades do
mundo inteligivel, o entendimento é visio, a ratio é o ato de ver. (cf. Solilol. I, c. 6, n. 13). O entendimento é a
intuicdo da ideias mais elevadas e mais universais, a percepgdo suprema. A razdo viandante, que caminha rumo a
eternidade, conduz ao entendimento (cf. De vera religione, c. 24, n. 45). A alma no ser humano exerce duas fungdes
importantes: uma é dirigida a acdo e a outra, a contemplagdo. Com a primeira, o ser humano, com a razdo, aplica as
verdades conhecidas as coisas e aos objetos que a solicitam; com a segunda, dirige-se as ideias, ou ao inteligivel puro,
ao objeto préprio da mente, a contemplagédo, que é o verdadeiro telos do ser humano e na qual reside a Sabedoria (cf.
SCIACCA, M. op. cit., p. 217-18).
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CONCLUSAO

A questdo da conversdo a Deus, pela via racional e mistica, que
procuramos analisar em nosso trabalho, leva-nos a ndo separar a ascensao da
alma humana e da iluminacdo da inteligéncia, sobre o prisma do amor e do
conhecimento. No primeiro capitulo, dedicado a Plotino procuramos analisar a
questao da epistrophé com é tratada nas Eneadas. Em Plotino, como vimos, a
Inteligéncia através do método dialético procura ascender até o Uno/Bem,
percorrendo a via iluminativa. A Alma, por sua vez, presa a um corpo material,
tende a renunciar os atrativos do mundo sensivel (dphele panta), a purificar-se
(catarse) através da préatica da ascese e das virtudes, procurando voltar-se,
cada vez mais, para dentro de si mesma (aplosia) até chegar a contemplagéo
onde se da a visdo ou unificagdo com o Uno (héndsis). Assim, o intelecto
(conhecimento) e o amor (fruicdo) caminham lado a lado até chegar a
assemelhacdo com o divino. Este carater mistico que esta presente em Plotino,
liga-se a sua metafisica: a epistrophé associa-se as trés hipostases (Uno, NoUs
e Psiqué. Assim a processdo e o retorno ao Uno confere ao pensamento o

status do eterno retorno.

O amor sensivel (éros) e a beleza sensivel (kdlos) sédo importantes na
medida em que auxiliam o sujeito a contemplar o Amor e a Beleza inteligiveis.
Neste pormenor, Plotino nos remete ao Mito da Caverna de Platdo, onde a
verdade encontra-se no mundo inteligivel e o Sumo Bem ultrapassa todo
conhecimento noético; a unido com o divino, que esta em nds, dispensa todo
argumento discursivo e reflexivo: cessa a linguagem, pois o Uno néo pode ser

expresso por meio dela, resta apenas o siléncio.

Pode-se afirmar que o processo de conversao percorrido por Santo
Agostinho leva em conta dois aspectos importantes que se complementam: da
indagacao filosofica a fé revelada. Em seus escritos juvenis, isto é, logo apos a
sua conversao, em Cassiciaco, encontramos Agostinho mergulhado no
neoplatonismo, cuja filosofia religiosa buscava o inteligivel por meio do

conhecimento racional intelectivo. Esse aspecto é remetido a filosofia platonica,
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para quem a ascensado se manifesta de maneira progressiva, na medida em
que o olho da alma é capaz de contemplar a luz inteligivel, assim como o olho
do corpo é capaz de contemplar a luz do sol. O fim do ser humano é o
conhecimento e o amor de Deus, convergindo intelecto e vontade (ratio et
voluntas). O ser humano feliz é aquele que possui a Deus, e possui-lo € o
mesmo que conhecer e amar o Deus revelado aos humildes, através da

Sabedoria.

Agostinho ao fazer uso do método dialético de oposicdo e
complementacgédo entre a razéo e a fé, ndo separa a reflexdo racional, que visa
a iluminacdo do pensamento, da purificacdo do coracdo. A razdo humana
procura levar o intelecto a compreender o dado revelado por Deus. Por isso,
decidir-se por Deus, ter fé nele e abracar a Verdade € um caminho que leva a
conversdo da mente e do coracdo. Tal fato manifesta-se quando Deus mesmo
ilumina a mente e o coracao do crente. O coracao iluminado por Deus faz do
ser humano um agraciado por Deus, a0 mesmo tempo em que seu intelecto &
capaz de compreender a Verdade. A crenca em Deus leva a compreensao, o
entendimento, a crer cada vez mais. Assim, a fé e a razdo caminham juntas,

rumo a visao intelectiva e a futura visdo beatifica.

No caminho ascensional da mente e do coracdo para Deus, o intelecto
se serve da razdo, pois essa ao ser iluminada por Deus possibilita
compreender a Verdade. A razédo elevada ao intelecto possibilita ao ser
humano compreender a Verdade de maneira natural, pois o intelecto passa a
ser iluminado, assim como a vida mistica da graca, que converte os coracoes.
N&o se pode separar a compreensao intelectiva da via mistico-contemplativa
do coracdo: a conversdo a Deus implica, pois um ato intelectivo e volitivo.
Assim, a razdo torna-se um caminho para chegar a Deus, bem como a fé

revelada. Uma é propedéutica para a outra.

A razao sozinha € incapaz de converter a vontade. A filosofia consegue
mostrar o caminho, mas ndo 0 meio para atingir a meta. Somente a graca, que
inunda o coragdo, é que passa a orientar a vontade para os bens imutaveis, ao

invés de ficar presa aos bens efémeros. A vontade humana, enfraquecida por
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causa do pecado, encontra-se, pois dividida: uma querendo converte-se a
Deus, e outra querendo ficar presa as coisas do mundo. O ser humano, apesar
dos seus condicionamentos, é livre para optar pelo bem ou pelo mal: a op¢éo
pelo mal é fruto do pecado, mas a opcéo pelo bem é fruto da graca. Diante da
possibilidade do livre-arbitrio, o ser humano recebe a graca divina, que o
capacita ndo apenas a realizar o bem, mas antes de tudo a querer o préprio
bem. A conversdo, nesse sentido, vem a ser um ato da vontade livre, que é

auxiliada por meio da graca divina.

Tanto a visdo mistico-metafisica de Plotino, quanto em Santo Agostinho
apontam para um caminho de conversao intelectivo-volitiva, da Alma e da
Inteligéncia para o Uno (Deus). Por meio do método dialético é preciso
comecar a renunciar aquilo que o mundo nos oferece (o0 exterior) e comecar a
se voltar para dentro de si mesmo (interior) para que se possa transcender. Se
para Plotino a unido (hénésis) vem a ser a fusdo do intelecto com o Uno,
superando toda alteridade e todo discurso racional, para Santo Agostinho
permanece a alteridade, isto €, a diferenca entre a criatura e o Criador. Se para
Plotino, basta descobrir a luz que ha em si mesmo, no seu interior, para se
assemelhar ao Uno, para Agostinho a Luz transcende o conhecimento. Uma
reflexdo demasiadamente racional da lugar a um conhecimento amoroso. A

visio intelectiva se abre para o 4gape amoroso.

Para Plotino, a mistica persegue o Logos eterno, numa fusdo entre o
gque vem a ser conhecido e aquele que conhece, para Santo Agostinho, no
entanto, € a mistica do Légos encarnado, que confere a histéria humana um

sentido salvifico e redentor.

Em Plotino, a purificagdo da alma da-se por meio das virtudes catarticas,
gue visam tornar o ser humano semelhante a Deus, levando-o a encontrar o
gue ha de divino nele mesmo Assim a processo de conversdo ao Uno, ou
epistrophé é somente fruto do esforco pessoal. Por outro lado, para Santo
Agostinho a alma humana é purificada pela acdo de Deus. Assim, a conversao

a Deus, ou metanoia se caracteriza por ser um itinerario espiritual em que Deus
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vem ao encontro do ser humano e lhe da a sua graca, ndo sendo mérito ou

conquista humana.

Ap6s uma analise detalhada do pensamento plotiniano, procuramos
adentrar no estudo de Santo Agostinho, ao qual foram dedicados quatro
capitulos. O ultimo capitulo, por sua vez, foi apresentado a guisa de concluséo,
onde foi possivel analisar conjuntamente os dois autores, a fim de estabelecer
as possiveis diferencas e aproximacOes entre eles. Esperamos que este
trabalho venha contribuir com o estudo académico, preocupado com o mundo
em que vivemos, pois este precisa urgentemente de uma conversao a Deus.
Nesse sentido, a metafisica e a mistica podem auxiliar o ser humano a

aproximar-se mais de Deus.
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