Vontade e contrato social em Santo Agostinho™

Eduardo Neiva

uando Aurélio Agostinho, nio mais um cateciimeno por ji ter sido bati-

zado por Ambrésio, bispo de Mildo, durante a vigilia de Piscoa de 24-25

de abril de 387, chegou a margem esquerda da foz do rio Tibre com um
grupo de companheiros de viagem, percebeu imediatamente ser impossivel prever
quando chegariam a Cartago. Durante o verio de 387, Ostia, porto romano que além
de baluarte de defesa do Império era a rota para suprir a capital imperial, estava sob
bloqueio naval. Agostinho, sua mae Monica, seu filho Adeodato, seu irmao Navigio,
seus amigos Alipio e Evédio teriam que esperar o resultado final da luta entre dois
imperadores catélicos que disputavam o Império Romano. O grupo de Agostinho
permaneceu ali, nio hospedados temporariamente em uma estalagem local, mas aco-
lhidos por amigos e conhecidos, “provavelmente senadores com ligagdes africanas”
(Meiggs, 1960: 213), durante cerca de um ano e meio. Sem conseguir chegar i Africa
do Norte, Ménica morreu, talvez de malaria, e foi enterrada em Ostia. Palavras em
louvor de sua castidade, retidio e devogio foram gravadas em sua lipide’.

Magno Miximo, o usurpador, bloqueou o porto na esperanga de derrubar
Teodésio. Agostinho quase nada teve a dizer sobre o bloqueio e outros fatos his-
toricos. Embora a escolha certamente seja um aspecto inevitdvel da composigio
literaria, a opgao pelo que deve ser excluido € tio significativa quanto o que foi
escrito. Entio, por que nada é mencionado sobre o cerco de Ostia, nem mesmo o
alivio que Agostinho deve ter sentido quando, apés a vitéria de Teodésio, o bloqueio
terminou e o grupo pode enfim continuar até A Africa do Norte?* No Livro 9 de As
confissdes Agostinho admitiu ter-se omitido sobre muitas coisas em sua vida devido
A pressa com que escrevia.
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A desculpa, entretanto, nio convence. Naquele ponto (conf 9, viii, 17), a
dificilmente classificivel obra-prima de Agostinho estava longe de chegar ao fim.
Agostinho prosseguiu escrevendo mais quatro livros integrados as Confissdes, todos
de natureza tedrica, com referéncias escassas ¢ indiretas a sua vida pessoal: um
tratando da memoria, dois outros sobre o conceito cristio de tempo e criagio, € o
altimo sobre a paz oriunda da ressurreigio das almas repousando em seu encontro
com Deus. Ap6ds descrever acontecimentos externos de sua vida, Agostinho redigiu
a se¢io complementar sobre a memodria, refletindo sobre a dimensio interior do
individuo, sem a qual a conversio seria impossivel, e em seguida chegou aos trés
livros finais dedicados as Escrituras, o cinone que forjou sua identidade crista. Entre
outros comentaristas, Peter Brown (1993: xiii), o principal biégrafo contemporineo
de Agostinho, reconheceu o fosso separando os eventos dos nove primeiros livros de
As confissoes e os quatro restantes. Cronologicamente, o hiato entre a narrativa biogra-
fica inicial e os dltimos livros foi de mais de uma década. Os nove primeiros livros
apresentavam uma atmosfera predominante de reminiscéncia, uma representagio de
acontecimentos passados selecionados nos primeiros 33 anos de vida de Agostinho,
tragados de forma a nio deixar um registro vaidoso de sua vida, mas a oferecer um
testemunho da gléria e misericérdia Divinas para com um pecador arrependido.
Acusar-se ¢ expor os préprios erros eram formas dignas de louvar a Deus.

Angtstia incessante ¢ inquietagao sobressaltada permeiam As confissoes até o fim
do nono livro; a partir daf o estilo muda completamente: os quatro tltimos livros
parecem ter sidos compostos na solidio da sala de estudos de Agostinho, produtos
de profunda meditagio sobre o texto das Escrituras pelo homem que agora, em 397,
era o bispo catélico de Hipona. Muito mais tarde, escrita no periodo de 426 a 427,
ou seja, trés anos antes de sua morte, a obra Retractiones, uma reconsiderac¢io sobre
sua longa e prolifica vida literdria e doutrindria, apresentou pouco ou nenhum ajuste
a sua obra mais popular entre os confrades (ret. 2, 32, 1), e nela Agostinho mencio-
nou a forma indbil pela qual descreveu seus sentimentos apés a morte de um amigo
an6nimo, censurou sua obscuridade acerca do que chamou de “o firmamento”, mas
nada mais foi revisado: nio apresenta qualquer reconsideragio sobre coisas além de
sua vida interior ou sua a¢io doutrindria.

A falta de interesse de Agostinho por acontecimentos histéricos poderia muito
bem ser a indiferenca natural de um renunciante cristio, totalmente envolvido em
sua Ansia por um local para estabelecer uma comunidade monistica e ascética. Por
que estaria ele minimamente interessado na luta pelo poder e gléria terrenos? Na
realidade, Agostinho havia energicamente afirmado em uma obra escrita em Cas-
sicfaco, um retiro provavelmente préximo a Milio onde esteve com sua mie e um
grupo de amigos antes de chegar a Ostia, que ji que desde sua juventude desejava
adquirir sabedoria (sapientia), mas de uma espécie diferente da que Cicero havia
apregoado em Hortensius. Agostinho ansiava por sabedoria além do sucesso mundano
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— nao ambitio saeculi, mas uma sabedoria que pudesse acalmar seu coragio inquieto
— uma sabedoria fundada em beatitude, como deixam entrever as linhas iniciais de
seu Confessionum libri tredicim: nossos coragdes sio inquietos até repousar no Senhor
(conf 1,1, 1). Nosso destino na terra é arder com inquietagio: a inica paz ¢ a paz de
Deus. Nos Soliloquia ditados em Cassicfaco, Agostinho discutiu com uma entidade
dramadtica que chamou de Razio, expressa como uma voz subita, irrompendo em
sua consciéncia. Razio pergunta o que Agostinho desejaria conhecer: desejo co-
nhecer Deus e a alma. Nada mais? pergunta Razio. Mais nada, retruca Agostinho,
absolutamente nada (sol. 1, 2, 7).

Espinhos em Agostinho

Se é inutil ter uma meta, embora claramente definida, sem um método para
atingi-la, entdo também ¢ necessario ter um padrio de julgamento em mente pelo
qual medir a realizagio dessa meta. Mais importante ainda, se a felicidade perfeita
estd, nao na mera busca da verdade, mas em conhecé-la, como podemos saber o que
sabemos? Agostinho tentou incessantemente achar um caminho para a sabedoria nos
anos anteriores a sua conversao. Levando-se isso em conta, os nove primeiros livros
de As confissdes nunca poderiam ser considerados como simples registro narrativo
de uma conversio. Em Agostinho, nio hi condig¢io de adotar o Cristianismo como
um efeito da credulidade. A insisténcia de Agostinho no papel da fé (fides) em sua
conversao indica um designio mais elevado. Sua adog¢io da fé crista é uma escolha
totalmente distinta de mera obediéncia e capitulagio aos habitos religiosos de sua
devota e inculta mae, sempre profundamente imersa na liturgia da Igreja Cat6lica e
orando constantemente pela conversao de seu filho. Mas aquilo nio era suficiente.
Hibitos nio podem ser o motivo para uma decisio tio séria. O que estid em jogo
aqui ¢ a existéncia inteira de uma pessoa. A conversio deve ser uma transformagio
radical e revoluciondria, o resultado de intensa reflexio e consagragio, capaz de
transcender de uma vez por todas a inevitivel conformidade a hibitos anteriores.
O caminho para Deus comega com a eliminagio de hibitos: “A lei do pecado ¢é a
violéncia do hdbito pelo qual mesmo a mente relutante ¢ arrastada para baixo e retida,
como merece sé-lo, ji que por escolha prépria deixou-se levar pelo hibito” (conf. 8,
v, 12). A conversio deve ser necessariamente um ato decisivo da vontade, um ato
de liberagio pessoal e, como tal, ¢ incompativel com o que quer que enfraqueca a
determinagdo de reinventar-se: para a maioria das pessoas, os hibitos abrem a rota
para a perdigao, nio para a redengio.

Quando era um jovem maniqueista na Africa do Norte, Agostinho certamente
ouviu e pode ter concordado com a asser¢ao de que os hibitos dificeis ou impos-
siveis de mudar s3o prova de que forgas irreconcilidveis estio constantemente em
agao na vida, perpetuamente dirigindo os destinos humanos. O mundo ¢ um palco
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para o conflito incessante. Algumas vezes prevalece o principio da luz e da bondade;
outras vezes triunfa seu oposto, o principio das trevas e da maldade. O argumento
maniquefsta parecia a Agostinho uma explica¢io suficiente para uma fei¢io uni-
versal da vida; além disso, parecia ser um argumento totalmente racional para a
persisténcia do mal neste mundo. A descoberta de uma explicagio tao elaborada, e a
adesio a ela, deve ter causado satisfagao a Agostinho em sua juventude, “exatamente
quando ele estava comecando a sentir a seguranga de um homem muito jovem em
relagio a seus poderes intelectuais” (O’Meara, 1965: 69). A conversio maniqueista
de Agostinho estd também intimamente relacionada ao seu desencanto apés ler as
Escrituras. E 6bvio que o desapontamento dele com as Escrituras ia muito além da
aversio pela elogiiéncia insipida e deselegante das mesmas. Agostinho identificou
varias inconsisténcias na narrativa. Um de seus sermdes — Sermio 51 — revisou as
contradigdes no que se supunha ser a palavra de Deus. Para muitos jovens intelec-
tuais norte-africanos, o maniqueismo parecia ser a alternativa apropriada para as
absolutamente humildes afirmagoes do Cristianismo. O maniqueismo partilhava
atributos comuns evidentes com o Cristianismo, mas as diferencas eram notaveis:
descartava o Velho Testamento; o Génese era pura ficgio; os profetas e personagens
biblicos exibiam vicios intolerdveis e, contudo, os maniqueistas nunca rejeitaram
Cristo, consideraram Cristo central 3 sua doutrina, em associagao com o apdstolo
Paulo. O maniqueismo era uma heresia paulina, apresentando-se como uma espécie
de Cristianismo puro, altivo e racional. Os maniqueistas afirmavam ser membros
da verdadeira Igreja Crista (ret. 1, 6, 2).

Agostinho percebeu gradualmente que a doutrina maniqueista era pura fanta-
sia. Sua explicagio racional era insustentivel e suas narrativas miticas sobre a origem
e a criagao do universo constitufam uma alternativa ridicula ao Génese. Como um
todo, a cosmologia maniqueista era simplesmente arbitriria e implausivel: nada além
de falsidade e absurdo. Contudo, por que Agostinho permaneceria fiel durante nove
anos a uma doutrina que veio a desprezar e a combater tio sistematicamente? A
atragao deve ter sido a firme resposta maniqueista ao que lhe parecia uma pergunta
fundamental e misteriosa: “De onde vem o Mal?” (conf 3, viii, 1). Ironicamente, em
seus ultimos anos, alguns adversirio acusaram Agostinho de ser um maniqueista
disfarcado, com base no fato de que em toda sua vida apresentara respostas recorrentes
a mesma pergunta maniqueista sobre a natureza do Mal. A reagio de Agostinho a
um de seus mais ferozes acusadores, Juliano, bispo de Eclano, foi veemente: “Se isso
nao significa nada para ti, veja, condeno e anatematizo o que dizes; ¢ a0s maniqueus,
execro, condeno, detesto-os junto com todos os demais heréticos” (c. Iul. 5, 7, 26).
Agostinho pediu a Juliano para comparar o que vinha dizendo por todo o tempo
com a opiniio dos maniquefstas: “N2o apenas detesto e condeno em fé e palavra a
mistura de duas naturezas, uma boa, uma ma, de onde brota todo o desvario ima-
gindrio deles, mas também me oponho ao resistir a ti, defensor deles” (c. Iul. 6, 21,
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66). O contra-ataque de Agostinho, chamando Juliano de Eclano de maniqueista foi
exagerado, mas sua revolta era, sem divida, sincera. Seu passado, entretanto, estava
voltando para persegui-lo: quando era um dos maniqueistas, considerou satisfatéria
aresposta deles ao enigma de como o Criador poderia ser responsavel pela existén-
cia do Mal neste mundo. Ou Deus havia criado todas as coisas, ¢ isto significava a
criacio do Mal, que contradiz a bondade de Sua natureza, ou existe uma substincia
auténoma que Deus nio criou. Deus nio poderia ter criado o Mal sem sacrificar
Sua inerente bondade. A fascinagio inicial de Agostinho pelo maniqueismo revela
uma firme fidelidade a defini¢io de Deus como um Ser Perfeito, a qual — deve-se
dizer — ele sempre prezou. Sua busca consistente por Deus ¢ patente: “desde o dia
em que fiquei sabendo de Vés, nunca Vos esqueci” (conf 10, xxiv, 35). Agostinho
nunca declarou que veio a Deus subitamente, mas, ao contrario, que estava perdido,
extraviado ao longo de caminhos enganosos, e Deus o encontrou.

Para qualquer individuo que valoriza a racionalidade, a resposta maniquefsta a
enigmitica existéncia do Mal era intelectualmente insatisfatéria. Negava o atributo
essencial de Deus, de ser o Criador. Os maniqueistas nunca explicaram como o Deus
Onipotente poderia ter-se envolvido em termos equivalentes com uma substincia
criada e, o que ¢ ainda pior, perdido a luta. Isso seria totalmente contrario a nogao
de um Criador poderoso, um Criador que sé poderia ser parado pelo arco-iris de
Sua vontade.

Embora inicialmente obscura para Agostinho e nio formulada exatamente
dessa maneira, a resposta maniquefsta a pergunta “o que ¢ o Mal?” era apenas pensa-
mento indistinto. Se uma pergunta toma a forma de “o que ¢ X?”, ela gera a tentagio
de encontrar uma resposta na indicagio direta de uma esséncia, uma substincia, uma
entidade ou um ser; mas freqiientemente a tentagio produz apenas uma miragem
lingiifstica. Um exame mais completo do Mal sucumbe a uma desconcertante va-
riedade de aspectos, irredutiveis a identifica¢io de um tinico principio. O Mal pode
ser metafisico (malum), 16gico (falsitas), psicolégico (perversitas) ou moral (iniquitas): a
partir desses reflexos prismaticos ¢ deduzido um perfil coerente. Tal complexidade
desaparece completamente na doutrina maniqueista. A resposta maniqueista ¢ uma
simplificagio grosseira. Partindo da pergunta “o que é X?” para a resposta “X ¢é 7,
os maniqueistas concluiram que o Mal ¢ matéria.

A negagao da bondade da matéria era mais que uma conclusio logica; Agos-
tinho deve ter ouvido, durante seus primeiros anos, uma torrente de narrativas e
histérias de ascetas exemplares que haviam renunciado a0 mundo material como
condigio de acesso a Deus. Filésofos contemporineos afirmariam simultaneamente
que o espirito nio apenas ¢ inteiramente diferente, mas também superior 3 matéria.
Naquele ambiente mental, a resposta maniqueista parecia correta e apropriada. Para
alguém, em suas préprias palavras, “aterrorizado pela superstigio” (util. cred. 1, 2) o
maniquefsmo racionalizava o ascetismo; mas se considerarmos que a resposta era
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determinada pela forma da pergunta, ficava claro que o Mal nio poderia pertencer a
ordem do ser. O Mal era precisamente seu contririo: o Mal era o nio-Ser e portan-
to nio poderia estar no mesmo nivel que Deus, o Supremo Criador. Sob o exame
minucioso da razio, a racionalidade superficial do maniqueismo se desintegrava. A
razio parecia ser tanto o método quanto o padrao de julgamento na busca por Deus
e contudo, nesse ponto, nada fazia além de falsificar erros 16gicos e, negativamente,
levantar davidas: onde poderia ser encontrado o conhecimento (scientia) positivo
de Deus?

A insuficiéncia da retérica

Agostinho deve ter considerado que nao fazia sentido examinar seu passado.
Na sua época, a educagio disponivel era “francamente paga” (Brown, 1967: 36). Seu
pai, Patricio, funciondrio ptiblico membro da corporagio curial (decuriio), lutou
para conseguir recursos e¢ contou com a ajuda de um parente rico, Romaniano, que
custeou os estudos de Agostinho (c. acad. 2, 2, 3). A educagio dada nas escolas era
fraca. Nao se dava ateng¢io as bases tedricas do que era ensinado. Agostinho devia
memorizar um punhado de autores clissicos: Virgilio, Cicero, Salastio e Teréncio.
Na época, o ensino romano seguia uma tendéncia originada na tradi¢io de Goérgias
de Leontini (485-380 a.C.) e IsOcrates de Atenas (436-338 a.C.), com grande énfase
na emulagio de modelos. Um dos principais motivos para a adogio da cultura grega
pelos romanos era o de ambas as sociedades atribuirem um valor extremamente
elevado ao dominio da retdrica: os sistemas politicos grego e romano exigiam que
um politico ativo “soubesse como motivar as massas, como influenciar a votagio
na assembléia, como inspirar as tropas, como discursar num tribunal” (Marrou,
1956: 328).

A educagio, na época, estava reduzida ao desenvolvimento de uma habilidade
a ser usada nas circunstincias apropriadas. O aluno deveria decorar os mestres da
elogiiéncia reconhecidos na época, a ponto de assimilar os modelos escolhidos e
conseqiientemente transformar-se em um orador melhor. Nada mais importava.
Agostinho iria referir-se a sua educagio assim como ao inicio de sua carreira no
magistério com amargo ressentimento. Parecia-lhe imperdodvel o total desprezo por
preocupagdes morais fundamentais. Qual o objetivo de um discurso? A expressio
daverdade ou apenas mendacidade, muitas vezes mera plausibilidade disfar¢ada por
eloqiiéncia verbal para cobrir seus propésitos mal-intencionados? Relembrando
as angustias de sua educagio, Agostinho acusou seus mestres: “Eles nio levaram
em consideragio o uso que eu poderia dar as coisas que me forgaram a aprender;
seu objetivo era simplesmente satisfazer o desejo de riqueza e gléria” (conf 1, xii,
19). Embora o treinamento fosse esclerosado, fixado e rigido (Marrou, 1936: 51), a
gratifica¢io social era atraente para uma familia com os recursos e o nivel social da
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familia de Agostinho. As escolas haviam se tornado o campo de treinamento para
a administragio do Império. Havia virios exemplos para estimular tal esperanga.
O Imperador Domiciano deu inicio no século I a tradigio de premiar professores
com cargos politicos ao conferir a posigao de consul ao reitor Quintiliano. Ausénio
também foi nomeado cdnsul e prefeito da pretoria da Gilia, com base exclusiva-
mente em sua eloqiiéncia verbal. Temisto foi nomeado senador e arquiproconsul
de Constantinopla em reconhecimento de sua exceléncia como professor (Marrou,
1956: 412).

O sucesso de Agostinho poderia ter origem em sua eloqiiéncia no foro ou na
sala de aula, mas isso significaria a aceitagao do que ele considerava uma distragio
em relagio a sua ambiciosa meta de encontrar felicidade através do conhecimento
de Deus. A rejei¢ao de Agostinho a esse tipo de futuro foi expressa, em uma mistura
de alivio e condenagio, quando relembrou seu pedido de demissio de um cargo de
ensino no sistema educacional imperial, logo antes de sua conversio definitiva ao
Cristianismo. As palavras de Agostinho foram impulsivas e sem ambigiiidade: sua
atividade secular anterior causava-lhe repugnancia (conf 8,1, 2). Ao mesmo tempo, o
exemplo de Mirio Vitorino, também um reitor com grande conhecimento e cultu-
ra, professor e tradutor de Porfirio e Plotino, foi animador. Agostinho havia lido as
tradugdes de Mirio Vitorino de “alguns livros platénicos”, quando Simpliciano, um
idoso bispo catdlico, associado de perto a Ambrésio, descreveu para o jovem reitor
como Vitorino passou de aceitagio intelectual a cristio batizado (conf 8, ii, 3).

Uma vasta onda empurrando Agostinho para a op¢io final pelo Cristianis-
mo estava se formando. Ele ji havia chegado a conclusio de que a combinagio de
ambigao terrena e eloqiiéncia verbal, uma mistura indissoltvel na sua e em muitas
outras mentes contemporaneas, teria que ser abandonada se a meta era felicidade e
beatitude. Além de prodigalizar louvores a funcionirios poderosos e indignos deles,
além de produzir deleite verbal em espectadores boquiabertos e cheios de admiragio,
a retérica s6 podia semear davidas. A conversio, entretanto, deve ocorrer quando
a busca pela certeza é concluida. A aparéncia de verdade (vere similia), o objetivo
final e no entanto limitado dos discursos persuasivos ostensivamente indiferentes
a Verdade, era insuficiente: o critério de verossimilhanga era positivamente perni-
cioso porque nio poderia impedir a invasio da mente convertida por argumentos
duvidosos. Agostinho relembrou como, quando era um maniqueista impetuoso,
havia discutido com cristios retoricamente inexperientes e sempre arrasado seus
adversdrios. Aquelas foram vitdrias amargas, porque ele percebeu mais tarde que
nao havia defendido o que agora considerava como verdadeiro. Quando os debates
terminaram, suas vitérias o encheram de orgulho e arrogincia (Brown, 1967: 48).
Assim, As confissoes de Agostinho constantemente acusam a retdrica de loquacidade
(conf. 1,v1, 4), um exercicio ocioso de presungio fttil ou simples mendacidade (conf
8, 11, 4). Influenciada por discursos eloqiientes, “a alma ¢ assim arrastada e virada,
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torcida e retorcida. A luz é obscurecida por uma nuvem; a verdade nio é percebida”
(conf- 4, xix, 23). A conversio cristd deveria seguir outro caminho: “o modo mais
pacifico e adequado de buscar a verdade com a ajuda de Deus seria perguntando e
eu mesmo respondendo” (sol. II, 7, 14). Nenhum discurso externo poderia jamais
dar conta da experiéncia interior da mente convertida.

A importancia da sabedoria e da felicidade

Em uma carta (ep. 118) escrita cerca de 410 ou 411 a Didscoro, jovem admi-
rador de Cicero e outros oradores clissicos da Antigiiidade, Agostinho tentou res-
ponder a pergunta sobre se valia a pena o estudo da retdrica paga. Para ele, mais uma
vez, a busca da ambigio fitil e o treinamento em retdrica eram inseparaveis. Devido
a isso, sua reag¢ao inicial foi perguntar a Didscoro: qual o propésito “desse estudo
tio entusiistico, inttil para ti e desagradavel para mim?” Muito mais importante
e urgente era a dedicagio a questoes morais que conduzissem a transformagio do
proprio destino. Se fosse abandonado o objeto da reforma moral, nada restaria além
da exibigio de eloqiiéncia inttil. Em sua longa resposta, Agostinho nio conseguiu
esconder a impaciéncia com a insisténcia anterior de Didscoro em obter respostas
para tais perguntas; Agostinho achava que responder seria uma colossal perda de
tempo, desviado e subtraido de suas muitas ocupagdes e obrigagdes como bispo de
Hipona. Ornamento verbal e eloqiiéncia excessiva, vinha afirmando repetidas vezes,
nao constitufam os objetivos principais da pregagio cristd. Didscoro nio precisava
envergonhar-se por ignorar os pontos mais refinados da teoria retérica. Se ele se
dedicasse ao estudo da retdrica paga, chegaria apenas “as velhas e desgastadas falsi-
dades de tantos fil6sofos”. A tentagio deveria ser evitada, embora admitisse que no
inicio de sua vida ele préprio houvesse vendido essas idéias a seus jovens alunos.
Agostinho havia levado tanto tempo para encontrar reftigio e paz no abrago caloroso
da Igreja: por que Didscoro deveria repetir seus erros? Acima de tudo, a tradi¢ao
¢ o objetivo da discussio filoséfica eram estranhos a busca por Deus, a certeza ¢ a
verdade do cristio. Naquele momento histérico, um cristiao nio deveria envolver-se
no discurso interminavel da investigagio filoséfica paga, mas enfrentar as cismas que
ocorriam em torna dele: “devemos pensar sobre os heréticos que se dizem cristios,
em vez de Anaxdgoras e Demdcrito”.

De acordo com Agostinho, a busca crista deveria ser sempre pela verdade
inalterdvel; portanto, nio poderia ser ditada pela alteragio de opinides filosoficas. Ele
estava certo de que a verdade brilharia sempre, de qualquer maneira, a despeito de
qualquer debate com seus detratores. Assim, nenhum auxilio viria da familiaridade
com escolas filos6ficas pagas, fosse para criticar os estdicos e sua identificagio pueril
de sabedoria com apatia, ou para atacar os materialistas epicuristas que buscavam a
felicidade na satisfagio transitéria dos desejos carnais, ¢ ainda menos para investir
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contra os platénicos por sua estreita busca da verdade seguindo a limitada embora
ascendente racionalidade da alma. O problema com todas as escolas filoséficas pagas
era seu desprezo por Deus, seu Criador.

Se chamado de retérico ou filésofo, Agostinho certamente ficaria ofendido.
A retérica deveria ser criticada pelo mal que fazia, enquanto a filosofia, sem preocu-
pacoes religiosas, deveria ser descartada pelo que nio podia fazer. Era patético que
um retérico freqiientemente escolhesse apresentar um argumento que seu pubico
considerasse plausivel em vez de ensinar o que era verdadeiro. Atender aos caprichos
da platéia era nada mais que subserviéncia abjeta. Era chocante também como o trei-
namento dos retdricos aconselhava cegamente a opgao imoral de preferir a persuasio
averdade, sem o menor escripulo. O consistente desprezo pela verdade equivalia a
disseminagio de equivocos, que sio precisamente o reverso da justiga. O sacrificio da
verdade pelo sucesso mundano e aceitagio ptblica era outra indicagao do profundo
defeito moral em tudo que dizia respeito a retdrica. O treinamento retdrico era uma
colméia do mal. Os retdricos, desavergonhada e irresponsavelmente, proclamavam
uma proposi¢ao mal-intencionada: uma falsidade plausivel pode ser mais valiosa
que uma verdade improvével (Fortin, 1975: 89). Se isso era assim, a mendacidade e
a persuasio estavam tao entrelacadas que era impossivel diferencid-las.

Durante seus anos como professor, Agostinho perguntava-se: qual era o obje-
tivo de uma vida vazia dedicada a exalta¢io subserviente dos poderosos? Considerar
amissao de um orador como sendo, a0 mesmo tempo, agradar, persuadir e instruir
eraafinal pura hipocrisia. Agradar, persuadir e instruir possuem finalidades diferen-
tes. Como se pode instruir sem a bussola e o compromisso de encontrar a verdade?
A verdade pode ser desagradavel e impassivel. Se tiver que escolher entre agradar,
comover e instruir, o que deve fazer o orador? Com treinamento como orientagao,
o orador poderia facilmente ser levado a nio preferir a verdade e impudentemente
espalhar falsidades disfargadas de probabilidades.

Antes de Agostinho, Cicero objetou ao treinamento restrito de oradores a
exposi¢io verbal. Sua obra De Oratore (2001 [cerca de 55 a.C.]) era muito mais que
um manual de retérica. Cicero defendia mudangas radicais no ensino de oradores,
em termos praiticos, uma completa reforma do sistema educacional. Além de incluir
0s requisitos usuais para ser um bom orador, fosse enfatizando talentos naturais ou
adquiridos, tais como o desenvolvimento de uma voz poderosa, o refinamento de
gestual elegante ou o aperfeicoamento de um estilo verbal, Cicero sustentava que o
orador deveria basear sua apresentagao em um conhecimento sélido. O discursista
deveria dominar as leis romanas, além de outras formas de conhecimento que iriam
conferir-lhe a capacidade de responder a perguntas fundamentais e universais sobre
a criag¢io dos seres humanos. Os assuntos de conhecimento do orador deveriam
ser histéria, jurisprudéncia e filosofia. Por essa razio, a retdrica tornou-se uma
parte subordinada do programa universal para aperfeigoar os cidadios. A educagio
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deveria treinar os individuos que receberiam a tarefa de serem politior humanitas
(Gwyn, 1966 [1922]: 102), aperfeigoadores do género humano. O antigo modelo
educacional deveria ser substituido; até entio, afirmava Cicero, ele teria sido apenas
puerilis institutio, o treinamento dos jovens e imaturos.

Em suma, Agostinho obviamente enxergou coisas demais no texto de Cicero
quando defrontou-se com o Hortensius; ou mais provavelmente, em retrospecto,
entendeu a énfase de Cicero na sabedoria como a expectativa de uma pista para
marcar sua ruptura pessoal com a cultura paga que até entio o havia formado. E
no entanto isso nio era tudo: a afirmagao de Agostinho nos didlogos que escreveu
logo apds seu batismo — de que as ciéncias humanas poderiam fornecer a base
para a descoberta de Deus — era uma indica¢io de que ele pode ter pensado que o
Cristianismo teria condi¢oes de proporcionar um novo horizonte nio apenas para
os humildes e sem instrugio, mas também para uma crescente classe de pessoas
cultas que cada vez mais simpatizavam com o modo de vida cristdo. As palavras
com que o bispo de Hipona descreveu, em suas Confissdes, como veio a buscar
a sabedoria indicavam que Cicero nio fora mais que um ponto de partida, um
marco de onde por-se a caminho; “seguindo o curriculo usual, eu ji havia chega-
do a um livro de um certo Cicero, cuja linguagem (mas nio seu coragio) todos
admiram” (conf 3, iv, 7). Nesta frase, o tom de Agostinho nio era o de aprovagio
integral, embora nio fosse também de completa rejei¢ao. Desde entio, estudio-
sos tém discutido extensamente o sentido das palavras de Agostinho “cuiusdam
Ciceronis”, um certo Cicero*. Ele menosprezaria Cicero? Seria essa apenas uma
expressao normal, nio realmente pejorativa, ou seria como O’Donnell (1992, 1I:
164) observou: “nao mais do que era devido a Cicero, com certeza: ao dirigir-se
a Deus, a expressio significa a vaidade de uma fama como a de Cicero na pre-
senga de Deus?” Com certeza a palavra “cuiusdam” funciona como um simbolo
qualificando Cicero como estranho a uma vida cristad. No entanto, o entusiasmo
de Cicero pela sabedoria havia sido inspirador; mudara os sentimentos e preces
de Agostinho, embora um pagio como Cicero nunca pudesse atingir a sapientia.
Para Cicero, a busca s6 poderia levar ao fracasso: ele nio possuia o conhecimento
de Deus enquanto objetivo dominante. Agostinho insistia que nio era suficiente
apenas buscar a sabedoria. Esta deveria ser alcangada e deveria fornecer o modo de
vida correto que leva a verdade (c. acad. 1,5, 14).

O fim da tradigado cldassica
Agostinho obviamente reconhecia que sua idéia de sabedoria diferia considera-
velmente da de Cicero; para o futuro bispo catdlico, a morada final (patria), “a moradia

adequada da alma” (quant. an. 1, 2) deveria ser Deus, nio a concepg¢io paga do Divino,
destruida pela crenca em muitos deuses. Ele ainda nio tinha idéia onde encontri-Lo,
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mas inspirado pela idéia de um Deus tinico criador de todas as coisas a Sua semelhanga,
Agostinho supunha que a busca seria sempre pela unidade, fosse entre pensar e existir,
entre falar e fazer, entre Criador e criatura, ou entre desejo e a¢3o. Era esse o anseio
de Agostinho: ele entendia que em Deus nio existe dualidade. Posteriormente, sua
atragio pela heresia maniqueista serviria como prova inegivel de que a aceitagio sem
questionamento da dualidade favorecia erros lamentiveis. No minimo, em comparagao
com outras influéncias oriundas de sua educagio paga, Cicero poderia de certo modo
sugerir a Agostinho a virtude da unidade. Cicero havia de fato indicado que o retérico
deveria transcender facgdes e divisoes. Assim, Agostinho sentiu grande prazer com
a exortagio de Cicero para “nao estudar uma determinada seita, mas amar e seguir ¢
segurar com firmeza e adotar intensamente a prépria sabedoria quando a encontrar”
(conf. 3, v, 8). Entretanto, Cicero estava na verdade falando de outro tipo de sabedo-
ria, a sabedoria da tolerincia e respeito pela variedade de pontos de vistas na vida, a
sabedoria que ¢ o oposto da inatingivel certeza absoluta. A sua maneira, Agostinho
também rejeitava a arrogincia e o orgulho, mas almejava a certeza. Sua justificativa
seria a de que nossa mente nio pode ser entendida, nem por ela prépria, porque é
feita a semelhanga de Deus (Sermdo 398). A sapientia ndo é uma busca a esmo: precisa
ser dirigida para Deus. O amor Dei “nio pode ser um sentimento indeciso, mas uma
questdo de certeza consciente” (conf 10, vi, 8). Se em Deus nio ha incerteza, conhecé-
Lo era necessariamente afastar as dividas. Aqui Agostinho tomou a posi¢ao contriria
ao ceticismo que atraiu Cicero em seu didlogo Academica.

Sendo o reverso da certeza, a probabilidade nada mais é que conhecimento
imperfeito. A probabilidade nem mesmo permite a detec¢io de um erro: assim,
contentar-se com a probabilidade ¢ estar satisfeito em permanecer dentro dos con-
fins estreitos do conhecimento humano e, portanto, nunca aspirar a verdadeira e
definitiva sabedoria. Qualquer ser humano pode fazer predig¢des que venham even-
tualmente a se realizar. Devido 3 onipoténcia Divina, certezas proviveis e ocasionais
sdo permitidas até mesmo aos malignos, aos miseraveis e aos igndbeis, sejam eles
homens ou demdnios, cujo tipo de conhecimento nio inclui a caridade e o amor de
Deus; mas de qualquer maneira trata-se de conhecimento. Se a suposi¢ao correta
¢ concedida até mesmo aos seres nefandos, como ¢é possivel descartar a certeza?
De fato, Agostinho consideraria perfeitamente normal que um deus egipcio pagio,
Serédpis, pudesse prever a destrui¢io de seu templo (divin. daem. 7, 11). Inteiramente
diferente seria “prever as mudangas da ordem temporal nas eternas e imutdveis leis
de Deus, que vivem eternamente em sua sabedoria e, pela participa¢io no Espirito
de Deus, conhecer a vontade Divina, que é supremamente certa e supremamente
poderosa.” (civ. 9, 22). Agostinho poderia sonhar com tais alturas: ele reconhecia
que a humanidade fora feita 3 semelhanga de Deus. Se até mesmo a mente de indi-
viduos perversos pode ocasionalmente chegar a suposi¢oes corretas, seria irracional
contentar-se com a probabilidade.
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Agostinho achava que as davidas eram inevitiveis na mobilidade do pensa-
mento procurando a verdade; mas isso nao sancionava a completa loucura de duvidar
de tudo (trin. 15, 12). O ceticismo sistemdtico negava qualquer confianga viivel
em uma verdade definitiva. Esse tipo de ceticismo radical favorecia nio somente a
davida ocasional, nesse caso um obsticulo a superar, mas a desconfianga exagerada.
Significava a absoluta negacio de que o verdadeiro conhecimento pudesse ser al-
cangado. O ceticismo florescia com as impossibilidades, a impossibilidade de saber
o que ¢ verdadeiro, o que pode ser verdadeiro, assim como o que absolutamente
niao ¢ verdadeiro. Na melhor das hipéteses, a alternativa seria colocar tudo entre
parénteses e resignar-se a aparéncia de verdade: Agostinho nunca poderia achar isto
tolerdvel. Como seria possivel haver aparéncia de verdade sem referéncia a verdade?
O que ele julgava tio desprezivel na pratica retdrica e seu encantamento com a ve-
rossimilhanca surgia novamente se a aparéncia de verdade fosse a tinica prioridade.
Apesar da demanda de Cicero pela reforma da natureza da retérica, nada havia sido
alterado. Agostinho também repudiava a afirmagio de Cicero de que “um homem
¢ feliz se busca a verdade, mesmo que nunca possa ser capaz de encontri-la” (c. acad.
3, 7); sua expectativa era de uma espécie diferente: a felicidade estava de fato em
encontrar o objeto da busca.

Em outubro de 384, provavelmente por intermédio de suas relagdes manique-
istas, Agostinho apresentou um discurso a Simaco, prefeito de Roma, um homem
de talento literdrio (Brown, 1967: 66), tendo obtido sua recomendacio para um
cargo de professor em Milio’. Havendo racionalmente encontrado contradigdes
irrepardveis na doutrina maniqueista, mas incapaz de aceitar as Escrituras cristas,
que desapareciam diante da eloqiiéncia de Cicero, Agostinho adotou, embora sem
muito entusiasmo, o ceticismo dos Académicos. Para onde quer que se voltasse,
algo estava faltando. A razio o levava a um opressivo labirinto de dividas, a tal
ponto que seu tio estimado ideal de descobrir a sabedoria lhe parecia inatingivel.
Agostinho encontrou-se no estado passageiro de total incerteza de julgamento (conf
5, xiv, 25). A filosofia prometia 0 amor pela sabedoria, mas nio oferecia consolo
para sua crescente angustia. O que encontrava em tradugdes ou introdugoes a con-
ceitos filoso6ficos, provavelmente em suas leituras de Cicero, nio fazia referéncia a
Cristo, cujo nome ele entendia, desde sua infincia, ser o caminho para a salvagio.
Tornou-se entio um catectimeno na Igreja, simplesmente por ter sido criado em
uma familia catdlica. Sua conversio definitiva exigia uma luz mais brilhante. Para
que o Cristianismo fosse uma escolha plenamente satisfatdria, o ceticismo radical
deveria ser derrotado definitivamente.
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Desfazendo um labirinto de duvidas

Mais uma vez, Agostinho encontrou os limites da investiga¢io racional.
Embora algumas vezes declarando seu entusiasmo pela especulagio tedrica, os
instrumentos de indagacio filoséfica eram inapropriados para o que ele desejava.
Os argumentos das principais tendéncias filoséficas de sua época eram seculares. A
énfase epicurista nas sensa¢oes nao s6 era contra sua natureza ascética, mas as prer-
rogativas atribuidas a satisfacio irrestrita dos desejos pareciam estar em contradi¢io
com a prépria idéia de moralidade; a ética do estoicismo era atraente a Agostinho,
mas seu materialismo radical também lhe causava aversio; o ceticismo exagerado da
Nova Academia era ttil apenas para fornecer-lhe argumentos racionais para derrubar
tanto os epicuristas quanto os estdicos, mas estava em total contradigio com seu
desejo de revelar o conhecimento certamente bem-aventurado de Deus. Nio teria
sido dificil para Agostinho entender, a essa altura, que no mundo dos argumentos
ele ndo poderia encontrar o tipo de felicidade pelo qual tanto ansiava. A luz brilhante
de que precisava para fundamentar sua escolha pelo Cristianismo teria que vir de
uma experiéncia mais profunda.

A medida que As confisses se desenrolavam, a narrativa de Agostinho registrava
uma viagem de tenso anseio para encontrar signos que pudessem rasgar um véu de
davida e angtstia. Sua experiéncia intelectual nio lhe permitiria excluir o que havia
lido em livros como marcos potenciais para a beatitude. Na realidade, a leitura de
textos neo-platdnicos nio especificados lhe deram o que acreditava serem tanto a
confian¢a como o método para chegar a unidade almejada, imersao total no Um
plotiniano, que entendia ser Deus. Plotino e seu comentarista Porfirio o tornaram
consciente de que filosofia e religido nio eram campos adjacentes, mas terrenos
cercados dentro do mesmo territério.

O passo inicial para a beatitude deveria ser dado com a mente disposta a atingir
o nivel mais elevado do ser: a meta final seria alcangada quando a mente interior
sentisse uma sensacio irresistivel de felicidade possivel apenas na uniio com o Cria-
dor. Naquele momento, toda dualidade e dessemelhanga entre criatura e Criador
teria desaparecido. Agostinho esperava que os olhos da alma experimentassem “nio
aluz do dia, 6bvia para qualquer um, nem uma versio mais extensa do mesmo tipo
que teria, nessas circunstincias, produzido uma luz muito mais brilhante e enchido
tudo com sua magnitude” (conf 6, x, 16). O sentimento seria inefivel e impossivel
de descrever: nao seria a luz natural, mas um encontro radicalmente diferente,
irreduzivel a todos os tipos de luz.

Para que tudo isso acontecesse, o aspirante deveria ser movido pela admissio
intelectual de que existe uma verdade imutdvel, de natureza nao corpdrea, perten-
cente 2 um mundo que estd além da inteligéncia humana. O aspirante deveria entio
prosseguir por etapas, abandonando tudo que fizesse parte exclusivamente do mun-
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do imperfeito dos sentidos, deixando de lado a matéria 2 medida que progredisse a
viagem, ascendendo lentamente em dire¢ao a unidade, deixando para tris “a regiao
de dessemelhanca”, onde qualquer coisa existe porque ¢ feita a imagem de Deus
e nio existe, porque nio ¢ Deus. Diferentemente do mundo material que morre,
Deus ¢ absoluta semelhanga, jazendo na perfeita consonancia de Sua Vontade, sem
mudancga ou dessemelhanga. Embora contraditoriamente imerso em uma regiio
de dessemelhanga, afundado em uma impossivel mistura de ser e nada, o universo
criado mostra semelhanga com o Criador. O inquiridor a respeito de Deus deveria
entio elevar-se acima da multiplicidade e terminar por alcangar a totalidade, simul-
taneamente experimentando a transcendéncia de finitude e matéria e finalmente
atingir a felicidade®.

Seguindo receitas neo-platdnicas, Agostinho tentou encontrar a beatitude, mas
suas tentativas por meio da introspec¢io falharam talvez nao por um resultado direto
do método, mas devido a culpa de Agostinho: ele nao se considerava suficientemente
puro (Courcelle, 1968: 166). Seu fracasso inicial em atingir a beatitude através da
vontade absoluta e direta indicavam que a intengido humana por si sé nio era sufi-
ciente para realizar a tarefa. Ele teve um vislumbre da ascensdo, mas sua percepgio,
apesar disso, foi instivel. Em uma admissio de culpa, Agostinho escreveu: “Eu es-
tava alcangando a V6s em Vossa beleza e rapidamente fui separado de Vés pelo meu
proprio peso. Com um gemido fui de encontro a coisas inferiores” (conf. 7, xvi, 22).
A sensagio de perda foi devastadora; ele nao havia se reformado e teve que retornar
as regides inferiores do ser, arrastado pela lembranga de seus habitos sexuais.

A experiéncia integral de iluminagao lhe estava vedada porque desejava racio-
nalmente o que de fato nio possufa. Agostinho eventualmente chegou a perceber
que a iluminagio ¢ alcangada quando a razio nio ¢ uma luz para si mesma, mas
quando brilha ao participar da luz de um outro (civ. 10, 3). Deus era o Outro que
faltava a Agostinho. Sem vontade de renunciar ao sexo, Agostinho estava naquele
momento desesperadamente preso ao lamagal e as ciladas do mundo secular. Para
ele, a explicagio sobre o que havia acontecido se achava nas Escrituras: o corpo é
corruptivel e oprime a alma. Novamente um texto — desta vez uma Escritura — for-
neceu-lhe a chave. A trilha inteira que conduziu a conversio de Agostinho estava
continuamente marcada por livros e sua reagio a eles.

O modo de Agostinho ler e encontrar sentido em livros era semelhante ao
seu método de inquirigio pessoal. Qualquer signo que chegasse a ele nunca era
uma representagao imanente. Mesmo no mundo natural, no estigio do mundo de
signa naturalia, um signo pode parecer possuir apenas um contetido intrinseco; mas
todos os signos indicam o que nio ¢ o préprio signo, como no caso de nuvens pe-
sadas e escuras, pelas quais o intérprete pode prever com seguranga a chuva. E, pois,
aceitdvel passar nio apenas de nuvens negras para chuva, mas também ir na dire¢io
inversa ¢ afirmar: choveu devido as nuvens negras. Os signos naturais sio, entre-
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tanto, representagdes pobres; neles ¢ impossivel achar qualquer inteng¢io, vontade
ou desejo. Signos naturais indicam conhecimento potencial, mas em si mesmos nao
sao cognigio. Cognicio e vontade sio efeitos de mentes ativas, livres das restrigdes
e limitagdes da matéria. Mas, mesmo sem essa grossa camada de significado preten-
dido, o intérprete sempre pode imaginar algo além da impressao que a prépria coisa
causa aos sentidos (doctr. chr. 2, 1, 1). Como o mundo natural esta saturado de signos
desorientadores e contraditérios, a mente interior precisa organiza-los; mas preso ao
erro ¢ a corrupgio da natureza fisica, até mesmo o mais capaz dos intérpretes pode
cometer erros graves, como ocorreu quando, pela realizagio de milagres, os deuses
pagios convenceram pessoas inteligentes como Porfirio a oferecer sacrificios, ou
entio entregar-se a adoragio irracional de entidades demoniacas (civ. 10, 18). Isto
aconteceu porque os milagres pagaos foram recebidos como signos imanentes. Re-
fletindo um pouco, Porfirio teria percebido o quio erréneas sio as religides pagas.
O paganismo nio se deu conta de que Deus devia ter criado os seres humanos a Sua
imagem; era uma coisa pueril conceber uma pluralidade de deuses, nio apenas em
desafio ao Deus tnico e verdadeiro, mas também feitos a imagem dos homens. A
suposigao paga era ilégica; contradizia a hierarquia do universo criado, submetendo
o Divino Criador a criaturas inferiores. Devido a tal concepgio errénea, os deuses
pagios eram cheios de espantosas perturbagdes morais, emocionais e intelectuais.

Em meio a signos

Embora os signos visiveis que transmitiam o sentido de milagres realizados
nio mudassem, ¢ inegivel que o mesmo signo pode apresentar significados in-
compativeis e incongruentes. A avalia¢io paga conduziu i adoracio de seus deuses
como se foram verdadeiras divindades, mas do ponto de vista cristio tal devogio
era positivamente sacrilega, nada mais que reverenciar falsos idolos. Como poderia
0 mesmo signo trazer significados conflitantes? Isto ocorria porque o mesmo signo
era compreendido em relagio a conjuntos abstratos opostos de valores e crengas que
transformavam a configuracio aparentemente imutiavel do signo. Uma interpreta-
¢ao excluia a outra; elas nio podiam ser igualmente vilidas e transmitir o mesmo
significado. A inferéncia era a de que os signos em si proprios eram meros veiculos
a serem entendidos em relagio a uma variedade de hipéteses que os enfatizavam
e compunham. Agostinho sustentou que o erro pagio conduzindo 3 adoracio de-
moniaca poderia ser evitado indo-se além dos signos; quem quer que sustentasse a
doutrina cristd poderia claramente enxergar os males do paganismo.

Elementos invisiveis presentes em um signo nio o tornam menos real. De
fato, ocorre exatamente o oposto: o que ¢ invisivel concede realidade aos signos.
Quando um signo é comunicado a outra mente, seu significado pode freqiientemen-
te ser compreendido, sem grande discussio, embora nio seja redutivel a qualquer
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padrio materialmente visivel. A mesma configuragio material pode ser usada em
circunstincias diferentes para sugerir um significado contririo. A materialidade de
um signo ¢ impotente para controlar ou determinar o que significa. Signos sio muito
mais que matéria. Além disso, o processo de raciocinio que conduz a inferéncia do
significado estd além de nossos sentidos e isso ocorre em muitos exemplos da vida
diaria. Considere-se, por exemplo, a benevoléncia de um amigo; ela esti totalmente
fora de nosso sistema perceptivo imediato e, no entanto, existe: com base em inte-
ragdes anteriores, esperamos a mesma benevoléncia no futuro. Em De Fide Rerum
Invisibilium (1, 2) Agostinho pergunta: “com que olhos vocé vé o sentimento de seu
amigo em relagio a vocé? Porque nenhum sentimento pode ser visto com olhos
corporeos”; além disso, como pode ser possivel entrar em contato com a mente de
outros que, eles mesmos, nio permitem qualquer vislumbre direto? Seria inaceitivel
supor que agdes ou palavras materialmente percebidas vindas de seu amigo cons-
tituam seu sentimento. O sentimento do amigo ¢ aceito como verdadeiro, embora
nao possa ser diretamente visto ou ouvido.

O universo fisico estd permeado de indica¢oes de que a matéria nio ¢ tudo.
Eventos passageiros do passado sio incessantemente transformados em memoria
imaterial, armazenados como imagens dentro de nés e retidos com grande forga,
derrotando o que ¢ materialmente transitério. O dom da memoria é concedido
através do universo criado; é observado no comportamento dos pissaros, feras e
outros animais; de outra forma, como poderiam eles voltar a encontrar suas tocas
e ninhos? Agostinho diz que isso nio ¢ simples habito, mas uma influéncia da me-
moria imaterial (conf 10, xviii, 26).

Padrdes materiais, sejam constituidos por visdo, tato, som, olfato ou paladar,
significam algum coisa quando estio unidos ao que nio ¢ passivel de redugio a
fisicidade do signo (doc. chr. 2, 1, 1). Em termos cosmoldgicos e considerando-se a
cria¢io como ag¢io da vontade de Deus, os seres existentes materiais estao sempre em
confluéncia relativa com a fonte Divina que define o que é a mente em cada coisa
viva. Para os homens, a mente toma a forma de conhecimento, memoria e vontade;
e porque ¢ comum 3 humanidade, o significado intrinseco dos signos dados (signa
data) pode ser compartilhado quando chega as mentes que os recebem. Um signo
nao ¢ uma descontinuidade meramente arbitrdria. Pode ser entendido e serve como
representagao para a comunhio de mentes porque nio ¢ pura dessemelhanga.

Signos sao mediadores; mas de onde vem essa media¢io? Agostinho afirma
que Deus nos concedeu a mediagio de mente e matéria nao apenas como capacidade
humana, mas também como o dom concreto e supremo de sacrificar seu Filho, o
Verbo encarnado, para nos salvar. Por esse motivo, dentre todos os signos, maior
atengio deve ser prestada a narrativa da vida de Cristo nas Escrituras; a vida de Cristo
¢ o signo supremo, o modelo absoluto dos seres humanos; porque o Filho é o tinico
mediador suficiente entre a perfei¢io de Deus e a humanidade imperfeita (civ. 9,
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15). A presenca ominosa da mediagio estd evidente também se for considerado o eu
humano enquanto interagio continua, relacionando ser, conhecer e querer: “Porque
sou e conheco e quero. Conhecendo e querendo eu sou. Sei que sou e quero. Quero
ser e conhecer” (conf 13, xi, 12). Um signo ¢ existéncia material na ordem do ser;
carrega conhecimento e expressa vontade.

A confluéncia de ser, conhecimento e vontade é outra graga concedida por
Deus a humanidade e as separagdes desses trés aspectos do eu que sao essencialmente
continuas indicam a agao de Deus. Pode ser que o dominio Divino seja inatingivel e
impossivel de ver a partir de nossa limitada perspectiva enquanto seres finitos; mas
alguma coisa do Divino ainda lampeja dentro de nds, nio como luz direta e estivel,
mas como signo da Divina semelhanga (similes deo) que perdemos e ansiamos por
ver restaurada. Além do Tempo, além do precirio e instivel, tendo transposto as
estreitas trilhas da regido da dissimilaridade, a vida é plenamente atingida. Signos
florescem no mundo material e estio combinados na unidade mais elevada do Verbo
Divino onde o Ser, o Bem, a Verdade, a Ordem e Deus repousam. Este deveria ser
o alvo de todos os que aspiram a uma vida perfeita apés a morte.

A tarefa da vida de qualquer um exige assim a transcendéncia da precariedade
do mundo natural; deveria sempre estar em busca daquilo que traz ordem a nossa
impermanéncia; porque somos felizes quando encontramos a ordem que conduz a
Deus (de ord. 9,27). Embora nio seja inteiramente evidente e sempre clara, a presenga
da ordem estd em toda parte, até mesmo em signos aparentemente contraditérios;
embora inefivel, a ordem estd oculta nos menores detalhes da criagio que sempre
apontam para a Causa de todas as causas. Nenhuma alegria ou felicidade poderia
ser maior que esse tipo de compreensio. Se foi extraordindrio para Agostinho dar-se
conta, em seus dias de retiro em Cassiciaco, de que o som irregular de dgua cor-
rendo era causado de fato por folhas que entupiam as calhas da casa, nio teria sido
maravilhoso compreender — embora por um curto periodo — o segredo ordenado
da Divina Providéncia? Isso seria extraordinario, se soubéssemos como.

Que significado?

Tudo o que ocorre no mundo material é, portanto, uma referéncia a forga
¢ ao poder de Deus que responde por tudo que foi criado. Ao apreciar a beleza, a
variedade e a relevincia deste mundo, somos testemunhas da misericérdia Divina.
Arealidade do mundo — transbordando de signos — ¢ uma indicagao da existéncia de
Deus (Gilson, 1943). Destituidos de presciéncia e perdidos em um universo onde a
multiplicidade de possibilidades ofuscaria qualquer mente humana, os seres humanos
sdo impotentes ¢ ignorantes. Assim, a vida nunca deve ser levada de acordo com as
convengoes dos homens. A vida deve acompanhar os padrdes de Deus. Escolher o
homem em lugar de Deus representa uma escolha desastrosa, porque representa a
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inevitdvel op¢io pelo que ¢ falso. Se nio for dimensionada pelo padrio de verdade
que deve ser Divino, a humanidade, o pecado e a mentira se fundem em uma unidade
desalentadora. Para Agostinho, todos os aspectos da existéncia humana sio, como
se poderia esperar, uma questdo inicial de escolha e vontade. Deus criou o mundo
como um ato livre de Sua prépria vontade e — a0 mesmo tempo — nos concedeu o
direito de exercer nossa vontade livremente, embora a graga trouxesse com ela uma
obriga¢io: agir em obediéncia a lei de Deus.

Analisando a narrativa do Génese, onde é descrita a Queda do Homem,
Agostinho sustentou que a ordem de Deus a Adao e Eva para nao provar o fruto
proibido foi apenas um teste da capacidade deles para resistir a tentagio e obedecer a
seu Criador: foi um pedido de obediéncia pela prépria obediéncia. O mandamento
de Deus foi a maneira mais enérgica de ensinar que a desobediéncia ¢ um grande
pecado (Gn. Litt. 8, 13), na verdade a mola e a causa de todas as iniqiiidades. Dei-
xando de atender a Divina demanda e sendo incapazes de submeter sua vontade ao
Ser Supremo, Adio e Eva cometeram a maior de todas as faltas, tao grave que tem
perseguido a humanidade desde os primeiros dias da Criagao e estard para sempre
conosco até cruzarmos o limiar da morte, onde a beatitude ou a danagio nos esperam
atodos. Em um de seus primeiros livros, De Beata Vita (9, 19), Agostinho admoestou
seu irmio Navigio, dizendo que aquele que busca a Deus obedece 3 Sua vontade.
Em Agostinho, tudo comecga e termina na vontade.

As alternativas que Deus ofereceu a vontade do homem sio diferentes, con-
traditérias e opostas uma a outra assim como a carne ao espirito, e como resultado
disso, “alguns vivem de acordo com o padrio humano e outros com o de Deus”
(civ. 14, 4). Conjuntos de padrdes de valores definem o cariter das cidades nas quais
os seres humanos podem morar. Assim como o significado irregular de um signo
¢ determinado em relagio a conjuntos abstratos de valores e crengas, cada cidade
possui suas proprias regras ¢ contratos. Viver exclusivamente conforme padroes
humanos significa misturar-se aos pagaos ¢ debater-se em sacrilégio; a melhor opg¢ao
¢ habitar a cidade celestial de Deus.

A escolha existe, mas como exercé-la? A resposta para Agostinho, mesmo
antes de sua conversio, era imediata e dbvia, embora colocasse uma variedade de
perguntas subsididrias dificeis de desemaranhar. O homem nio possui nada além
de signos a partir dos quais iniciar sua busca. Deus propde signos incessantes ¢
profusos (signa data) porque o homem caiu em pecado e agora devemos restaurar
o que foi destruido pelo exercicio perverso da vontade de Adao (mala voluntas). Por
esta razdo, estamos a deriva em um mundo permeado do que parecem ser signos
conflitantes, porque perdemos contato com a fonte de inteligéncia e salvagio no
momento em que a vontade do Homem chocou-se contra as instrugdes de Deus.
O resultado de tal desobediéncia foi a condenagio a uma vida saturada de ignoran-
cia, trevas, morte, dor, sofrimento e privagio. O preco foi enorme; de outra forma
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a humanidade poderia estar repleta de felicidade, vivendo livre da morte, ilusio e
desgraga (civ. 14, 25). O impacto da Queda ¢ incalculavel e responde por todas as
imperfeigoes da vida humana, além do fato de que os signos freqiientemente sio
opacos em relagio ao que deveriam estar verdadeiramente representando, seja no
caso de pessoas trocando signos entre si ou contemplando o majestoso espeticulo da
Criagio, que parece estar sempre dizendo alguma coisa que nio podemos entender
completamente. A superagio da natureza desalentadoramente disjuntiva dos signos
exige interpretagao incessante, na verdade dedicacio resiliente, freqiientemente além
da capacidade da maioria das pessoas.

A desobediéncia é a fonte de todos os males e pecados: mesmo antes de cometer
um ato nocivo, a transgressao humana foi precedida pela possibilidade e depois pela
realidade de uma intenc¢io maldosa (civ. 14, 13). A intengio ¢é a base da existéncia
humana. Em resultado da ruinosa escolha de Adao, estamos imersos em um legado
que vem nos perseguindo desde a queda do homem no Jardim do Eden: sozinho,
usando nossos meios limitados, nio sabemos o que fazer para nos salvar. Encharcados
de ignorancia e guiados apenas por capacidades humanas, nunca encontraremos o
significado redentor dos signos que circulam em torno de nés.

Se isto for verdade, como pode a mente humana identificar, ansiar por,
louvar e subseqiientemente reverenciar os atos da Divina Providéncia, ou mesmo
admitir sua existéncia? A Ginica escolha para a mente humana ¢ tentar reconhecer
as analogias entre acontecimentos diferentes. Esta opgao por si s6 — sem uma luz
condutora — pode ser uma op¢io mediocre: a descoberta de analogias sempre
exige mais que a simples identificagdo de semelhangas. A mente humana deveria
manter padrdes evidentes, absolutos e condutores que nio apenas produzissem
as semelhangas, mas também fossem capazes de verificar se uma semelhanga ¢é
falsa enquanto outra é correta. De outro modo, tudo seria obscurecido até o nada,
onde qualquer coisa ¢ semelhante a tudo o mais e nao ¢ possivel sequer haver uma
avaliagdo das a¢oes. Ao produzir analogias e simultaneamente manter um padrao
de julgamento, a mente humana deveria gerar dois tipos de analogias: poderia
apresentar analogias positivas, reconhecendo assim os pontos comuns entre ob-
jetos e fatos, e analogias negativas que revelassem suas diferencas. Neste ponto, a
analogia ¢ tanto produtiva quando judicativa. Ao comparar analogias positivas, a
mente chega facilmente a nogio de que, se for observada regularidade, é porque
existe nelas uma forga trabalhando, uma ordem velada interligando eventos sepa-
rados. A mente salta entio para a suposi¢io de que a mesma explicagio pode ser
aplicavel a todos os casos. Isto ¢ chamado de regra. As regras fornecem os meios
de identificar o significado correto dos signos. A idéia de regularidade parte desta
suposi¢iao mais bésica, presente em todos os tipos de conhecimento, sejam estri-
tamente materiais ou indicativos de uma Divina Providéncia ordenada. Que tipos
de regras sio mais importantes para Agostinho?
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Coerentemente, a idéia de regra em Agostinho ¢ drasticamente teoldgica e
difere consideravelmente da admissio muito batida de que as sociedades humanas
s30, em maior ou menor grau, organizadas de acordo com principios normativos.
Desde seus dias de estudante em Cartago, Agostinho estava consciente de que dife-
rentes regides do mundo e outros momentos histéricos possufam normas variaveis
que eram adequadas ao seu tempo e lugar (conf 3, vii, 13); mas estava claro para ele
que ademanda por Justiga e Verdade deveria ser encontrada além dos cédigos morais
circunstanciais e transitérios de cada sociedade. Assim, embora concordando com
aafirmacio de Cicero em On the Republic (civ. 19, 21) que o sentido de comunidade
em uma sociedade € efeito da natureza justa de suas regras, Agostinho contra-argu-
menta que nunca houve uma comunidade real na sociedade romana. Regras justas
sdo com certeza a condigao para uma sociedade justa, mas como implementar uma
justica adequada se os criadores, os intérpretes ¢ os executores das regras sio irre-
mediavelmente faliveis? A justiga humana ¢ inevitavelmente executada no escuro.
Os juizes nio tém acesso a consciéncia daqueles que estio sendo julgados (civ. 19,
6), portanto os juizes humanos atribuiram a si préprios uma tarefa impossivel. As
provas reunidas nao sio puras o suficiente para garantir que o réu seja justamente
condenado ou absolvido. Pode-se torturar uma testemunha para produzir provas e
ainda assim nio serd possivel saber se os depoimentos extraidos, ou mesmo as con-
fissdes, foram feitos apenas para evitar a dor do sofrimento fisico. Para Agostinho, a
ignorancia do juiz ¢ uma calamidade para o inocente. Contririo a uma idéia comum
durante sua vida, Agostinho apresentou um argumento convincente contra o uso
de tortura para obter provas que condenassem o acusado de crimes: nio apenas
sua implementagio, tudo o mais relativo a regras humanas pode ser problemitico.
Mesmo se criadas conforme as melhores possibilidades da racionalidade humana,
o resultado de regras feitas pelo homem tem que ser insatisfatério: a razio humana
tem seus limites (c. acad. 3, 20, 43). Mais importante, a racionalidade nio pode trair
a autoridade de Cristo, o tnico e exclusivo mediador das diferengas e desunides
entre a Ordem Divina e a humana.

O ponto de partida para a semidtica moral e teolégica de Agostinho pode ser
encontrado na narrativa crista da Criagio. Embora a mente humana seja analégica
devido a sua origem a imagem e semelhanga de Deus, sem admitir suas limitagoes,
sem referéncia a vontade de Deus, a humanidade estard perdida. Tudo que existe
na escala da Criagao deve ser organizado hierarquicamente de acordo com a proxi-
midade de Deus. Somente respeitando a hierarquia da Criagio ¢ possivel controlar
as conclusoes, de outra forma confusas, da mente humana. Usando analogia, uma
pessoa pode tatear em diregao a Deus, mas as analogias simplesmente nao sao sufi-
cientes sem a autoridade correta, o principio adequado e verdadeiro para julgi-las. A
humanidade recebeu o dominio sobre peixes, aves, gado e coisas que rastejam, mas
0 homem nio possui autoridade sobre as luzes do céu (conf. 13, xxiii, 34). Nio é nos
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signos e sua mera indicagio de possibilidades que reside o significado integral. O
significado estd nas normas que criaram os signos, porque as normas possuem uma
base mais firme que as representagdes. Sem referéncia as regras que os criaram, os
signos podem ser enganadores e totalmente incompletos, da mesma maneira que
as pessoas nio podem encontrar realiza¢io, sabedoria e felicidade sem seu Criador.
Neste ponto, é evidente que Agostinho nio reduz as normas a convengoes humanas.
Regras verdadeiras — principios morais e semidticos — sio um legado Divino, nunca
uma abstracio a partir das relagdes entre os seres humanos. Restritos a sua natureza
imanente, sem referéncia a um dominio transcendente, 0s signos sio precarios;
produzem inseguranca e infelicidade: nio se pode ser feliz sem uma sensagio de
seguranga (civ. 10, 30). Nao é surpresa o fato de que, antes de ter encontrado a chave
para tornar-se cristao, a viagem pessoal de Agostinho em dire¢io a conversio, nas
Confissdes, estivesse crivada de ansiedade, angustia e infelicidade.

Signos e coisas

Durante o processo que levou a sua conversio, Agostinho aspirou intensa-
mente a distinguir signos que pudessem funcionar como faréis indicando os passos
para atingir a beatitude. Posteriormente, quando era um proeminente bispo catélico,
produziria um imenso volume de tratados, epistolas e sermoes com a inten¢io de
servir de indicadores para os demais. Naquela época, o objetivo retérico de produzir
discursos simpiticos e agraddveis havia finalmente sido subvertido. Todos os signos,
e mais especificamente a linguagem, nio eram meios limitados de representar a
realidade, mas “um sistema de indicadores que poderiam conduzir 3 compreensio
intima do leitor ou ouvinte” (McCormack, 1998: 57). Sem perceber o indicio que
iria tornd-lo um catdlico definitivamente convertido, a mente intima de Agostinho
corria entre rajadas de signos, cada um apontando para dire¢oes inversas. Deveria
haver uma trilha para fora desse redemoinho, ele deve ter pensado, mas nenhum
auxilio lhe foi dado.

Na verdade, a ajuda nunca viria do dominio imanente ¢ estrito dos signos.
Para funcionar como indicadores, os signos teriam que conter mais que sua mate-
rialidade; por isso Agostinho segregou os signos que sio gerados em toda a natureza,
transbordando nossos sentidos, e que ele denominou signa naturalia, de outro tipo de
signos, signa data. Em De Doctrina Christiana, Agostinho delineou as diferencas entre
esses signos: signa naturalia sio signos que apenas existem materialmente, formados
por relacoes restritas de causa e efeito e, portanto, bastante semelhantes ao que os
seguidores contemporineos da semidtica de Peirce denominariam indices’. Signa data
sa0 aqueles que possuem os meios de agir sobre os sentidos para permitir o advento
de uma idéia 2 mente de alguém. Se a compreensio dos processos de signos perma-
necesse atada a sensualidade estrita dos signos naturais e indiciais, uma dimensio
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central e importante da semidtica agostiniana estaria perdida, a saber, as caracteristicas
conceituais e mentais dos padroes de signos trocados entre seres humanos.

Signos naturais expressam nada mais além da presenca material, enquanto
que signa data indicam o que nio esti rigorosamente presente na materialidade da
representagio, apontando assim outras dimensoes além da matéria: manifestam
uma auséncia. Para indicar auséncias, os signos tém que apresentar uma composi¢ao
mista. Camadas de elementos de natureza distinta e freqiientemente incongruente
ou disjuntiva sio colocadas umas sobre as outras e por isso as linguagens humanas
sio simultaneamente conceito e matéria actstica, além de veiculos de ilusio, fic¢io
ou fraude. A lacuna entre expressoes semidticas e seus objetos nao ¢ por si sé uma
fraude. Ao contririo, ¢ uma condigio para mentir, mentira e fraude originam-se na
contradigio entre o signo ¢ a inten¢io do transmissor. O mentiroso tem uma idéia
na mente que nio corresponde ao que ¢ expresso em palavras ou outros signos.
A mentira ¢ mais que uma afirmagao que nio corresponde a realidade. Ficgoes e
hipéteses nao sao mentiras. O que define uma mentira ¢ a inten¢ao do mentiroso:
“a mentira ¢ uma afirmacio falsa com a intengao de iludir” (mend. 4, 5).

Aqui, ao tratar de linguagens humanas, deve-se ter cuidado para nio cair na
nio comprovada equivaléncia convencionalista de signa data e convengdes, como
foi feito na tradugio por Robertson de De Doctrina Christiana. Signa data nio sio
de forma alguma signos convencionais. Em De Musica (6, 9, 24), Agostinho reco-
nheceu que os nomes sao impostos por convengdes, mas o trago convencional de
nomear nio esgota a estrutura dos signos. Ele declarou claramente que nomes nio
sdo importantes, o que importa ¢ seu significado. A inferéncia inevitivel é a de que
significado nio deve ser reduzido a convengdes. Significado nio é uma propriedade
de fato das representagdes, mas a indica¢ao das dimensdes internas de quem quer
que transmita o signo.

Intengio estd na origem da linguagem. Nada pode preceder a vontade ¢ o
intento de comunicar alguma coisa a alguém. Nas pdginas iniciais de As confissoes,
logo depois de o narrador dirigir-se ao Criador, perguntando: “Quem sois Vés, meu
Deus?” (conf 1, iv, 4), Agostinho declarava que nenhuma resposta jamais viria ou
nao teria sentido se a pergunta fosse meramente uma exibigio vaidosa e vazia de
loquacidade. Para que a questio tivesse sentido, o narrador deveria realmente ter a
intengio de falar com Deus. Por outro lado, a possibilidade de fazer essa ou qual-
quer outra indaga¢io nasce da graga de Deus, ao conceder um dom interior a mente
humana. A consciéncia e a intengio podem, assim, florescer sem a necessidade de
dominar convengdes. T20 logo a consciéncia surge, a crian¢a comega a impor sua
vontade aos adultos, através da exibi¢io de sons e gestos que indicam seus desejos
egoistas. Os gritos de raiva parecem semelhantes a célera; balbucios soam como
desagrado, mas nio possuem um elo analégico com os estados mentais de célera e
desagrado. Os signos simplesmente apontam para o que se passa no intimo da crian-

191

artigo 13.indd 191 @ 21/11/2006 15:30:20



¢a. Muito antes de conhecer as convengdes lingiiisticas, pela demonstracio de tais
signos pré-convencionais, a crianga tenta impor sua vontade aos adultos. A forma e
o objetivo dos signos nio sio mais que a expressio da vontade dela. E simplesmente
cedo demais para um bebé entender que os adultos se comunicam através de uma
sinalizagio convencional. Os signos do bebé sio vigorosos nio como resultado de
qualquer forma de representacio coletiva; sua for¢a advém da vontade dele. Choro
e acessos de raiva sao demonstragdes de for¢a de vontade. Se os adultos cedem aos
caprichos da crianga, ela terd levado a melhor. Se nio, chorar ¢ outro pronunciamento
da vontade: é um ato intencional de vinganga (conf 1, v, 8).

Significado é o que move os usudrios de signos e, desta forma, ¢ semelhante ao
livre-arbitrio que dirige o destino humano. Embora titeis como atalhos, as conven-
¢Oes sdo arbitrarias e tipicas das limitagdes humanas. Partindo da perspectiva humana,
as convengdes sio inevitavelmente mutdveis e vacilantes, mas outra dimensio de
regras ¢ revelada quando se admite que, embora as convengdes humanas mudem,
a Palavra de Deus permanece imutivel. E insustentivel pensar sobre a Palavra de
Deus em termos de expressio humana. As palavras humanas sio fugazes, méveis
e tempordrias. Tempo e esvaecimento sio caracteristicas humanas empobrecidas,
muito inferiores as capacidades onipotentes de Deus, ja que s6 Ele sabe como ser
ativo, embora em repouso, e em repouso em sua atividade (civ. 17, 18). As diferencas
sdo espantosas. Realizando seu papel de Criador, Deus gerou a Palavra (fid. et sym.
3, 3). A Palavra Divina, portanto, encerra a palavra humana: os seres humanos nada
podem além de formar representagdes; os homens nio sio causadores.

Se o sistema agostiniano de idéias avalia hibitos (consuetudo) como sendo fa-
tores consistentemente negativos na vida humana, ja que sao a fonte de obsticulos a
superar na busca por Deus, por que as convengdes seriam diferentes? As convengoes
podem ser ainda mais perniciosas; formam habitos, outorgando-lhes legitimidade
social, e ndo deveriam ser necessariamente acatadas. Na melhor das hipéteses, as
convengdes suprem as condigdes para a formagio de signos e sio basicamente os
pontos de partida da comunicagio humana. A totalidade do significado tem que
ser algo completamente diferente das convengdes e, no entanto, se as convengoes
formam signos lingiifsticos ¢ porque seu ser formado possui uma forma prévia e
antecedente.

O significado intencional precede as convengoes. Significar algo é de fato
exibir inequivocamente o que o transmissor pretendeu, e identificar um significado
¢ reconhecer a intengao expressa. Em seu mover de signos e usudrios, o significado
¢ definitivamente uma inten¢ao mental. Conforme o argumento especulativo de
Agostinho, os anjos — por exemplo — nio se comunicam com a corporeidade tan-
givel; sua comunicagio ¢ atingida através de um tipo de visao total dirigida “nio
a0 ouvido vinda de fora, mas ao 4mago da alma do homem” (ench. 15, 59). Para
Agostinho, anjos sio mensageiros Divinos e portadores da vontade providencial de
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Deus; transmitem com suas mensagens a vontade integral do Criador. A vontade ¢
uma graca que o Criador lhes concedeu e também aos seres humanos. A vontade
define todos os aspectos da criagio de Deus.

Ja que o significado é reduzido a vontade, a fonte que nos concedeu a vontade
—a graca de Deus — nio deveria ser excluida dos atos de significagio; ainda mais se
for considerada a escala inferior da criacio, ¢ possivel ver tragos pré-convencionais
de signos que nio podem ser reduzidos a linguagens convencionadas. Por essa ra-
zao, Agostinho declara, em De Doctrina Christiana (2, 2, 3), que os animais também
possuem signos que indicam seus apetites; mas o apetite ¢ uma forma inferior de
intengio. Isso é o que o galo e 0 pombo fazem com seus gritos, um processo similar
a0 da expressao humana de dor. Todos esses signos naturais sao ocorréncias mate-
riais sem intengao de significar alguma coisa, enquanto signa data significam porque
transcendem sua natureza corpérea.

Enquanto signa naturalia apenas especificam o exterior dos corpos, signa data
apontam para o interior do emissor. Signa naturalia nio sio outorgados ou inten-
cionais: acontecem, nio apontam para cimaras mais reconditas daquele que emitiu
o signo. Embora signa data sejam essenciais para o estabelecimento de uma comu-
nidade, ¢ bastante equivocado identifici-los com a faceta coletiva das convengoes.
Ao dar precedéncia as convengdes, poder-se-ia estar expurgando o componente de
individualidade que ¢ tio central a semidtica moral de Agostinho. Dar um signo ¢é
transmitir uma intengao particular, singular e individual; satisfaz um desejo e incor-
pora um desejo consciente de significar; ¢ a demonstragio do dmago de alguém e
por isso signa dada nao podem ser estritamente coletivos e convencionais. A idéia de
que a condi¢io bisica para transmitir representagdes ¢ que elas sejam predominan-
temente coletivas e convencionais seria uma adi¢ao muito posterior e questionivel
a compreensio dos signos (Engels, 1962: 373).

Convengdes de fato originam palavras, embora palavras nio possam ser inte-
gralmente identificada com signos. A palavra é um tipo de signo. Signos sio antes de
tudo indicadores e, como tal, quando combinados i variabilidade da vontade huma-
na, podem indicar uma espantosa variedade de objetos, desde o uso mais prosaico
da linguagem entre seres humanos até a aquisi¢io do conhecimento, ou mesmo a
representagao de milagres indicando a presenga de Deus neste mundo. Se ¢ assim,
signos referem-se primordialmente a signos, conduzindo a niveis mais elevados de
abstracio. Signos sio facilmente separados do mundo material que estariam com-
prometidos a representar. Seria um erro supor que signos simplesmente tomam o
lugar de coisas; signos sio meios de implicagao 16gica; para todos os fins priticos,
signos sio ferramentas de dedugio e ¢ por isso que indicam proposigdes universais
irredutiveis a qualquer cole¢io de particularidades.

Com isso em mente, em De Magistro Agostinho analisou uma sentenga de
Virgilio na Eneida, “si nihil ex tanta superis placet urbe relinqui” (se nada agrada tanto
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aos deuses desta cidade) e entio inquiriu como poderia “si” (se) significar o que nao
existe e, ainda mais incompreensivel, como pode a palavra “nihil” (nada) sequer ser
usada como uma referéncia real? “Si” (se) é uma condicional duvidosa e a palavra
“nihil” nio pode ser referéncia a qualquer coisa, caso contririo torna-se alguma
coisa, em ostensiva contradigio com o atributo de inexisténcia. Nenhuma colegio
de objetos existentes pode oferecer a base para inferir “nihil” (nada). Pareceu ébvio
no didlogo De Magistro (2, 3) que dtivida e inexisténcia pré-existem na mente.

“S1” e “nihil” sio plenamente significativos porque a mente relaciona um
dado signo — o termo lingiiistico “nihil” — a uma representagio mental que nio é
necessariamente a indica¢io de uma coisa real e, entio, através da equivaléncia, a
palavra tem significado. Um ramo da equivaléncia l6gica, sinonimia — na verdade,
um caso de semiose — é tanto um produto da mente como uma representagio auto-
referida. O antigo gramaitico ¢ o professor de oratéria que hibernavam em Agosti-
nho certamente argumentariam que a sinonimia ¢ uma caracteristica fundamental
quando se define o significado de um signo, mas pode o significado de palavras ser
representado apenas com outras palavras? Parece ser assim, embora na verdade nio
seja: nomes podem ser indicados, como quando alguém indica com um gesto essa
parede (paries) especifica mencionada em uma conversa (mag. 3, 5). Um gesto pode
esclarecer uma representagio enigmitica e, contudo, apontar com o dedo para um
objeto nio ¢ um gesto, uma ocorréncia que ¢ obviamente um signo? Contanto que
possa ser percebida materialmente, qualquer entidade fisica (res) pode ser transfor-
mada em um signo, embora a fisicidade de signos seja insuficiente para indicar o
transcendental.

Transcendéncia ¢ manifesta quando a mente se move para longe do que estd
presente para os sentidos e evolui em dire¢ao a abstragdes mais e mais elevadas, através
do estabelecimento de equivaléncias nao apenas de signos e coisas, mas também de
signos e signos. Apontar com o dedo estabelece a relagio entre uma representagio e
uma coisa, reduzindo assim a disjun¢io entre signum e res: ¢ uma constru¢io mental.
Dessa forma, se apontar ¢ um signo que elucida uma representacio, este ¢ o caso
dos signos que se referem a signos, significando-se mutuamente. Se o argumento
de Agostinho parasse por ai, a conclusio seria a de que nada pode ser mostrado sem
um signo, mas quando eu caminho para indicar o que a palavra “caminhar” significa,
devo fazé-lo de forma a que seja explicitamente uma ilustragio. Pode-se produzir
significado dizendo ou mostrando, mas isso coloca outro desafio: como mostrar
um signo que indique caminhar com pressa e nio ser confundido com andar deva-
gar? Pode-se enfatizar pressa movendo os bragos nervosamente, quase como uma
caricatura. Deve-se dar um indicio 2 mente que recebe o signo. Como sempre, o
significado nio estaria no signo, mas na mente que interpreta a manifestagio.
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Conhecimento e semiose

Entretanto, se signos possuem a fun¢io primdria de transmitir conhecimento,
areferéncia incessante do signo a signos apresenta um dilema principal, evidente no
caso de semiose infinita. Ambos os tipos de semiose — sinonimia ¢ defini¢o — sio
irrelevantes, na verdade positivamente prejudiciais, se os signos forem considera-
dos como recursos cognitivos. O que acontece quando se procura uma definigio
no diciondrio, ou quando se fornece uma representacio equivalente para fixar o
significado de um signo, ¢ claramente provocar uma regressio nominal, um efeito
de signos que se referem mutuamente apenas a outros signos. Nesse redemoinho
de signos incessantemente referindo-se a signos, o conhecimento ¢ reduzido a um
jogo lingiiistico, um palavreado vazio sem um padrio de julgamento e sem com-
promisso de encontrar a verdade. A verdade nao ¢ estritamente semidtica; nio esta
nem em uma representagio nem em seus objetos; como uma avaliagio que vem da
relagio entre signos e coisas, a verdade é um atributo extra-semidtico. Agostinho
nunca poderia adotar com naturalidade esse conceito de verdade e significado como
sendo semiose, puramente: esta seria uma resposta extremamente secular para uma
angustiante questio teoldgica.

Entretanto, quando desafiou seu filho, Adeodato, no didlogo De Magistro, a acei-
tar a reduc¢do do significado a semiose, o jovem observou que uma palavra detestada
como coenum (depravagio) era repugnante, nio devido as propriedades do signo, mas
em conseqiiéncia de sua referéncia. A denominagio coenum esti muito préxima da
desejada e reverenciada coelum (céu); as duas diferem devido a simples troca de uma
letra: “n” por “1”. Ademais, o que com certeza causou repugnincia nio foi o signo,
mas a coisa representada. As observagoes de Adeodato levam entio a uma discussio
sobre o que é superior, 0s signos ou as coisas. Para apresentar uma resposta adequada,
seria necessario definir as condigdes que definem superioridade. Agostinho afirmou,
e Adeodato concordou, que a idéia de superioridade emana do coroldrio de que o que
quer que necessite a existéncia de outro é certamente inferior. Portanto, se alguém
escuta um signo com mais complacéncia do que percebe a coisa (de magis. 9, 25) e
alguém usa o signo nio para incitar depravagio real, a conclusio sé pode ser a de que
o signo ¢ independente do objeto, além de superior aos seus objetos.

Ademais, qual o objetivo de usar um signo? Signos sio usados para signifi-
car, porque sem significado, o ensino e o conhecimento seriam impossiveis: “os
signos existem devido a cogni¢io e nio a cogni¢io por causa do signo” (mag. 9,
26). Abrindo caminho entre as implicagoes deste argumento, pai e filho, juntos,
concluem que ensinar deve ser superior a significar ou, mais precisamente, ensinar
é superior a nomear.

Em De Magistro, a constante suposi¢io é a de que a permuta de signos deve
ter um objeto e que o objetivo mais elevado da emissio de signos ¢ ensinar de tal
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forma que alguém possa aprender. Entio, o que é que alguém ensina e outra pessoa
aprende? Certamente alguém s6 deve ensinar se tiver conhecimento. O conheci-
mento é portanto superior a nomes € coisas.

A questao agora torna-se: como alguém conhece? O que ¢ o verdadeiro co-
nhecimento? A distingdo inicialmente rigida entre signos (signa) ¢ entidades (rei) nio
pode manter-se facilmente. Signos sio realmente superiores a coisas, especialmente
ap6s admitir que signos indicam coisas que devem ser conhecidas? Nesse caso, signos
tornam-se dependentes de objetos: “nenhum signo ¢ conhecido se nio se souber de
que coisa ele é um signo” (trin. 10, 1, 2). Embora desconcertante, ¢ em referéncia ao
critério estabelecido de superioridade, os signos tém que ser inferiores a seus obje-
tos. Como podem signos ser inferiores a coisas quando pareciam superiores algum
tempo antes, no didlogo de Agostinho? O curso dos argumentos em De Magistro
nao parece conduzir a uma solugio satisfatéria e tranqiiila. O didlogo andou para
frente e para trds sem apresentar uma resposta precisa para uma pergunta tio basica.
O que estavam fazendo Agostinho e Adeodato? Estavam tentando demonstrar que
ensinar ¢ conhecer estdo essencialmente crivados de paradoxos? Seu objetivo era
demonstrar que didlogos sio impossiveis? Por que ter o trabalho de usar um didlogo
para demonstrar que didlogos instrutivos sio indteis?

A seqiiéncia agostiniana de idéias em De Magistro parece ilustrar o progresso
em dire¢io a um desanimador beco sem saida intelectual, mas pode muito bem ser
que a se¢io do didlogo sobre signos fosse nada mais que “um paradoxo titico” (Ma-
dec, 1975: 71). O designio poderia ser nao determinar a viabilidade do ensino, mas
as condigoes de sua possibilidade. Assim, por extensio, o que o didlogo realmente
pretendia era demonstrar a impossibilidade de um conhecimento completamente
secular. Da mesma maneira que alguém nio deveria reduzir a transmissio de signos
a sua materialidade externa, a comunicagio verdadeiramente significativa nio seria
aquela que ocorre horizontalmente durante o intercimbio entre seres humanos
trocando signos uns com os outros. No caso de um ponto de vista estritamente
secular, signos, coisas e conhecimento movem-se em circulos, conduzindo a lugar
nenhum, como se estivessem perseguindo suas proprias caudas.

Sem deslocar o problema, o circulo permaneceria intocado, incapaz de partir-
se em uma espiral ascendente. Isso sé poderia acontecer se fosse acrescentado um
outro elemento para solucionar o impasse. Palavras e signos simplesmente nio sio
suficientes para indicar conhecimento: ouvi-las ou recebé-los ¢ totalmente indtil se
nio se sabe o que o que a palavra ou o signo significa ou representa. O conhecimento
das coisas determina completamente o conhecimento dos signos; assim, quando os
signos sao transmitidos, o destinatirio deve de alguma forma ji ter conhecimento
ou aceitar o que significam. Isto nio ¢ exatamente aprender. E antes uma evocagio,
mais precisamente uma recordagio (mag. 11, 36). De Magistro costura um paradoxo
engenhoso cujo objetivo nio estd imediatamente claro para o leitor.
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Para Agostinho, tal paradoxo s6 pode ser solucionado admitindo-se a posi¢ao
especial que crer possui sobre entender. Se a comunicagio significativa nio ¢ ho-
rizontal, certamente € vertical, envolvendo a dimensio interior dos seres humanos
e seu supremo Criador. A ordem divergente do humano e do Divino é rompida
quando o individuo abandona sua vontade, acreditando e aceitando Cristo como o
Mestre interior, o inico mediador, filho de seres humanos e de Deus, o supremo
dom do Criador a humanidade. Foi assim que Agostinho descreveu De Magistro em
Retractiones (1, 11): um livro nio sobre a discussio de signos, mas uma exploragio
sobre a verdadeira natureza do ensino. E, portanto, legitimo afirmar que toda a
tessitura de conceitos no livro sobre a relagio entre signos, coisas ¢ conhecimento
¢ puramente acesséria a uma tese mais essencial: a de que o tnico conhecimento
verdadeiro vem de Deus, como estd verbalmente expresso em Mateus (23: 10): “um
¢ seu Mestre, o Cristo”. Também digno de nota ¢ o fato de que, embora nio tenha
sido o tltimo trabalho sob forma de didlogo a ter recebido os toques e revisoes finais
de Agostinho, De Magistro foi tltimo didlogo que ele iniciou, concedendo-lhe uma
aura de culminacio. E também bastante significativo o fato de que, em Retractiones,
Agostinho nio da satisfagdes ou faz ajustes a qualquer parte do livro que comegou
a escrever cerca de 389-390 d.C., ap6s ter deixado Ostia e voltado para a Africa do
Norte. Aquela foi uma época em que Agostinho provavelmente estava escrevendo
também As confissoes e envolvido completamente com as obrigagdes opressivas de
um bispo catdlico.

A afirmagio de Agostinho sobre a precedéncia das crengas nio era mera-
mente teoldgica e religiosa. Ele sustentava que sua posi¢ao era predominantemente
epistemoldgica, porque crer ¢ superior a entender. Estava bastante claro para ele,
naquele momento, que a rentdncia a todos os modos de ceticismo deveria ser
completa. Colocar a divida no inicio de qualquer busca intelectual constitui um
grande empecilho a cognicio. Atos de crenga inabaldveis e absolutos devem estar
no “limiar da {&” (ench. 7, 20). Compare-se crer com entender e veja-se que se cré
em tudo que ¢ entendido, mas nio se entende tudo em que se cré. Crer também
satisfaz integralmente as condigoes de ensinar e significar em De Magistro. Acreditar
¢ espiritual e interior, nio exterior, ¢ portanto um produto da mente. Agostinho
estava bastante seguro de que ¢ obrigatério abandonar qualquer submissio ao que
¢ exterior. A jornada do crente deve ser sempre para dentro. Nenhuma agio — nem
mesmo as melhores agdes — pode ser julgada em si mesma. O significado de uma
agio vem da submissio as ordens de Deus.

Deus nio ¢é exterior 3 humanidade: Ele ¢ a dimensio interna suprema dos
seres humanos. Nossa vontade e nossa liberdade tém tanto poder quanto Deus tem
vontade e presciéncia (civ. 5, 9). Nossa parcialidade ¢ realizada apenas em referéncia
a totalidade Divina. Sé se pode agir virtuosamente de acordo com as ordens de Deus
(Dihle, 1982: 131). A liberdade humana imperfeita anseia pela Divina onipoténcia.
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Portanto, ja que os humanos nio podem ter presciéncia de seu destino, sendo pri-
sioneiros de uma percepgio limitada e distorcida do futuro e destituidos de uma
compreensao total das conseqiiéncias do exercicio de sua vontade, ¢ simplesmente
prudente submeter sua liberdade frigil e contraditéria a norma de Deus. Deve-se
submeter a prépria vida Aquele que tem a presciéncia que falta totalmente aos
homens.

A submissio deve ser total ¢ sem medo. Medo é um sentimento inaceitivel
em relagio a um Deus que demonstrou Seu amor pela humanidade ao sacrificar
Seu Filho para nos redimir. A cruz é o dom supremo de Deus aos seres humanos.
Portanto cabe 2 humanidade reconhecer esse dom com a mesma intensidade afe-
tuosa e, ao contririo de Adio, retribuir o legado de Deus com incessantes atos de
obediéncia; mas como se pode saber se tudo isto ¢ verdade? Como é sempre o caso
com os mais profundos mistérios da vida, ¢ uma questio de crenga. E acreditar — na
verdade dar o salto da fé — ¢ com certeza uma questio de vontade.

Com a crenga, a suprema graga de Deus é mantida no dmago dos sistemas de
idéias de Agostinho. Para um cristio, a crenga exige a conversao, adogio da fé, assim
como a entrega da prépria vontade, porque o Cristianismo ¢ bastante diferente das
demais religides, limitadas por vinculos étnicos e sociais. Deve-se recordar que na
época de Agostinho, os cristaos eram batizados em fungio de sua escolha consciente,
nao devido a origem biolégica individual. Embora catélica devota, Monica sé podia
esperar a conversio de Agostinho; conforme uma decisio consciente, pessoal e
individual, seu filho s6 seria batizado com a avangada idade de 33 anos. O batismo
tardio era uma ocorréncia bem estabelecida entre os primeiros cristaos.

Para uma religido estritamente baseada na escolha particular, o batismo na
idade da razdo também reiterava a divisio radical de natureza e cultura refletida por
toda a obra de Agostinho e apresentada em sua tipologia basica que segregava signos
naturais ¢ dados. Para um cristio, a separa¢io entre natureza ¢ cultura deveria ser
integralmente alcangada. Agostinho achava que, devido a tudo isso, o sexo deveria ser
extirpado de sua vida e reduzido a intengio de procriagio para o resto de seus irmaos.
Ademais, Agostinho encontrou a solugio para o dilema paradoxal de De Magistro nas
palavras do profeta biblico Isafas (ep. 120). Se vocé nio cré — disse o profeta (Is. 9, 7,
70) —vocé nio ird entender, ¢ nesse ponto Agostinho estava defendendo a centralidade
das Escrituras na formagio e determinacio da conduta dos fiéis cristaos.

Como e onde encontrar as normas
Conforme a enérgica afirmagio de Agostinho, a fé precede o entendimento
racional. Em De Trinitate (15, 2, 2), a formulagio é decididamente ltcida: “a té busca,

o entendimento encontra” (fides quaerit; intellectus invenit). Mais que a luz interior da
verdade, a fé exige a aceitacio da autoridade da Igreja guardando a palavra de Deus.
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Os cristios devem viver sob a instru¢io do supremo mestre interior, o formador de
vidas, o guia da agio humana. E dai por diante pedido aos fiéis que se coloquem nas
maios do Verbo Encarnado, aceitando a Cristo, o mediador dos reinos separados do
humano e do Divino. Embora esta possa ser uma sugestio inevitdvel, um problema
permanece: como alguém pode encontrar o Verbo? Primeiro, deve voltar-se para
dentro, buscando o Criador invisivel, que nunca ¢é integralmente expresso na beleza
e majestade da natureza. Atributos essenciais do Criador — perfei¢io e permanén-
cia — nio estao na natureza: a natureza ¢ corrupgao ¢ mudanga. O caminho para
encontrar o Divino nao € através do falivel conhecimento humano, mas através da
té que verdadeiramente tenciona conhecer o Divino. A fé é imutivel e fornece o
abrigo que ird aliviar o impacto do dilivio desordenado do entendimento humano.
O entendimento pode estar ao alcance de muito poucos, enquanto a fé ¢ acessivel
a todos, limitados ou nio de inteligéncia e nio sé isso: a inteligéncia estritamente
humana apenas tece diividas. Para separar as dtividas — fonte de ansiedade e sofri-
mento — deve-se curvar a autoridade da Igreja que determina o contetido da fé. Isto
pode contrariar a forga do orgulho humano, mas a humildade ¢ necessaria a salvagio.
Para salvar a alma, a pessoa tem trés alternativas: “primeiro a humildade, segundo
a humildade, terceiro a humildade” (ep. 118).

Falta de humildade gera desobediéncia, como aconteceu originalmente no
Jardim do Eden, quando a serpente tentou Adio a agir com o orgulho que é uma
caracteristica das entidades semelhantes a um deus. A narrativa do Génese, tanto
no sentido literal como no figurativo, mostra Deus ensinando a Adio que nem ele
nem seus descendentes jamais serdo deuses. Naquele ponto, a humanidade perdeu
a graga ¢ estava fadada a viver no reino oposto a Divindade. Esta é uma ligio a ser
aprendida durante toda a vida da humanidade na Terra. E um ensinamento que vai
além de Adio: é um oferecimento 3 humanidade que, entretanto, continuard insis-
tindo cegamente em cometer atos de orgulho (Gn. Litt. 11,39, 53). A histéria biblica
¢ uma ilustragdo normativa que deve inspirar todos os seres humanos. A aceita¢ao
das escrituras e a crenga na perfeita santidade da Palavra Divina sio a simples ado¢io
moral da virtude da humildade. O que Agostinho professa ¢ que a escolha de uma
vida humilde nio ¢ apenas uma decisio moral e l6gica por parte dos cristios. E um
ato de fé muito superior a qualquer entendimento racional.

Como € possivel ter fé sem a razio, assim também a razio pode funcionar sem
a fé. Autoridade (auctoritas) e razao (ratio) sio meios isolados de adquirir conhecimento
verdadeiro, embora sua relagio hierirquica seja bastante 6bvia, considerando-se como
a crenga ¢ julgada superior ao entendimento. A autoridade da fé deveria comandar
as decisdes da razio. Assim, se nio hd entendimento sem crenga, e crengas podem
perfeitamente ser mantidas sem entendimento, a conclusio tem que ser: acredito
para que possa entender (credo ut intelligam). Este ¢ um principio consistentemente
ativo nos escritos de Agostinho. Em um de seus primeiros didlogos, escrito logo
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apés sua opgao definitiva por uma vida crista, em De Ordine (9, 26), ele declarou
que a autoridade vem primeiro. Durante sua longa carreira de pensador publico, os
esforgos intelectuais de Agostinho corresponderam a tentativas de apreender o que
¢ inteligivel e ontolégico, embora reduzido a Divindade materializada na narrativa
biblica da vida de Cristo entre os homens (Holte, 1962: 361). Para tal, Agostinho
indica que a vida humana estd presa entre campos de forga opostos. E ratio contra
autoritas; signos separados de coisas; o que significa comparado ao que ¢ significado;
o0 exterior em oposi¢ao ao interior; ¢ somente em relagio a uma Divina Norma que
tais contradi¢des podem ser mitigadas.

Embora com uma aparéncia teoldgica e estritamente nio-secular, os principios
essenciais do convencionalismo estio presentes em Agostinho. Os homens nunca
estdo totalmente unidos em semelhanga natural: esse tipo de paz e uniio ¢é transitério
e insatisfatorio e nio ¢ de admirar que as sociedades humanas sejam destrogadas de
tempos em tempos. A unidade da humanidade s6 é harmoniosa em pacifica obedi-
éncia as Escrituras (civ. 14, 1). Para Agostinho, a Divina norma é certamente uma
convengio, mas do tipo mais poderoso. E a convengio unicamente verdadeira que
¢ absolutamente inescapivel.

A humanidade tem um contrato indestrutivel com Deus, a quem tudo ¢
devido. Nio s6 nossa vida nos foi dada, mas também o Criador nos deu Seu filho,
o redentor que libertou a humanidade da servidao de Adao: igual a nenhuma outra
religido, o Cristianismo estipula uma doutrina de remissio eterna que apaga o pas-
sado mais longinquo. As origens maculadas da humanidade podem ser purificadas,
mas apenas com o Divino auxilio. A divida humana para com Deus ¢ tio imensa
que nunca poderia ser quitada.

No curso da maciga obra de Agostinho, o convencionalismo deu uma virada
surpreendente e radical. Nio era mais um elemento de diferenciacio social. E to-
talmente diferente do conceito homérico de individualidade herdica e trigica que
assombrou a Antigiiidade. Para as comunidades cristas, a diversidade é considerada
irrelevante se comparada com a felicidade pacifica de uma vida homogénea no in-
terior da cidade celestial. As regras da cidade de Deus sio radicalmente diferentes
daquelas da cidade dos homens. Discérdia e competigio sio as marcas das diabdli-
cas associagOes pagis, ao passo que a cidade de Deus estd unida em seu amor pelos
preceitos das Escrituras. Enquanto a salva¢io pode ser universal, os meios de obter
aredengio estao disponiveis para cada ser humano que se entrega as instrugdes das
Escrituras. Convencionalismo e coletivismo se dissolvem um no outro, sob o selo
severo da Divindade. Na cidade de Deus, a existéncia ¢ um ato de capitulagio. A
vontade mais elevada de estar com Deus reprime a vontade mais baixa da libido.

Agostinho fez mais do que defender os principios essenciais do convencio-
nalismo. Intensificou-os e expandiu-os a um ponto nunca visto antes na doutrina
ocidental. Na concepgiao social cristi, a convengio ainda separava a humanidade do
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mundo natural, mas as convengoes cristas deveriam ser encontradas nas narrativas
biblicas que fornecem as rigorosas diretrizes para coordenar o comportamento das
pessoas egoistas. Para superar os tragos destrutivos e arrogantes da humanidade é
compulséria a submissio as sagradas normas biblicas. Tanto para pagios como para
cristaos, normas sociais podem parecer assumir uma feigio arbitriria, porque sio
determinagdes voluntirias, mas o que torna a cidade de Deus superior a0 mundo
pagio ¢ que a vontade presidindo as normas na cidade celestial expressa a vontade
de Deus.

A eficicia social das convengdes sempre depende da reciprocidade, mas
reciprocidade humana restrita — horizontal ¢ entre pessoas da mesma espécie
— inevitavelmente resulta em perversidade e violentas lutas pelo poder. Na cidade
da justica, entretanto, a reciprocidade ¢ vertical e portanto capaz de criar harmonia
e estabilidade duradouras. Deus, aquele que compele a obediéncia, estd presente
dentro de cada morador da cidade celestial. A presenga do mais poderoso ordenador
¢ precisamente o que faltava em todas as teorias sociais seculares até 0 monumental
De Civitate Dei. Depois de Agostinho, o convencionalismo tornou-se tio poderoso
quanto jamais poderia ser.

As convengdes da cidade celestial sdo irredutiveis a leis escritas preceituando
integridade e conduta apropriada. Os preceitos e instru¢des que emanam da inter-
pretagio da Biblia exigem muito mais que castidade e retidao. De outra forma os
textos biblicos seriam meros borrdes de tinta na pagina; seriam o que a carta de Paulo
aos Corintios (2. Cor 3: 6) denominou “a letra”. Tal tipo de letra mata, porque as
leis humanas sdo inevitavelmente mortais e precdrias: nio seguem o espirito eterno
que vivifica (spir. et litt. 4, 6).

De acordo com a teoria social de Agostinho, as leis humanas nio fazem sentido
sem a Divina graca e a graca contém o espirito do Deus vivo das Escrituras. Aqui,
Agostinho combina inseparavelmente crer e entender. Os cristios devem conhe-
cer e ser fiéis ao que € dito nas Escrituras, em funcio de sua aceitagio e crenga na
supremacia do Criador. A crenga religiosa requer conhecimento, que é adquirido
através da fé. A cultura puramente secular —até mesmo aquela em prol da qual Cicero
argumentava em seu ataque contra as deficiéncias das escolas de retdrica clissica
— simplesmente nio ¢ suficiente para se viver uma existéncia crista bem-sucedida.

A vida entre os humanos exige normas absolutas e precisas que controlem
inevitiveis impulsos egoistas de seres sexuais. Cooperagio e submissio sio preferiveis
a qualquer modo de competicio individual. Disciplina e doutrina sio obrigatérias a
quem deseja viver uma vida plena em Deus. A béngio disciplinar do Espirito con-
tida nas Escrituras deveria agir sobre a humanidade, subordinando e controlando a
vida, que de outra forma seria cadtica, dos seres seculares. Neste sentido, a doutrina
cristd ¢ um meio de coordenagio e cultura. E cultura na perspectiva antropolégica
contemporinea do termo, com um viés doutrindrio e histérico preciso. A teoria
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agostiniana de histéria nio concebe o fluir do tempo como uma eterna repeti¢ao
do mesmo. Aos fisicos que afirmavam que “o mundo desaparece e reaparece, mos-
trando as mesmas caracteristicas, que dao a impressio de serem novas” (civ. 13, 14),
Agostinho respondeu que o mundo era como uma encosta ascendendo em dire¢io
a perfeigdo; se nao o fosse, como poderia a humanidade ser resgatada e redimida da
indigéncia que se move em circulo? A histéria ¢ uma trajetéria tortuosa para a feli-
cidade, comecando como queda, em seguida dirigida por profecias que conduzem
a vinda do Messias e, finalmente, terminando na ressurrei¢io e salvagio daqueles
que aceitaram as instrug¢oes da doutrina biblica. A histéria move-se em dire¢io a
um objetivo porque suas leis nao sao ocultas, mas determinadas em forma de regras
para orientar a humanidade.

A doutrina crista e sua cultura sio meios de aperfeigoar a humanidade deso-
nesta. Inspiradas pelo espirito da graga Divina, as regras cristas sio adi¢oes positivas
que irdo modificar para melhor um estado de outra forma selvagem (Kavane, 1967:
124). Se for organizada conforme convencdes biblicas compartilhadas, a vida social
pode ser mais que apenas perdigao e dor. A histdria é nosso dever comum, assim
como ¢ nossa missio obedecer ao contrato universal de Deus para conosco. Todas
as descrigdes adicionais de sociedades humanas organizadas em torno de regras que
dirigem e determinam as a¢oes humanas simplesmente revivem — sob formas e em
graus diferentes — o sonho agostiniano de uma comunidade ideal.

A Luz no coracao

Entretanto, para finalizar uma andlise precisa da idéia de cultura e convengoes
de Agostinho, ¢ indispensivel refletir nao apenas sobre o papel formativo da crenca
e do entendimento para uma comunidade crista, mas também observar que relagao
tais atributos possuem com a experiéncia e o processo de iluminagio. Crer e entender
sdo possiveis porque a mente humana passa por iluminagio proveniente de uma
fonte que lhe é superior (Stock, 1996: 160). Privados de iluminagio, os homens
nunca poderiam atingir a crenga ¢ o entendimento e, sem a Divina iluminagio, o
convencionalismo hierdrquico de Agostinho seria incompleto.

Enquanto a crenga e o entendimento geram conceitos que podem ser ver-
dadeiros ou falsos, a iluminagio aponta para a verdade. O papel da iluminagao na
busca pela verdade Divina nio é pequeno, mas antes uma condi¢ao para chegar a
certeza e a Deus: se a luz Divina nio inundasse a alma, a vida humana estaria de-
sesperadamente enredada em erro, contradi¢io e insensatez. A verdade nunca estd
oculta, diz Agostinho em De Ultilitati Credendi (8, 20), estd escondida apenas na forma
como ¢ procurada e porque deve ser obtida de uma autoridade Divina. Assim, o
que a iluminagio causa a alma? Em sua magistral exegese da filosofia agostiniana,
Etienne Gilson (1943: 112) responde cuidadosamente a essa pergunta, indicando
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o que a ilumina¢io nio faz: nio é uma intuigio do conteddo da idéia de Deus. O
conhecimento humano é opaco em relagio aos pensamentos de Deus. E como disse
Paulo: a humanidade percebe Deus através de um vidro, obscuramente.

A iluminagio também nio é uma metifora; significa apenas que a Luz permite
o conhecimento, tanto secular como Divino. A iluminagio nio revela o conhecimen-
to, caso contrario Deus seria ativo e a mente humana, passiva. Se isso fosse assim,
tal suposigio tornaria intitil o esforco para a salvagio individual. E parte da tarefa
da humanidade ativamente buscar e encontrar a Deus. Na verdade a iluminagio
nio libera a humanidade de sua busca por Deus. E exatamente o contrario: porque
existe a iluminagio, a humanidade deve encontrar a Deus com o intelecto de que
foi dotada. A iluminagao de Deus nada mais é que uma condigio para a verdade sob
todas as formas. E um dom universal de Deus 2 humanidade; portanto, a iluminagio
nunca nos abandona, mesmo quando viramos as costas a Ele.

O desejo humano pela verdade ¢ uma sombra da luz de Deus, apesar da busca
em si mesma ser desorientada e nio levar a parte alguma, ou a um beco sem saida
intelectual. Embora a iluminagio seja sempre voltada para a verdade, pode estar
temporariamente obscurecida por crengas e equivocos humanos; mas quando a
pessoa sente a Divina luz brilhando sobre ela, passa por uma visao mistica.

Visoes misticas sio surpreendentemente limitadas. Nio podem ser adequada-
mente transmitidas a qualquer um que nio seja um iluminado. A experiéncia mistica
invade a pessoa com a presenga de Deus, mas nio fornece conceitos que possam
ser compartilhados. O entendimento determina a estrutura conceitual de qualquer
doutrina, enquanto a iluminagao gera os meios de julgi-la: “o que seu intelecto vé na
luz da iluminagio e nio em sua prépria luz ¢ a verdade de seus préprios julgamen-
tos” (Gilson, 1960: 86). Eis porque diz-se facilmente que o intelecto pode perceber
se uma idéia € certa ou errada, boa ou m4, mesmo antes de avalid-la racionalmente.
Nesse ponto, a mente torna-se consciente de que alguma coisa entrou em seus
pensamentos, sendo capaz de descobrir verdades que nio sio meramente temporais
e transitdrias, mas também de chegar a idéias de imortalidade e eternidade (imm. an.
4, 6) que, de outro modo, seriam estranhas a alma humana.

Porque a iluminagio precede e informa o entendimento, a procura ¢ a com-
preensio da verdade nio sdo solitirias em quaisquer circunstincias. Para Agostinho,
averdade vem de dentro, mas sé ¢ alcangada apés ser revelada em publico. A forca
daverdade nio pode ser mantida em segredo. Este ¢ um dos pressupostos mais caros
a Agostinho. Se nio o fosse, por que um homem tio pudico, tio excessivamente
consciente do pecado e da culpa, abriria seus penosos segredos, seus desalentados
anselos sexuais, suas angustiantes incertezas e auto-acusagoes em tantas passagens
das Confissoes e tratados, além de sermdes e cartas? Para ele, mexericos nio tinham
qualquer atragio e uma indicagio de seu tato discreto ¢ o fato de ter deixado de
expor o nome de sua concubina — a mie de Adeodato — e tampouco identificado
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o amigo chegado cuja morte tanto pranteou no quarto capitulo de sua obra-prima
literdria (conf 4, v, 7-9). Embora possa parecer que a pessoa estd so, até mesmo
ostensivamente mergulhada na mais absoluta solidao e aparentemente desligada de
outras pessoas, isto nunca acontece: a luz Divina — que pode ou nio ser vista — estd
sempre em toda parte.

A iluminagio ¢ incessante. Como estamos sempre na companhia de Deus,
signos fafscam diante de nds, apesar de nossos olhos fechados. As Confissdes de Agos-
tinho listam mirfades de oportunidades perdidas antes que optasse finalmente por
uma vida cristd. Quando era um menino e estava muito doente, “ardendo em febre
e quase as portas da morte” (conf. 1, x1, 17), sua mae, perturbada, quase o batizou. As
confissoes descrevem decisdes que constantemente nunca podiam ser tomadas, desejos
nunca totalmente repudiados, signos a beira de dizer alguma coisa que nunca era dita
ou, se o fosse, dita de uma maneira infinita, incompreensivel para a mente finita e,
portanto, incapaz de ser traduzida para um significado incontestavel.

Quando a alma anseia por Deus, sua esperanga ¢ tanto a de um vinculo per-
pétuo quanto a de uma comunhio perfeita com o Criador. Comunhio e companhia
estdo na origem de todas as coisas e, por tal razio, porque este ¢ o destino de todos,
Deus imediatamente fez uma companheira para Adio no Jardim do Eden, ¢ ainda
mais importante, Ele fez o primeiro homem a Sua imagem e semelhanga. Nenhuma
pessoa ¢ absolutamente singular. Mesmo sendo Adio um espelho distorcido, como
todos os espelhos que precisam de modelos e objetos para refletir, o homem original
tinha que existir na companhia e comunidade de outros.

Os esforgos iniciais de Agostinho para obter a iluminagao fracassaram nao de-
vido a sua incapacidade de renunciar ao sexo, mas também (e talvez principalmente)
porque o esfor¢o era apenas introspectivo. O Um de Plotino ¢ menos uma uniao do
que uma ascensio egoista conduzindo a “uma cidadela interior” (conf 7, x, 16), que
poderia facilmente protegé-lo dos demais. Embora concedido por Deus, era preci-
samente o Amor Dei que faltava nas tentativas de Agostinho. Sem isso, nio poderia
conseguir com éxito a pretendida ascensio para além do volatil mundo dos sentidos.
Amor Dei requer a mudanga para além do santuirio do eu. Tal amor pressupode a
existéncia de uma entidade Divina a ser alcangada e de alguma forma conhecida:
“Como pode alguém amar algo que nio conhece?” (Louth, 1981: 149).

Sé6 depois de sua conversio podde Agostinho ter uma experiéncia aproximada
de uma visio mistica. O processo de conversio foi uma escolha pessoal e, contudo,
real¢ada pela interagio com outros. Ele ouviu Simpliciano celebrar o batismo do
conhecido retérico Miério Vitorino; foi informado entio da opgio de Antoénio do
Egito por uma vida monistica; Ponticiano — outro norte-africano recentemente
convertido ao Cristianismo — falou-lhe sobre membros do servigo imperial que
foram subitamente tomados pelo amor de Deus e, renunciando ao sexo, tornaram-
se cristdos. Agostinho sentiu-se s6 e incapaz de escapar de sua prépria prisio. Nao
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conseguia compreender como pessoas incultas podiam encontrar a Deus e ele nio.
Expressou surpresa e frustragio ao seu caro amigo Alipio.

Entio, signos de ansiedade vibram por seu corpo, indicando o jardim da casa
onde se hospedava em Milio. Ele interpreta os signos que o invadem como uma agonia
fisica semelhante 2 morte. A morte ¢ a solidio suprema. Alipio segue seus passos, mas
Agostinho nio sente intrusio em sua solidao (conf 8, vii, 14). O extremo isolamento
de Agostinho nio lhe permite buscar qualquer outro que nio ele préprio, de modo
que nio pode entrar em um pacto ¢ uma alianga com Deus. Uma alianga contratual
(placitum) com Deus estipula total submissio e isso ¢ impossivel acontecer quando a
vontade estd dividida. Essa divisao do eu impede a comunhio e s6 agrava o senso de
distanciamento de Agostinho: um eu dividido estd mais que doente, estd predisposto a
atos pecaminosos. As perturbagdes da vontade “sao puramente internas a ela prépria”
(O’Donnell, 1992, vol. 3: 49). A cura deve vir de fora como uma didiva de Deus.

Agostinho entra ent3o no jardim. Sua narrativa em As confissoes adquire uma
stbita forma alegdrica®; ele percebe a figura da digna e casta Senhora Continéncia
convidando-o a entrar. Ele ainda nio encontrou a paz; a luta devasta seu coragio
(ista controversia in corde meo). Uma tempestade emocional irrompe. Sente vontade
de chorar. As lagrimas o arrastam para um pogo ainda mais profundo de solidio.
Teme nio poder atender a colossal exigéncia de reinventar-se. Entio, uma voz vem
de uma casa vizinha’, e o exorta, como uma cangio: “toma e I, toma e 1&” (tolle lege,
tolle lege). Agostinho para de chorar ao conceder a tal signo o significado solene de
um comando Divino. Toma o livro que leva consigo. A razio para a interpretagao
de Agostinho de um canto humano (cantu) em uma exortacio Divina é baseada em
outro signo: uma situagao semelhante havia inspirado Anténio do Egito a optar por
uma vida mondstica. Antonio havia lido uma passagem dos Evangelhos (Mat. 19:
21) e considerado que se tratava de um encorajamento Divino. Com a epistola de
Paulo aos Romanos em suas mios, Agostinho 1€ o trecho aleatério (Rom. 13: 13-14)
em siléncio e encontra nele a condenagio do erotismo desenfreado e das tentacoes
terrenas da carne. Interpreta esse signo como uma mensagem de Deus para ele. Para
Agostinho, o que parece ser acaso freqiientemente é cegueira em relagio a graga e
a predestinag¢io. Uma luz calmante o banha de alivio, iluminando-o e afastando as
sombras da davida. Sente-se integralmente convertido a religido cristi. Na verdade,
¢ dificil considerar esta uma conversio stbita. Por que estaria ele levando um livro
das epistolas de Paulo se jd nio estivesse em meio ao processo de opg¢ao por uma vida
crista? A cena do jardim é menos uma conversio do que uma confirmacio.

Obviamente isso nao poderia ser tudo. Agostinho vai a Alipio e descreve o
que acabou de lhe acontecer. Alipio pede para ler a epistola de Paulo e reconhece
nela uma mensagem velada para sua prépria conversio. Juntos, ¢ para alegria dela,
revelam a Monica sua decisio de serem batizados. Agostinho também informa sua
mae sobre a decisao que tomou de adotar o celibato e a castidade.
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Embora impossivel de aprofundar com certeza além do texto de Agostinho,
a narrativa de sua conversio ilustra sua teoria mais abstrata sobre o significado. Os
signos se relacionam a outros signos, mas o significado é perdido se nio surgir de
dentro para fora em uma representagio publica. Tal movimento, entretanto, deve-
ria também saltar do exterior em dire¢io is cAmaras mais internas do coragio. As
dire¢oes — de dentro para fora e de fora para dentro — nio dependem uma da outra.
O significado nao ¢ solipsistico, possui uma dimensio publica. As regras que pre-
valecem na cidade celestial devem ser mais que simples normas individuais. Devem
ser publicas e materializadas para quem quer que procure por elas nos exemplos da
Biblia. A submissao as normas escriturais reforma a humanidade desregrada.

Agostinho defende um conceito de regras publicas que vai além dos limites
de uma sociedade humana especifica. Regras biblicas produzem efeitos nas cidades
reais do mundo pagio, mas sao ecuménicas e de fato universais. As regras formativas
reais s3o aquelas que nio se originam dos reinos humanos, mas devido a sua posi¢ao
hierirquica podem impor ordem ao estado secular. Sem essa compreensio e incapaz
de observar os signos incidentais da vida diante de seus olhos como tendo sido dados
por Deus, Agostinho — como tantos entre nés — deixou escapar outros indicios que
eram manifestados a ele muito antes da cena do jardim em Mildo. O sonho de sua
mae (conf 3,x, 18 ¢ 3, xi1, 19), de que ele encontraria seu caminho de volta ao Cristia-
nismo, era s6 uma fantasia pessoal dela, nio uma ordem para que abandonasse a seita
maniqueista. O elemento mais significativo da cena do jardim — o siléncio, a voz, a
Biblia, a epistola de Paulo, o isolamento do individuo, a descoberta intima tornada
publica — eram indicadores anteriormente apresentados a ele em um encontro com
Ambrésio (conf. 6, iii, 3). Durante uma das visitas de Agostinho a Ambrésio, ele viu
o bispo de Milio lendo as escrituras paulinas com o coragio, sem mover os labios.
Posteriormente, Agostinho observou que Ambrésio havia feito um sermao sobre a
passagem na epistola de Paulo que fazia referéncia a letra e ao espirito. A leitura de
Ambrésio nio era daletra, mas da interioridade do espirito. O evento causou uma viva
impressio em Agostinho, nio sé devido 2 raridade de ver alguém ler em siléncio',
mas também porque lhe pareceu que Ambrésio havia silenciosamente descoberto
“o ‘espirito’ e a ‘letra’ como analogia do eu ‘interior’ e do eu ‘exterior’” (Stock, 1996:
54). Nao era s6 o “interior” feito “exterior”, ou o “exterior” sem autenticidade deter-
minando o “interior”. A sintese incondicional do “interior” e do “exterior” era para
Agostinho o objetivo decisivo na mente inquisitiva sincera.

No entanto, Ambrésio nio poderia ser considerado como um modelo para
Agostinho, apesar da admiracio do jovem professor de retdrica. Agostinho nio podia
ver os signos, embora 14 estivessem visivels ¢ evidentes. Ambrdsio nunca parecia
estar numa solidio atormentada; como Agostinho, havia sido treinado em ciéncias
humanas; havia galgado os degraus sociais do Império e se tornado governador de
provincia; havia abandonado qualquer aspira¢io ao sucesso mundano, nio tinha
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ambitio saeculi; era o intérprete magistral das Escrituras que Agostinho sonhava tornar-
se; vivia no celibato e estava feliz em Deus. Ambrdsio, entretanto, era um homem
exatamente como Agostinho. Nenhum exemplo redentor pode originar-se de seres
humanos, nem mesmo se tiverem vivido uma vida exemplar. O verdadeiro exemplo
irradia das palavras de Deus nas escrituras biblicas. A fé interior deve encontrar a
narrativa exterior da vida de Jesus na Terra.

Apés a tempestade interna (procella) de signos na cena do jardim, que con-
firmou sua decisio de tornar-se celibatirio e submeter seus desejos aos principios
cristios de rentincia, Agostinho publicamente apresentou seu nome (nomen dare)
para o batismo, cuja cerimonia provavelmente foi realizada no batistério octogonal
construido sob a Piazza Duomo em Milio. O circulo completo de significado estava
prestes a se fechar. Com Alipio e Adeodato, Agostinho foi batizado e assim renasceu
em Deus; mas se estamos falando sobre o renascimento da experiéncia batismal, é
necessario inquirir sobre o destino da alma individual que se segue a2 morte. Nesse
ponto, o nucleo biogrifico das Confissdes muda para a mie de Agostinho. Monica
foi onde tudo comegou. Agostinho esboga entio uma pequena — mas comovente
— descrigio biogrifica da sua mie. Ao contririo do filho, ela nio recebeu educagio
formal e, surpreendentemente, em seu leito de morte, pediu para ser sepultada em
Ostia, ¢ nio perto do timulo que havia preparado para o corpo de seu marido.

Muito posteriormente, provavelmente em 421, Agostinho escreve De Cura pro
Mortir Gerenda (Sobre os cuidados com os mortos) em resposta a pergunta de Paulino
de Nola sobre o melhor lugar para enterrar os mortos. Seria melhor ser sepultado
mais proximo ao timulo de um santo? (ret. 2, 90). O tom do livro de Agostinho
transborda de emogio, compreensio e compaixio pela vicissitude de morrer. Estd
claramente pensando na decisio de sua mée de ser sepultada em Ostia. Na verdade,
nao tem importincia onde alguém ¢é enterrado. Esta foi a licio que o pedido de sua
mae lhe ensinou. As almas dos mortos habitam outro reino. O mais importante sio
nossas preces devotas por eles. Os mortos nao participam ativamente da vida dos
Vivos, caso contririo Monica ainda o estaria conduzindo pela mio, como havia feito
tao freqlientemente no passado (cura mort. 13, 16).

Nas Confissoes (9, x, 23-25), Agostinho registra o que foi uma de suas tltimas
interacdes com sua mie. Mdnica nio esti sofrendo de uma doenga identificada. Sua
morte seria uma surpresa para ele. Os dois estio debrucados em uma janela que di
para um jardim na casa onde estio hospedados em Ostia. Estio cansados da viagem
pela Via Ostensis que os conduziu a margem esquerda do Tibre (Perler, 1969: 135).
Comegam a especular o futuro final, o que lhes aconteceria ap6s a morte, o que
seria a vida dos santos. Agostinho nio registra o que disseram um ao outro, mas ¢
6bvio que conversaram sobre o assunto.

Enquanto a confirmagio da fé de Agostinho na cena do jardim em Milao é
essencialmente solitdria, a experiéncia com Monica é comunal. O que aconteceu
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ocorreu com ambos. Sua experiéncia foi mutua, embora nio simultinea (Starnes,
1992). A visio de Ostia ¢ bastante diferente da de qualquer comunhio plotiniana com
o Um. E uma revelagio que vem de fora para reverberar no intimo de Agostinho
e sua mae. Nio é uma negagio da natureza corpérea do mundo, de alguma forma
semelhante a rentincia extrema das pulsdes corpéreas que di ao sexo um papel cen-
tral no jardim milanés. Em Ostia, Agostinho e sua mie estio elevando seu espirito,
indo além dos sentidos e transcendendo a limitada expressiao do discurso, dessa
forma eventualmente chegando em siléncio ao ser eterno, que ¢ atingido durante
um momento de total concentragio do coragao (toto ictus cordis).

O movimento de Agostinho ¢ Moénica ¢ ascendente; seu ponto de partida
foi a regido de dissimilaridade e eles terminaram em um estado feliz de abundan-
cia inexaurivel (regio ubertatis indeficientis), onde nada falta. Agostinho e Monica
atingiram uma regiao de supremo bem; ¢ o oposto do que achou possivel expe-
rimentar em partes anteriores das Confissdes (7, x, 16), onde o supremo bem era
uma simples inferéncia intelectual, uma intencio nio realizada. A visio de Ostia é
uma percepgao que nio pode ser capturada através de signos expressos, “por nossa
fala humana onde uma sentenga tem tanto um comego como um fim” (conf 9, x,
23). Essa admissio confere um grau de existéncia a uma regiao que ¢ semelhante a
esfera anterior de intengdes quando uma crianga adquire a fala. Existe um dominio
antes ¢ além dos signos.

Pierre Henry, em seu estudo clissico sobre a experiéncia mistica de Agosti-
nho, La Vision d’Ostie (1938 ¢ 1981), observa que a visio de Ostia nio é um éxtase,
uma tentativa bem-sucedida de chegar a beatitude que pode ter-se iniciado com sua
leitura de obras intelectuais. A visdo — se de fato foi uma visio — é uma experién-
cia partilhada com uma mulher semi-analfabeta; ¢ uma opressio emocional, uma
antecipagio da vida eterna aguardando os cristios. Embora Agostinho tenha usado
um vocabulirio platdnico para registrar essa experiéncia nas Confissdes, a presenca
ativa de Monica contraria a sugestio de uma realiza¢io extremamente intelectual.
E um momento de recompensa e retribui¢io para cristios que viveram seu tempo
na Terra em obediéncia as Divinas normas das Escrituras.

A célebre visio de Ostia ¢ muitas coisas: é o objeto de uma descri¢io de um
momento na vida de Agostinho; apresenta reflexdes sobre os limites da linguagem
e dos signos; ¢ uma admissiao de que o mundo dos sentidos, o mundo humano
onde habitamos, adquire significado e propdsito apenas em relagio a Deus e seus
mandamentos. A visio de Ostia também demonstra o modelo de conhecimento
de Agostinho que ird persistir durante todo o resto de sua longa vida de influente
pensador catélico. A experiéncia de Ostia encarna um conceito definido de verda-
de. A verdade nio pode ser encontrada nos livros, diz Agostinho em uma carta a
Gaio (ep. 19), escrita em torno de 390, momento bem préximo da visio de Ostia. A
verdade também nio estd no autor que escreveu as palavras, estd dentro da mente
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da pessoa, iluminada pela luz da veracidade, uma experiéncia distante de qualquer
tipo de claridade material.

Em um dos didlogos de Cassiciaco, nos Soliloquia (1, 4, 9), Agostinho compa-
rou os sentidos com um navio que levasse alguém ao seu destino. O conhecimento
de Deus ¢ uma viagem em estigios (quant. an. 70-75), deve-se deixar o barco para
tris e esvazid-lo (civ. 11, 10). S6 € possivel atingir o conhecimento de Deus identi-
ficando o que nio é Deus (trin. 8, 2, 3) e assim, nas Confissoes (10, vi, 8), o caminho
para Deus ¢ pavimentado com “negativas” claramente reconhecidas. Deus nio ¢ a
beleza fisica da natureza; nao ¢ a gléria temporal da vida publica; nio ¢ o mesmo
que a claridade da luz nem a dogura e odor de flores e perfumes; nio é alimento,
nao ¢ carne. Este nio é o amor de Deus. Deus ¢ o que fica quando cada uma dessas
coisas ¢ deixada de lado. O polemista em Agostinho ¢ inseparivel do visionario que
teve a experiéncia em Ostia.

Ap6s a visio de Ostia, depois de 14 sepultar sua mie, depois de 28 de julho
de 388, depois de Teoddsio ter finalmente derrotado e liquidado Magno Miximo
¢ entio levantado o bloqueio 2 cidade, permitindo assim seu retorno 1 Africa do
Norte, tudo que Agostinho esperava em seu retorno a Tagaste era dedicar-se a uma
vida mondstica, tornando-se um escritor de livros filos6ficos e um servus dei. Como
qualquer viajante que partiu de Ostia, tomou um barco que o levaria para o navio
maior que o transportaria para casa (Perler, 1969: 145). Ele deve ter olhado em di-
re¢iao a Roma e pensado sobre seus dias em Milio, contente por haver deixado para
trds os tormentos da carne ¢ a busca por prestigio social e ambigdes mundanas. O
casco do navio cortou as dguas agitadas do mar e moveu-se junto com a batida ¢ o
rendado espumoso da maré.

Eduardo Neiva
Professor da Universidade de Alabama at Birmingham
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Notas

* Tradugao de Anamaria de Almeida Monteiro.

1. Casamassa (1952-4) relatou que em 1945 dois meninos da Associagao de Jovens da
igreja de Santa Aurea, ao escavarem a terra para construir uma quadra de basquete,
encontraram parte de uma laje de mirmore com o elogio finebre da mie de
Agostinho. Embora uma extensa area tenha sido escavada, a busca pela parte que
faltava nao teve sucesso. As falhas nas frases, que originalmente foram escritas pelo
cdnsul Anicio Auceno Basso, puderam ser facilmente restauradas, porque haviam
sido reproduzidas em manuscritos antigos. As partes das frases a seguir em letras
maidsculas estavam entalhadas na laje de marmore; as letras mindsculas completam
ainscri¢ao: HIC POSVIT CIN (eres genetrix castissima prolis)//AVGVSTINE TVI
(altera lux meritis) ou TVI(s altera lux meritis//QVI SERVANS PA(ci caelestia iura
sacerdos)//COMMISSOS PO(pulos moribus instituis). / GLORIA VOS M (aior
laudet coronat)//VIRTVTVM M(ater felicior subole). O’Donnell (1992, III 142)
observou que os restos mortais de Monica foram removidos em 1430 de seu tamulo
para a igreja de S. Agostinho em Roma pelo Papa Martinho V.

2. Embora destacando o fato de As confissdes nao serem um documento histérico ou
biogrifico, mas uma demonstragio teoldgica da interveng¢io divina na vida de um
pecador, Courcelle (1968: 40-43) relaciona as omissoes e siléncios que poderiam
proporcionar um programa inteiro de pesquisa sobre a historicidade do livro de
Agostinho. O intérprete disporia de um vasto material para fazer sua escolha:
perguntas exigindo respostas que iriam da auséncia de referéncias concretas a eventos
e personagens histéricos, desde o Imperador para o qual recitou um panegirico
em Milao até o amigo muito querido cuja morte causou-lhe tanto sofrimento. Os
siléncios e omissoes fornecem uma profusio de intengdes a serem explicadas, se
a meta ¢ identificar o propdsito pessoal e o significado de As confissoes. Do comego
ao fim da narrativa autobiogrifica de Agostinho, a realidade histérica e aquela
vivenciada por um individuo em particular foram reformuladas de acordo com o
canone teolégico e moral que define e conforma a vida de um cristao.

3. Em A cidade de Deus (civ. 5, 26) Agostinho voltou a luta entre Maximo e Teodésio
e, novamente, nio fez referéncia a seus sentimentos em relagio ao bloqueio. O que
importava a Agostinho era que Teoddsio, desde o inicio de seu reinado, favoreceu
a Igreja com suas posigoes.

4. Enquanto Chadwick traduziu “cuiusdam Ciceronis” por “um certo Cicero”,
Sheed preferiu “um Cicero”. Testard (1958: 11-19) comparou esse trecho a muitos
outros em que Agostinho se derrama em elogios a Cicero, embora restritos a seu
dominio da retérica, concluindo entio que as palavras poderiam ser um recurso
para chamar a atengio do leitor. A fama de Cicero como escritor, entretanto, tornou
essa escolha de palavras fatil e bastante estranha. O’Meara (1992: 90) considerou
de forma diferente o uso de palavras equivalentes feito por Agostinho. Falando de
Enéas, Agostinho escreveu “nescio quis”, “um Enéas ou outro”, embora certamente
soubesse quem era o personagem literdrio e mitolégico do poema épico de Virgilio,
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Eneida. Palavras semelhantes foram usadas para referir-se a Paulo, o apédstolo:
Agostinho emprega o termo “quidam”, uma certa pessoa. A figueira na cena da
conversao em um jardim de Milio, e a janela onde ocorre a visio de Ostia também sio
mencionadas nas Confissoes usando “quaedam”, literalmente uma certa figueira, uma
certa janela. O’Meara considera que a intengio de Agostinho era deslocar “a énfase
e a concentracio dos substantivos aos quais se relacionavam, a fim de intensificar o
aspecto miraculoso na cena”.

5. Brown (1967: 70) entendeu que “Simaco tinha todos os motivos para receber
bem um nio-catélico em um cargo tio importante”. Barnes (1992), por outro lado,
identificou Simaco e Ambrésio, o bispo catdlico de Milao, provavelmente como
primos em primeiro grau, que teriam trocado cartas respeitosas e atendido a pedidos
um do outro, embora “frios e distantes” (Barnes, 1992: 9). Simaco ¢ Ambrdsio
representavam lados opostos no conflito do Altar da Vitdria, na igreja de Milao,
quando a imperatriz ariana Justina, esposa de Valenciano I ¢ mie de Valenciano
II, ordenou a invasio da igreja, impedida pelos catdlicos, entre eles a devota mae
de Agostinho (conf. 9, vii, 15). Barnes concluiu que as ligagdes tanto com Simaco
quanto com Ambrdsio foram tteis a Agostinho: para um jovem provinciano, “foi sua
conversao que trouxe a Agostinho sua ripida mobilidade social em uma sociedade
crista” (Barnes, 1992: 11).

6. A anilise detalhada e criteriosa feita por Courcelle (1968) da busca mistica de
Agostinho e suas vas tentativas de éxtase platdnico mostraram que o método todo
poderia ser reconhecido em livros neo-platdnicos, traduzidos para o latim por Mirio
Vitorino, e que podem ter chegado as mios de Agostinho através de Simpliciano e
Ambrésio. Em A cidade de Deus (civ. 9, 16), Agostinho concordou abertamente com
aidéia platdnica de que Deus ¢ o tinico ser que nio pode ser definido por palavras,
porque a linguagem humana ¢ incapaz de expressar Sua totalidade. Entretanto, ¢
possivel atingir Deus. O esfor¢o pessoal de introspecgio deve ser imenso; mas ¢
possivel transcender nossa natureza corpérea e apreendé-Lo em um lampejo sibito
de luz ofuscante.

7. Em sua penetrante andlise de Agostinho a respeito de signos, Markus (1952: 83)
identifica sintoma a indice. Sintomas sao signa naturalia.

8. Deve-se ter em mente, nesse ponto, que um cristao ¢ uma pessoa da Antigiiidade
como Agostinho nio consideraria alegorias como fic¢des degradantes ou inventadas.
Como disse claramente nos comentirios ao Génese, para Agostinho o significado
¢ tanto literal quanto figurativo.

9. Para um vislumbre do debate entre os estudiosos de Agostinho sobre a realidade
da voz na narrativa das Confissdes, comparar os argumentos de Courcelle em sua
incomparavel obra Recherches sur les Confessions de Saint Augustine (188-202 ¢ 291-310)
com a defesa mais ortodoxa de O’Donnell da realidade da descrigio de Agostinho.
10. Contra a idéia de Ambrdsio como o inventor da leitura silenciosa (Balogh ,1926),
ver Knox (1968).
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Resumo

Esse artigo defende a idéia de que Agostinho de Hipona — o autor que estabelece as bases da
filosofia cristd — é também aquele que dd forma 3s relagdes entre vontade e contrato social
que ecoam no pensamento social contemporineo. A partir do episédio de conversio de
Agostinho ao cristianismo, o texto traga sua busca ansiosa por Deus, seu abandono da tradi¢ao
retérica clissica, sua procura pela sabedoria perene, sua semidtica moral como as fundagoes
das suposi¢oes convencionalistas das humanidades e das ciéncias sociais.

Palavras-chave
Agostinho de Hipona; Retdrica cldssica; Semidtica; Vontade; Contrato social.

Abstract

This paper argues that Augustine of Hippo — the fundamental author in Christian philosophy
— is also the one who shaped the relationships of will and contract that ripple through

contemporary social thought. Starting with Augustine’s conversion to Christianity, the text

traces his anxious pursuit of God, his abandonment of the Classical rhetoric tradition, his

search for perennial wisdom, his moral semiotics as the foundations of the conventionalist

assumptions that shape the humanities and the social sciences.
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