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RESUMO

As Confissoes de Santo Agostinho sdo um dos mais conhecidos textos da
Antiguidade. Por esta razdo, muitos estudos e trabalhos ja foram realizados sobre esta obra.
Porém, pouco se explorou a relacdo desta obra com o contexto no qual o bispo de Hipona
estava inserido. Por esta razdo, esta dissertacdo tem como objetivo analisar os componentes
do relato agostiniano, procurando enxergar como este reflete e influencia a tradi¢do crista
ocidental.

O foco deste estudo se encontra no significado e no sentido do processo de
conversao, isto ¢, como uma conversao narrada pode revelar as visdes de mundo existentes.
Foi necessario explorar a relagao entre o ato de confissdo e a conversdo, pois ¢ esta tensdo que
permite associar o texto de Agostinho com o contexto da Antiguidade Tardia. Como ponto
principal, aparece o tempo como vetor do sentido do processo de cristianizagdo do Império
Romano, responsavel pela solidificacdo da filosofia crista.

Dessa maneira, foi possivel também explorar uma tematica polémica referente
a obra: a questdo da unidade do texto. Muito foi dito sobre a aparente dissintonia entre as
partes da narrativa. No entanto, enxergando essa unido entre conversdo e confissdo, foi

possivel resolver a questdo da dissintonia das Confissdes e visualizar sua unidade.



RESUME.

Les Confessions de Saint-Augustin est I'un des textes les plus populaires de
l'antiquité . Pour cette raison, de nombreuses études et des études ont été menées sur ce site.
Mais il ya encore peu exploré la relation entre ce dernier et le contexte dans lequel 1'évéque
d'Hippone a été inséré . Pour cette raison , cette thése vise a analyser les composantes du
compte des Augustins , qui cherchent a voir comment cela refléte et comment cette influence
de la tradition chrétienne occidentale .

L'objectif de cette étude est le sens et la portée du processus de conversion , c'est a
dire , comme une conversion raconté peut révéler les visions de monde existant . Pour cela, il
¢tait nécessaire d'étudier la relation entre l'acte de la confession et de conversion, car il est
cette tension qui permet d'associer le texte d'Augustin que le contexte de 1'Antiquité tardive .
Et le point principal apparait a la question du temps comme un vecteur de la direction de la
christianisation de I' Empire romain et processus responsable de la solidification de la
philosophie chrétienne .

Ainsi , il était également possible d'explorer un débat thématique sur les travaux :
la question de l'unité de texte . Beaucoup a ¢été dit sur le dissintonia apparente entre les parties
du récit . Cependant, en voyant cette union de la conversion et de la confession était possible

de résoudre le probléme des Confessions dissintonia et voir cet appareil.



INTRODUCAO

Agostinho de Hipona ¢ um dos nomes mais influentes da cultura ocidental.
Nasceu em Tagaste, em 354 d.C, filho de Modnica e de Patricio, sendo o seu pai um homem
de recursos escassos, um fenui municeps. Jovem astuto, estudou retérica em Cartago. Com o
seu sucesso como orador, mudou-se para Roma exercendo as fungdes de professor. Também
viveu uma época em Mildo, ao lado de amigos. Em 385 ascendeu a vida monéstica, tornando-
se presbitero e, posteriormente, bispo de Hipona (também na Africa romana), posto esse que
ocuparia até o fim de sua vida, em 430 d.C

Entre 397 e 399, Agostinho escreve a obra que sera objeto desta andlise,
Confessiones (Confissdes). A obra divide-se em 13 livros, assim estruturados: No livro I, o
autor fala de sua infancia (quinze primeiros anos de vida), abordando a questdo dos estudos e
da vida familiar. No livro II, narra especificamente fatos ocorridos quando tinha dezesseis
anos de vida, apontando para a busca dos prazeres da juventude. No livro III, a tematica ¢ a
vida de estudos em Cartago e o encontro com o maniqueismo. O livro IV ¢ uma abordagem
da vida como professor de retorica, além de alguns apontamentos sobre tragédias pessoais,
como a morte de um amigo. No livro V, Agostinho narra episddios anteriores ao seu trigésimo
ano de vida, destacando o encontro com Fausto, lider maniqueu. A vida aos trinta anos ¢ a
tematica do livro VI. O destaque desse livro ¢ o encontro de Agostinho com o bispo de Milao,
Ambrosio. O livro VII ¢ bastante intimista, onde o autor relata suas angustias pessoais. No
livro VIII, se destaca a conversdo ao cristianismo. No livro IX ¢é narrado o recebimento do
batismo e a volta para a Africa. Ja o livro X ¢ uma reflexio filosofica sobre a memoéria ¢ a
capacidade de rememorac¢do. No capitulo XI inicia-se uma reflexdo sobre a criagdo do mundo,
cujo destaque ¢ a questdo do tempo. O livro XII ¢ uma continua¢do da abordagem da criacao
do mundo, concentrando-se, aqui, mais na analise sobre o primeiro versiculo do livro do
Génesis. O ultimo livro ¢ uma meditacao sobre a simbologia da criagao.

Por esta estrutura, um amalgama de explicagdes procura dar conta da aparente
falta de unidade da obra. A este respeito sintetiza Johannes Brachtendorf:

Tentou-se de diferentes maneiras explicar a aparente falta de unidade nas
Confissoes. Pode-se citar, por exemplo, a tese historico-redacional de que
falta coeréncia a obra total porque Agostinho redigiu e publicou primeiro
apenas os livros I-IX, enquanto o restante foi incluido apenas depois, ¢ a
obra toda foi apressadamente concluida. Segundo outra concepgao, apenas o



décimo livro foi posteriormente adicionado a um conjunto ja concluido. Nao
ha, contudo, além da suposta heterogeneidade de contetidos dos livros,
nenhuma referéncia a tal declaracio (BRACHTENDOREF, 2008, p.298).

Por conta disso, parte da historiografia, com destaque a Etienne Gilson?, propds a
divisdo da obra em duas partes: uma autobiografica (livros I-X) e outra filosofico-teologica
(Livro XI-XIII). Como, entdo, enxergar uma unidade para tal obra?

Para esta resposta, o primeiro passo a ser dado ¢ no sentido de compreender a
tipologia do texto. Tendo em vista toda esta diversidade tematica da obra, como poderiam ser
enquadradas as Confissoes de Agostinho?

A mais conhecida resposta para tal questao ¢ feita por Peter Brown, afirmando ser
este o mote biografico da obra:

As Confissoes sdo uma obra prima de autobiografia estritamente intelectual.
Agostinho transmite tamanho sentimento de um imenso envolvimento
pessoal com as ideias que maneja, que somos levados a esquecer que se trata
de um livro excepcionalmente dificil.(BROWN, 2011, p.204)

Mas ndo se pode ser tdo enfatico assim, antes de analisar os componentes

presentes no texto. E preciso desconstruir a obra, para enxergar o que ela apresenta. No
periodo da Antiguidade Tardia, a promog¢ao da religido cristd ocorria por diversas formas.
Uma dessas maneiras, eram os relatos hagiograficos. Os martires, cristdos perseguidos e que
sacrificavam a propria vida em nome da fé, tinham suas vidas relatadas por biografos,
servindo estas de exemplum para os cristdos. Estes escritos, de maneira geral, ganharam o
nome de hagiografias. Porém, as Confissoes de Santo Agostinho ndo se enquadram bem ao
conceito, pois tanto ndo sdo narrativas de um martir, quanto nao foram escritas por terceiros.

As Confissoes ndo sdo, também, um texto ficcional, ante ao fato basico de ndo ser
uma obra pautada em uma realidade fatica. Como atestados por outras fontes, entre elas a Vita
Augustini, de Possidio’, o texto confessional de Agostinho se baseia na propria vida do autor,
nao havendo a invencdo de uma personagem que atua como centralizadora de um enredo. Nao
sdo, também, textos laudatérios, pois ndo hd uma terceira pessoal que elogia e que sauda um
grande nome, uma personalidade de destaque. E imprescindivel, entio, retornar & ideia de
autobiografia e na possivel relagdo que esta pode estabelecer com a fonte Confissoes.

Do ponto de vista formal, o enquadramento deste texto como autobiografia geraria
um problema literario. Segundo os ensinamentos de Alain Girard®, a construgdo de um escrito

autobiografico s6 ¢ possivel com o surgimento da nogdo de individuo. Sendo assim, nao se

2 GILSON, E. Introdugéo ao estudo de Santo Agostinho. Trad. Cristiane Negreiros, Sdo Paulo: Paulus, 1998, p.
61 ess.

3 POSSIDO. Vida de Agostinho. Trad. Roque Fragotti. Sdo Paulo: Paulus, 2011.

* GIRARD, A. " El diario como género literario " In: REVISTA DE OCCIDENTE: El diario intimo.
Fragmentos de diarios espafioles (1995 - 1996). Madrid: Fundacion José Ortega e Gasset, n. 182 - 183, jul./ago.
1996. 159 p.



pode falar em autobiografia no mundo antigo ¢ medieval. Porém, esta questdo ndo pode ser
resolvida de maneira tdo direta assim. O primeiro problema que encontramos ¢ do proprio
conceito de individualismo. Apesar de ser quase consensual, entre os antropdlogos, de que o
individualismo ¢ uma ideologia moderna, ¢ possivel encontrar antes dessa época historica
aportes que confluiram para o surgimento desse conceito. Louis Dumont, autor de um cléssico
sobre o tema, admite essa génese pré-moderna do individualismo. Diz o autor: “Eis a minha
tese, em termos aproximados: algo do individualismo moderno estd presente nos primeiros
cristdos € no mundo que os cerca, mas ndo se trata do individualismo que nos ¢ familiar.”
(DUMOND, 1985, p.36).

Outra questao que pode ser colocada ¢ a propria historicidade do conceito de
individualismo. Quando pensamos em individualismo, geralmente ndo temos a clara
amplitude desse conceito, sendo este suscetivel a flutuacdes de significacdo. Dumont, por
exemplo, numa visdo antropologica estruturalista, opde individualismo a holismo. Porém,
como expde Jean-Luc Nancy’, hd uma tradi¢do advinda do modernismo que opde individuo e
comunidade. Assim, ndo sendo possivel identificar um significado univoco para esse
conceito, temos que admitir que a utilizagdo desse termo como ponto de apoio para uma
distin¢do entre a existéncia ou ndo de um género textual em determinado periodo, nos levaria
a um campo largo de equivocidade, o que nao pretendemos aqui.

E mais oportuno assentar a existéncia de um género nos focando na interpretagio
do significado particular de certas obras, identificando se nelas ha algo que as aproxima ou
ndo de um género, isto ¢, como podem ser entendidas essas obras confessionais na
Antiguidade Tardia? Esta questdo traz a tona um problema que até agora fora sonegado: o que
constitui uma autobiografia? Quais sdo os seus elementos caracteristicos?

O ponto de partida ¢ a propria constituicio da palavra. O morfema auto,
proveniente do grego, indica algo que se faz por conta propria, que ¢ subsistente por si
mesmo. A biografia, a escrita de uma vida, exige um relato escrito sobre uma trajetéria de um
sujeito singular.

O entendimento usual na teoria literaria ¢ que a autobiografia, como enfatiza
Philippe Lejeune em suas reflexdes em O Pacto Autobiogrdfico, ¢ “uma narrativa
retrospectiva feita em prosa, na qual uma pessoa realmente fala sobre a sua propria existéncia,

em particular sobre a historia de sua personalidade.” (LEJEUNE, 1975, p.14)°.

>NANCY, J.L. La comunidad inoperante. Trad. Juan Manuel Garrido.Santiago do Chile, 2000, p. 16 ¢ ss.
® Este texto assim como os outros ao longo dessa dissertagdo que se encontram em lingua estrangeira foram
traduzidos por mim.



Sera essa definicao usual que nos abrira caminho para a devida analise da obra de
Agostinho. Nao resta divida de que a obra Confissoes ¢ uma narrativa retrospectiva, em
prosa, de uma pessoa real. Contudo, serda que ha nesse texto a atribuicdo de importancia a sua
vida individual? H4 uma histdria de sua personalidade?

Abre-se essa resposta retomando o proprio titulo da obra Confessiones
(Confissoes), titulo este que fora dado pelo proprio Agostinho, conforme pode ser atestado
pelo texto das Retratagoes: “Os treze livros de minhas Confissoes demonstram a justica e a
bondade de Deus, tanto por minhas obras mas como pelas boas, movidas por Ele o espirito e o
cora¢do humano” (AGOSTINHO)’

Lembra-nos Peter Brown sobre a importancia desse titulo para a configuragao da
obra. Diz este: “As Confissoes sao um dos poucos livros de Agostinho em que o titulo ¢
significativo. Para ele, confessio significava ao mesmo tempo acusacdo de si mesmo e louvor
a Deus.” (BROWN, 2011, p.212).

O duplo carater confessional expde o jogo dual que vem marcado em todo escrito
das confissdes. Por um lado, o sentido acusatorio expde o ato de rememoracdo, pois sO €
possivel reconhecer a culpa se antes se reconhecer um fato ¢ assumi-la. E necessério, pois,
que Agostinho se lembre dos fatos passados de sua vida. De outro, o louvor e o pedido de
cleméncia divina. Nesse sentido, a confissdo se assemelha a uma autobiografia. Mas, aqui, ¢
preciso ter em mente o sentido proprio de um trabalho autobiografico. A escrita sobre si, ou a
histéria da propria personalidade se fundamenta em uma pretensdo de exaltacdo pessoal. Este
ndo ¢ o intuito de Confissoes. Alids, essa obra agostiniana tem pretensdo oposta a isso.
Agostinho quer se reduzir perante Deus; ele deseja dar-lhe a prova de sua humildade. Como
se extrai do proprio texto: “Confessar o que fiz de mal significa o desgosto que tenho de mim
mesmo”™®

Essa resposta ¢ ainda justificada pelo outro sentido presente na confissdo
agostiniana. O bispo de Hipona deseja louvar a Deus. Louvor, aqui, ndo se entende apenas
como elogiar e elevar com palavras. Louvar ¢ reconhecer Deus como sendo o Ser Todo-
Poderoso, criador do mundo. E admitir a existéncia um Ser que ¢ infinitamente maior que o
homem e, por este motivo, este produto da criacdo, deve exaltar seu criador. Isto estd posto

por todo texto de Confissoes e pode ser demonstrado, por exemplo, com o excerto inaugural

’AGOSTINHO. Retrataciones. Trad. Teodoro C. Madrid. Disponivel em:

http://www.augustinus.it/spagnolo/ritrattazioni/index2.htm. Acesso: 02/2014.
8 Conf. X, 11, 2
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da obra: “Grande és tu, Senhor, ¢ sumamente louvavel: grande a tua forca, e tua sabedoria nao
tem limite.” *

E por isso, como bem lembra Marie-Anne Vannier', que as Confissdes nio se
iniciam na primeira pessoa, como deve ser um trabalho autobiografico tipico, mas na segunda,
como uma evocacao a Deus.

Ainda, como esclarece Joseph Ratzinguer', os dois significados implicitos do
termo confessio ndo ocupam uma mesma hierarquia dentro do texto. O louvor a Deus tem
primazia sobre o reconhecimento das faltas, pois so faz sentido reconhecer a culpa se alguém
acredita que haja um ser superior capaz de aplacar a falta.

Se o louvor prevalece sobre a exaltagdo de si, ndo podemos dizer que as
Confissoes sao uma autobiografia. A imagem de Agostinho ¢ secundaria na obra. Ela aparece
somente como um arquétipo de projecao a Deus. Esse entendimento se mostra inclusive mais
adequado a teologia cristd primitiva, baseada livro de Génesis, de que o homem ¢é apenas a
imagem de Deus. H4 uma hierarquia entre o divino e o celeste; ndo pode o homem querer ser
maior que seu Deus, algo dito por Agostinho em A4 vida feliz:

Pois a perfeita plenitude das almas, a qual torna a vida feliz, consiste em
conhecer piedosa e perfeitamente: - Por quem somos guiados até a Verdade
(o Pai); - e qual Verdade gozamos (o Filho); e por qual vinculo estamos
unidos a Suma Medida (o Espirito Santo).(AGOSTINHO, 1998, p.156)

Assim, na perspectiva agostiniana, louvar a Deus € reduzir o valor de si proprio. O
ato de louvor ¢ primordial em relagdo ao reconhecimento da culpa. A falta, o pecado, s6 pode
ser reconhecido se tomar a Deus como fundamento ltimo do préprio ato de vida. Cito,
exemplificando essa ideia, a passagem do livro:

O Deus, tu me conheces, faze que eu te conhega, como sou por ti conhecido.
O virtude de minha alma, penetra na minha alma, faze como que seja
semelhante a ti, para que possuas sem manchas nem ruga. Esta ¢ a minha
esperanca, por ela falo e nessa esperanca me alegro quando experimento
uma si alegria 2

Essa passagem deixa claro que Agostinho desconhece sua propria existéncia - e

que o conhecimento de si proprio s6 tem sentido como conhecimento de Deus. Ha, aqui, a

°Conf. 1, 1, 1.

' VANNIER, op cit, 2013, p. 57

U RATZINGER, I Originalitit und Uberlifering in Augustins Begriff der Confessio. Revues des Etudes
Augustiniennes. V. 3, 1957, p. 375-392. Diz o tedlogo alemdo que Agostinho inaugura um novo sentido
confessional (Lobpreisen) e que esse sentido resignifica o sentido romano de confessio como reconhecimento
(erkennen).p. 378.

2 Conf. X, 1, 1.
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depreciagdo do proprio individuo em face de Deus, desaparecendo por consequéncia o “eu”
que narra sua vida. Isso vai ao encontro da perspectiva que Aaron Gourevitch expde no livro
The origins of european individualism. Diz o autor que: “a Idade Média ndo produziu um
claro conceito de individuo e que a palavra persona era utilizada exclusivamente para se
referir a Deus.” (GOUREVITCH, 1995, p.99).

A confissdo desconstitui a permanéncia de um ‘eu’ e, sob esse aspecto, nao ha
nas Confissoes um pacto autobiografico, mesmo sendo esse ultimo termo empregado em
sentido amplo. A vida relatada ndo é a caracteristica principal da obra. O que Agostinho
busca, expondo sua vida, é o perddo de Deus pelos pecados cometidos. A fungdo primordial
da obra ndo ¢ expor a sua propria vida, mas expor a sua condi¢ao pecadora. Os elementos
biograficos da obra sdo apenas dados acessdrios do ato de confissao.

Nao podemos caracterizar uma fonte a partir de seus dados secundarios. O que
fundamenta uma defini¢do sdo as caracteristicas principais. No texto de Confissoes essa
caracteristica ¢ a exposi¢ao da condicao humana pecadora.

H4, ainda, que se lembrar, como fora dito no tdpico anterior, que as confissoes
ndo possuem apenas um intuito individual. O texto Confissoes € peculiar para a analise das
diversas religides da Antiguidade Tardia. O africano nos apresenta bem essa pluralidade
religiosa, a partir da narragdo das diversas correntes as quais aderiu ao longo de sua vida,
mostrando o vivo intercambio entre elas.

No entanto, hé algo nesse percurso que permanece constante € que atua como a
linha que tece a narrativa das Confissoes. Esse elemento ¢ aquele que pode ser expresso na
famosa frase do primeiro livro da obra que diz: “Tu o incitas para que sinta prazer em louvar-
te; fizeste-nos para ti, € inquieto estd nosso coragdo, enquanto nio repousa em ti”". Na trama
das Confissoes, a busca de si e a busca por Deus estdo intimamente ligadas. Buscando Deus,
Agostinho pode chegar a si; buscando a si, o homem pode se aproximar de Deus. Para
Agostinho, o conhecimento do divino também segue a légica circular do crede ut intelligas e
intellige ut credas.

Por este motivo, o divino € 0 humano ndo podem ser separados. Isto explica como
o estudo sobre a trajetoria espiritual (Livros I a X) se liga com o estudo sobre os fundamentos
da condigao humana (Livros XI a XIII). Deus e o homem formam uma unidade, que traz
unidade a obra Confissées. E possivel encontrar, na fonte, esta intengdo unitdria quando o

proprio Agostinho diz:

3 Idem.
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Pois eu ndo existiria, meu Deus, eu de forma alguma existiria, se ndo
estivesse em mim. Ou melhor, eu ndo existiria se ndo existisse em ti de quem
tudo, por quem tudo, em que todas nas coisas existem? E assim, Senhor, é
assim mesmo.'*

Com isso, para além do percurso pessoal, as Confissoes sao um relato dessa

condi¢do humana, dessa relagdo entre homem e Deus. Agostinho se coloca nesse texto nao
como um caso particular, mas como um exemplo que pode ser projetado para toda a
humanidade. Por trds de uma trajetéria pessoal existe um discurso ‘teologico’, uma
sistematizagdo da fé. Esse intuito mostra-se claro quando o bispo diz:

Mas tu, médico da minha vida interior, mostra-me os frutos deste meu
trabalho. A confissdo de minhas faltas passadas — que perdoaste e esqueceste
para me fazer feliz, transformando-me a alma pela fé e pelo teu sacramento —
leva, a quem I€ e ouve, a ndo se entregar ao desespero dizendo: ndo posso"
Como estd aqui exposto, Agostinho ndo almeja que suas Confissoes sirvam

apenas para ele. Ele quer tornar-se um modelo, um exemplo para os homens que, assim como
ele, vivem atormentados pelas dores da vida humana. E possivel, por esta passagem, entender
que as dores relatadas ndo sdo peculiares dele. H4 um grupo, um povo, que também passa
pelas mesmas aflicdes de Agostinho - e este nos permite visualizar a meta individual da obra.
Essa possibilidade metodologica ja fora inferida por David Carr'®, em seu trabalho sobre os
escritos de primeira pessoa. Ele afirma que um texto pessoal nunca se limita a um sujeito
particular; hd também um universo que € possivel ser revelado pela andlise do texto.

Essa condi¢do humana, este universo cultural (que aqui ¢ o universo cristdo da
Antiguidade Tardia'’) que pode ser revelado pelas Confissdes é um estado onde o homem, ser
criado e separado de ser criador, busca por este através de sua interidade. Como sera
apresentado no ultimo capitulo, esta ¢ a condi¢do peregrina. O homem cristdo ¢ aquele que
mesmo tendo passado por outras religides, mesmo estando em constante mutagdo, ndo abdica
de querer encontrar o seu criador.

Acreditamos, assim, que hd nas Confissoes um projeto de sistematizacdo da
vivéncia cristd e um estudo da experiéncia humana, a partir dos dogmas cristdos. A condi¢do
peregrina do autor, ao longo de sua trajetoria espiritual submetida & dindmica temporal, ¢ a

condicdo de todos os cristdos fi¢is de seu tempo. Aqui, a questdo do tempo mostra-se

% Conf. |, 2, 2.

1> Conf. X, I, 3.

* CARR, David, Narrative and real world: na argument for continuity History and Theory, Vol. 25, No 2, 1986,
p-117-131

170 periodo que vai do século II ao século VIII suscita na historiografia debates profundos. Como proprio de um
periodo de transi¢do, ¢ dificil obter um consenso sobre o sentido ¢ a profundidade das alteragdes que
transformaram o mundo romano. Por conta dessas divergéncias, essa época foi batizada por historiadores com
diversos nomes: Baixo Império, Primeira Idade Média, Antiguidade Tardia, Decadéncia Romana. Neste trabalho
escolheremos a nomenclatura Antiguidade Tardia, pois esta melhor se adequada ao objeto da pesquisa. As
justificacdes para esta escolha estdo no primeiro capitulo.
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importante: o homem ¢é aquilo que é porque esta, diferentemente de Deus, submetido ao
tempo. E marca caracteristica do Homem sofrer essa instabilidade. Cabe ao verdadeiro cristio
saber projetar a sua finitude para Deus. Como afirma Agostinho:

Mas porque a tua misericordia ¢ melhor que todas as vidas, a minha vida
nada mais ¢ que uma distensdo, e a tua destra me sustentou no meu Senhor, o
filho do homem, mediador entre ti, que € unico, e nés, que sOMos muitos ¢
que vivemos divididos por paixdes diversas e objetos varios. Assim, ¢ para
que eu alcance aquele por quem ja fui alcancado e me desprenda da
dissipa¢do dos dias antigos, seguindo a Deus uno. Assim, esquecendo o
passado, sem a preocupagdo das coisas futuras que passardo, e inteiramente
voltado para o que ¢ eterno, poderei caminhar para o prémio da vocacao do
alto'®

Em Confissoes, todo acesso sobre a historia de Agostinho ¢ intermediada sob a

forma de um pedido de cleméncia divina. Agostinho n3o faz uma histéria de sua
personalidade, apenas narra de forma sucinta o percurso de conversao ao cristianismo. Mas se
as Confissoes ndo sdo uma hagiografia, nem uma autobiografia, como enquadrar esse texto?
Por tudo que foi exposto, pode-se dizer que esta obra é uma narrativa da experiéncia interior,
onde estd exposto o percurso do homem em direcdo a Deus. Aqui faz muito sentido a
afirmativa de Peter Brown', de que a obra Confissoes ¢é uma oragdo escrita. Esta parece ser
uma classificagdo simplificadora, mas ¢ a que melhor atende as caracteristicas do texto.

As andlises da estrutura e da tipologia da obra sdo pontos de acesso para a nossa
investigacao, que terd como tematica central o tempo. Realizar uma pesquisa, em Historia,
com este tema pode parecer impertinente, j& que a abstracdo sugerida por ele pode nos
conduzir a caminhos impréprios a historiografia. Mas, seguindo a trilha aberta no século
passado, podemos realizar esta pesquisa fugindo das conceituagdes e abstragdes proprias da
filosofia, chegando as construcdes culturais e sociais legadas por esta problematica.

A problematizacdo sobre o tempo foi inaugurada no campo socioldgico, por
Norbert Elias na obra Uber der Zeit”’ e utilizada no terreno da Histéria, ainda que com
contornos diferentes, por Jacques Le Goff em Pour une autre Moyen Age: temps, travail et
culture en Occident’.

O que ha em comum nos trabalhos de Elias e de Le Goff ¢ o tempo atuar como
vetor de sentido para organizagdo da vida social, isto €, atuar como um componente cultural.

Reconhecemos os perigos e as dificuldades deste trabalho, em virtude da generalizagdo que

18 Conf. XI, XXI,39.

¥ BROWN, op cit, 2011.

2 ELIAS, N. Uber der Zeit. Frankfurt: Suhrkampf Verlag, 1984 [Sobre o tempo. Trad. Andrea Daher. Rio de
Janeiro: Zahar, 1988].

2 LE GOFF, J. Pour une autre Moyen Age: temps, travail et culture en Occident. Paris : Gallimard, 1977[Por
uma outra Idade Média. Trad. Maria Helena Costa Dias. Lisboa: Estampa, 1979
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esta ideia poderia gerar. Mas, embasados por Aaron Gourevitch, podemos dizer que “as
representacoes do tempo sdo componentes essenciais da consciéncia social, cuja estrutura
reflete os ritmos e as cadéncias que marcam a evolugdo da sociedade e da cultura”
(GOUREVITCH, 1975, p. 263). Pode-se afirmar ainda que:

O tempo ocupa o lugar de primeiro plano no modelo do mundo que
caracteriza esta ou aquela cultura, tanto quanto outros componentes deste
modelo, como o espago, a causa, a mudanca, o numero, a relagdo do mundo
sensivel como o mundo suprassensivel, a relagdo do particular ao geral e ao
todo. (IDEM)

Por estas razdes, reconhecemos o tempo como um elemento da histéria cultural,

pois ele atua como um simbolo e instituidor de valores simbolicos compartilhados.

Essa distingdo entre o tempo como teoria € o tempo como elemento cultural
precisa ser melhor esclarecida. Quando afirmo que o tempo ndo era um objeto da Historia,
ndo quero dizer que os historiadores até entdo sonegaram a importancia do tempo para a
constituigdo da pesquisa historica, afinal, como afirma Roger Chartier”, a histéria se
apresenta como uma leitura do tempo. O que intento dizer é que o tempo, por si mesmo,
enquanto elemento instituidor de certa ordem social, ndo foi pensado como tal.

Quando se reflete sobre o tempo na Antiguidade Tardia (e aqui o momento
historico ¢ fundamental), logo nos vem a mente aquelas maximas estruturantes, do carater
ciclico do tempo pagdo contraposto ao carater linear do tempo cristdo. Porém, esta divisdo
que tem como objeto o tempo histérico, ndo € o objeto primeiro de nossa investigacao, ja que
tal divisdo ndo abrange a totalidade da problematica do tempo tal qual é abordada nas
Confissoes de Agostinho.

A problematica do tempo em Santo Agostinho, tradicionalmente, ¢ um problema
caro aos filosofos. Para falar somente dos mais importantes Etienne Gilson®, Jean Guitton®,
Paul Ricoeur” e, mais recentemente, Jean-Luc Marion®®, e assim este ndo é um problema
novo, e neste espago pouco propicio a inovagdes.

O que estes filosofos fazem, apesar da peculiaridade de cada um, € isolar o tempo
de toda trama narrativa e espiritual de Confissdes”’, de tal maneira a extrair daquelas paginas

do livro XI uma teoria sobre ele.

* CHARTIER, R. A historia ou a leitura do tempo. Trad. Cristina Antunes, Belo Horizonte: Auténtica,2010.

# GILSON, E. Introdugio ao estudo de Santo Agostinho. Trad. Cristiane Negreiros. Sdo Paulo :Paulus, 1999.

# GUITTON, Jean Le temps et I’éternité chez Plotion et saint Augustin. Libraire Philosophique Vrin :
Paris,2004

» RICOEUR, P. Tempo e Narrativa, v.I. Sdo Paulo: Papirus, 1993

% MARION, Jean Luc. In the inner of self place. Kindle Version:2009.

¥ E isso até mesmo Paul Ricoeur, tdo atento as questdes da narratividade faz em seu monumental Temps et
Récit.
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Com isso, tornou-se comum, entre os historiadores da filosofia (talvez mais bem
qualificados aqui como filésofos da historia da filosofia) a constru¢cdo de uma abordagem
sistemdtica de modelos, realizando uma comparacdo entre sistemas, como se faz, por
exemplo, entre a teoria do tempo de Aristoteles no livro dois da Fisica com a teoria
agostiniana do tempo.?®

No entanto, se esta comparagdo pode ser pertinente ao fildsofo, para o historiador
ndo parece muito adequada. Além de comparar textos de momentos e locais diferentes,
sonega-se a tipologia da fonte, o que ndo nos permite enxergar as especificidades de cada
obra. Aristoteles desenvolve suas observagdes sobre o tempo em um tratado sobre a Natureza,
a Cosmologia, enquanto Agostinho esboca suas observacdes sobre o tempo em uma obra de
natureza confessional, o que por si s6 torna quase impossivel uma boa aproximagdo entre
essas fontes.

Além disso, tal tipo de andlise estrutural se afasta do denominado por Pierre
Hadot” como sendo a esséncia da filosofia antiga, o exercicio espiritual. Segundo esse
pensador francés a filosofia antiga ndo ¢ um sistema estruturado de premissas, mas uma
vivéncia, uma maneira de vida. A filosofia antiga, também a agostiniana, deve ser
compreendia como uma forma de vida, como uma vivéncia espiritual do filésofo. Assim, a
melhor leitura da problemadtica temporal nao ¢ a organizacao racional de um modelo, mas a
compreensdao de como aquela descri¢do (a do tempo) dialoga com a vida do pensador.

Ao fazer isso devemos nos afastar de um lugar-comum dos estudos agostinianos,
segundo o qual estariamos diante de dois modelos temporais proprios®®. Para o filosofo
francés Paul Ricoeur, Agostinho fala em nome do tempo da consciéncia, enquanto Aristoteles
fala em nome do tempo cosmoldgico®'. Exemplifico essa distingdo com a citagdo de Frangois

Dosse que ¢ muito elucidativa para o caso:

A esse vertente cosmologica do tempo [dada por Aristdteles] opde-se a vertente
psicologica, intima, segundo a qual Santo Agostinho, coloca frontalmente a questo:
‘O que ¢ o tempo? Se ninguém me pergunta eu sei, se me pergunta e tento responder
ja ndo sei mais. (DOSSE, 2004, p.152)

Entendemos que essa distingdo colocada por Ricoeur e aqui relatada por Dosse,
tem seu fundamento. Entretanto, ela nos levard a equivocos, como o de acreditar ser

Agostinho um defensor de uma visdo psicolégica do homem. Devemos entender esta

*® E isso € verificado em algumas obras de Historia da Filosofia, como sendo inclusive apresentada em trabalhos
de historiadores como no “A Historia” de Frangois Dosse.

»* HADOT. P. La Philosophie comme maniére de vivre. Entretiens avec Jeannie Carlier et Arnold Davidson.
Paris : Editions Albin Michel S. A, 2001, p. 96-97.

% As questdes sobre o tempo em Agostinho sera melhor trabalhada no capitulo 03 deste trabalho, o que exponho
aqui ¢ uma introducdo ao problema, mostrando a metodologia de minha pesquisa.

3 RICOEUR, P. Tempo e Narrativa, v.I. Papirus, 1993, p. 109 e ss
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distingdo ricoeueriana dentro do modelo de mimesis narrativa, na qual a distingdo é colocada a
servico de uma dupla entrada hermenéutica (sujeito-mundo) sobre a estrutura do relato. Mas
fora dai, pensar a temporalidade agostiniana como uma visao psicologica do tempo parece ser
um equivoco.

Por esta mesma razio, nao se pode colocar Agostinho em uma mesma filosofia da
historia, ligado a nomes como o do francés Henry Bergson e do alemao Immanuel Kant. Se,
nestes dois filosofos, had pontos semelhantes aos do bispo de Hipona no que tange a
formulacdo da questdo do tempo, ndo podemos ver Agostinho como o “profeta da
modernidade”.

Essas diferencas sao, antes de tudo, sistémicas. Nao refletem a realidade historica
enquanto tal. A abordagem do tempo como um objeto da Historia requer que as diferencas
sejam colocadas, de modo a ressaltar as particularidades. O contexto e o modo pelo qual as
Confissoes sao produzidas sdo o ponto central de nossa analise. A holistica sera
imprescindivel para o nosso trabalho, pois a partir dela construiremos nossas observacoes e
analises.

O que se propde aqui, neste trabalho, ¢ fazer uma compreensdo da anélise
agostiniana do tempo dentro do proprio contexto de sua narragdo confessional, dentro do
contexto de sua propria vida, dentro do contexto de sua propria experiéncia de fé. Este tipo de
analise foge um pouco daqueles que indicamos como sendo os mentores tedricos do meu
trabalho (Elias e Le Goff), pois ndo fazemos, seguindo o exemplo do grande medievalista
francés uma categorizacdo do tempo, uma segmentacdo a partir se sujeitos sociais: o
banqueiros, o mercador, o trabalhador. H4 em Agostinho uma experiéncia de vida conforme o
tempo, vivéncia esta que acontece de acordo com a expressdo de sua fé. Pela abordagem do
relato agostiniano sobre o tempo ¢ possivel entender uma realidade historica: a do
cristianismo na Antiguidade Tardia.

Sendo assim, ¢ imprescindivel pensar a relacdo entre confissdo e conversao, os
dois componentes estruturais da obra Confissoes e, desta relacdo, perceber a importancia do
elemento temporal. Contudo, ndo somente internamente a exposi¢cao do tempo em Agostinho
¢ desvendada. E preciso entender o momento e o contexto pelo qual a obra foi produzida.
Neste diapasao, a estruturacao deste trabalho consistira em trés capitulos que trabalharam com
o contexto de inser¢do da obra Confissoes, com o percurso de conversao narrado e com 0s

reflexos deste percurso na composi¢do do discurso agostiniano sobre o tempo.
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01 — A AFRICA ROMANA E O EXERCICIO EPISCOPAL DE
AGOSTINHO

1.1- O Cristianismo no seculo IV

A presenca do cristianismo (ou de cristianismos®*) no Império Romano ainda
suscita debates na historiografia ocidental. No século XVIII, Edward Gibbon difundiu a visao
de que o cristianismo foi responsavel pelo colapso do mundo antigo, porque destruiu os
canones classicos da cultura pagd. Porém, posi¢des mais recentes tém se contraposto a esta
visdo decadentista, enxergando a emergéncia cristd como um momento de transformagao da

cultura antiga.

Associada a esta, outra questdo recorrente na historiografia ocidental,
principalmente a eclesiastica, ¢ a busca de modelos que expliquem esta difusdo crista sobre o
império romano. Marie-Frangoise Baslez, na coletanea sobre a histéria do cristianismo, por
exemplo, explica esta dissemina¢do a partir da universalidade propria do discurso dos

cristdos. Ela diz:

Como as outras religides de salvacdo do Império, o cristianismo se dirige a
individuos, independentemente da origem étnica e do seu estatuto: na vida
das comunidades paulinas, ndo hd mais diferenga entre judeus e gregos,
homens e mulheres, livres e escravos, habitantes do Império e barbaros.
(BASLEZ,2009,p.31).

No entanto, nenhum modelo explicativo ¢ capaz de explicar a totalidade do
fenomeno cristdo, haja vista a magnitude e diversidade deste. Ao historiador atual cabe
apontar elementos caracteristicos que marcam esta presenca cristd e elaborar alguns
significados que esta emergéncia trouxe ao ambiente politico e social da Antiguidade Tardia.
Ao invés de modelos gerais, o historiador de hoje deve ser um verdadeiro desconstrutor,
buscando a sendas aberta pela historia, revelando os mitos, as idiossincrasias, os jogos

discursivos e de poder tecidos pelo “homem no tempo”.

32 Ha novas correntes historiograficas que tem preferido a utilizagdo do termo cristianismos (no plural) ao invés
de cristianismo, destacando assim as diferencas entre os diversos segmentos cristdos emergentes no mundo
antigo. Aqui, utilizarei a palavra no singular, ndo porque negue essa pluralidade, mas porque o sentido aqui
evocado ¢ de movimento cristdo conforme apresentado por Agostinho.
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No século IV, um dos grandes mitos ¢ o da conversdo de Constantino em 312 d.
C. Mito, este, produzido pela pena de autores cristdos posteriores ao imperador romano.
Eusébio de Cesareia, o mais importante fabricador desse mito, afirma no livro dedicado ao
Priceps que: “Constantino ¢ o intérprete do Logos de Deus que proclama a todos na Terra as

leis da genuina piedade” (EUSEBIO DE CESAREIA apud VENTURA, 2006, p.186).

Na visdo do escritor cristdo, o sucesso do imperador deve-se a providéncia
divina®, ja que antes da batalha contra Mexénio Constantino teve um sonho com o Deus
Unico cristdo e este 0 guiou para vitoria e conquista da parte ocidental do Império Romano.
A partir dessa empreitada, segundo Eusébio, o imperador converteu-se ao cristianismo € com

ele todo o império foi tomando pela verdade crista*.

Em virtude desse relato, parte de historiografia moderna e contemporanea tem

visto este momento como um ponto de inflexdo, um episodio que “tornou o mundo cristdo”.*

Seguindo essa linha, o historiador Antonio Fontan emprega a expressao ‘“revolucdo

s 36

constantiniana” *°, realgcando assim a grandeza historica deste ato. Porém, a ocorréncia da

conversao de Constantino ndo ¢ referendada por grande parte dos historiadores. Sobre este

ponto analisa Renan Frighetto:

Afirmar categoricamente que o imperador converteu-se a nova religido ¢, em
nossa opinido, um pouco de exagero, ainda mais que somente as fontes
cristds contemporaneas referem-se ao fato. Contudo podemos dizer que
Constantino favoreceu e buscou apoio dos cristdos, principalmente pela
mensagem passada por aqueles que associavam a figura do imperador como
representante de Deus na terra, o escolhido pela divindade para governar e
supervisionar os assuntos seculares. (FRIGHETTO, 2012, p.107).

Certo ¢ que, a partir de Constantino, a exce¢ao do governo do imperador Juliano,
o culto ao Deus cristdo passa a ser tolerado e tutelado pelo Império. Nas palavras de Peter

Brown:

Nestas condigdes, quando comegou a fluir do palacio de Constantino, depois
de 312, uma torrente continua de leis e cartas pessoais a favor dos cristéos,
estas foram recebidas e exploradas por um grupo religioso que sabia como
aproveitar a sua sorte de melhor maneira (BROWN, 1999,p.51).

33 EUSEBIO DE CESAREIA. Vida de Constantino. Introduccion, traduccion y notas de Martin Gurruchaga.
Madrid: Editorial Gredos, 1994.

** H4 aqui uma extensdo do corpo do governante ao territorio imperial,isto &, para tal logica o império é um
extensdo do corpo do lider, numa légica préxima a que Enerst Kantorowicz chamou de ‘dois corpos do rei’, na
sua analise da teologia politica medieval.

* A esse respeito Cf. VEYNE. Quando o nosso mundo se tornou cristdo. Trad. Marcos Castro. Rio de Janeiro:
Civilizagao Brasileira, 2010 2010

% Como faz Antonio Fontan em La Revolucion de Constantino. In: CANDAU MORON, José M. (org.). La
Conversion de Roma: Cristianismo y Paganismo. Madri: Classicas, p. 107-50.
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Além disso, o governo imperial passa a interferir diretamente nas disputas
internas ao cristianismo, acirrando o conflito entre as diversas correntes cristds. A esse
respeito diz Figuinha: “A participacdo de Constantino, entretanto, politizou ainda mais a

disputa e frustrou todas as possibilidades de conciliagao” (FIGUINHA, 2009, p.47).

H4, assim, o surgimento de uma tendéncia de entrelagamento entre a politica
imperial e a atividade episcopal. No caso da Africa Romana, esta atuagio imperial reflete
sobre os conflitos entre cecilianitas e donatistas, pois a proibicdo dos cultos dos donatistas no
final do quarto século foi fundamental para conquista da hegemonia daqueles que se

autodenominavam catdlicos. E isso que abordaremos no topico seguinte.

1.2- Uma visdo sobre o pluralismo religioso e cultural na Africa Romana na

Antiguidade Tardia

Antes de adentrarmos nas peculiaridades do cristianismo africano, temos que tecer
breves palavras sobre a op¢ao de denominar o periodo como Antiguidade Tardia. Como
aponta Renan Frighetto, o termo origina-se dos trabalhos da arqueologia austriaca. Ele diz:

Desde que o arquedlogo vienense Alois Riegl apresentou o conceito de
Spatantike em seu estudo sobre a arte no tempo de Constantino, intitulado
Spatromische Kunstindustrie, lancado no ano de 1901 e seguindo a linha de
interpretagdo apresentada por Jacob Burckhardt em seu classico estudo sobre
a arte tardo-antiga Die Zeit Constantin’s, des Grossen o tema ganhou enorme
projegdo nos ambientes académicos e cientificos pelo mundo afora (FRIGHETTO,
2009, p. 108).

Diferentemente de outros conceitos ja cunhados como Baixo Império, Alta Idade

M¢édia, Decadéncia Romana, o conceito de Antiguidade Tardia pretende ressaltar a
continuidade de um processo de transformacgao entre a época classica e este novo periodo.
Nesse sentido, diz o historiador paranaense:

Partindo do conceito de reformulacdo que atingiu os ambitos politico,
ideologico, institucional, cultural e religioso, podemos notar uma serie de
mudancgas estruturais presentes nas fontes manuscritas que nos indicam a
paulatina alteragdo de praticas, perspectivas € pensamentos comuns aos
tempos da Republica e do Principado em Roma para uma nova realidade
que, em nossa opinido, e a da Antiguidade Tardia(IDEM).

Para esta pesquisa tal conceito se apresenta o mais adequado porque valoriza o

papel da ascensdo do cristianismo, marcando a passagem entre o mundo antigo € o mundo
medieval. Isto se coaduna com a conclusdo feita por Frighetto, de que a religido teve um papel

importante nesse ambiente de transformacao.
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Valorizando esse sentido, Noberto Guarinello diz que o emprego do conceito de
Antiguidade Tardia “tem a tendéncia de ver mais continuidades que rupturas”
(GUARINELLO, 2013, p.162).Além disso, pontua o professor da USP que tal conceito € mais
apto de lidar com o movimento de cristianizagao das culturas entre os séculos VI a VII, além
de conseguir abarcar uma maior amplitude tematica referente ao periodo.

Nesse mesmo sentido, Marcelo Candido?” afirma que o emprego do conceito de
Antiguidade Tardia tem por finalidade afastar a visdo decadentista do periodo forjado pela
historiografia moderna, que ¢ influenciada pela visdo de autores cristdos, como Gregoério de
Tours, que enxergava uma crise das estruturas sociais e politicas a partir do século III. Por
fim, tendo em vista o ambiente de transicao entre a Antiguidade e o medievo - e ¢ este o
ponto fulcral do pensamento de Santo Agostinho - optamos pela utilizagdo do termo

Antiguidade Tardia para informar esta pesquisa.

Esta nova visdo do periodo trouxe reflexos sobre a pesquisa historiografica, que
passou a revisar alguns temas sedimentados, como o caso da “romanizacao”. Os historiadores
do século XIX valorizavam esta tese, segundo a qual a cultura de Roma era levada as
provincias que a incorporavam, sem modificacdo dos pardmetros anteriores. Theodor
Mommsen, em History of Rome, acredita que o poder politico de Roma interferia na cultura,
isto €, a supremacia politica correspondia a hegemonia cultural. Havia apenas uma imposi¢ao
unilateral da cultura: o lado mais forte dominava o mais fraco. Essa construcdo de Mommsen
refletia bem o ideal nacionalista do século XIX, quando se acreditava em superioridades

culturais.

Porém, a partir da segunda metade do século XX esse conceito passou a ser
desconstruido pela nova historiografia. Andrew Wallace-Hadrill*®, na obra Rome’s cultural
revolution, defende que a ideia de “romanizagdo” deve ser substituida pela “fusdo” (fusion)
cultural. Para ele, a cultura romana levada pela conquista territorial confrontava-se com as

culturas locais, produzindo assim novas identidades culturais’

Janet Huskinson, em Experiencing Rome: culture, identity and power”, também
critica o conceito de “romanizagdo”. Para ela, ndo houve uma cultura romana homogénea

(homogeneus Roman culture) que pode ser levada as provincias. A cultura sempre ¢ formada

¥ CANDIDO, M. Entre "Antiguidade Tardia" e "Alta Idade Média". Didlogos, DHI/PPH/UEM, V..12, n.2/n.3,
p- 53-64, 2008.

¥ WALLACE-HADRILL, 4 Culture, Identity and Power. In . Rome’s cultural revolution. Cambrige
University press, 2008
¥ HUSKINSON, Janet. Looking for culure, identity and Power. In: . Experiencing Rome: culture,

identity and power in the Roman Empire. The Open University, 2000
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por compartilhamento de valores e praticas, o que impede que haja uma cultura “pura”, nogao

que estava implicita no conceito de romanizagao.

Sendo assim, deixa-se de pensar o Império Romano como Unico e se passa a
acreditar em mundo romano multifacetado. A diversidade cultural ganha forca com essa nova

historiografia. Juskinson ratifica a ideia de diversidade cultural dizendo que:

Em grande parte do Império Romano varias culturas coexistiam. Isso ainda é
mais verdadeiro em grandes cidades cosmopolitas como Roma e Alexandria,
e especialmente do leste, onde o legado das tradi¢des gregas herdadas dos
reinos helenisticos que conseguiram com Alexandre, o Grande ocasionava
uma sobreposicdo de varias culturas locais(HUSKINSON,2000,p.06).

O que autores como Wallace-Hadrill e Huskinson colocam em cena ¢ a mudancga
de paradigma da teoria da cultura. Para essa nova corrente, mais relativista, ndo se podem
apontar culturas superiores ou melhores. Ha diferentes culturas que coexistem,

compartilhando entre si elementos e produzindo novos distintivos culturais.

No caso da Africa do Norte, a conquista pelos Romanos se inicia em 146 a. C,
com a destruicdo de Cartago e se intensifica em 40 d. C, com a deposi¢ao do tltimo soberano
da Mauritania, encerrando com as invasdes vandalas no século V. O periodo de dominagao

romana foi marcado por uma forte resisténcia. A. Mahjoubi, em Historia Geral da Africa, diz:

Apos o estabelecimento e a consolidagdo da dominagdo romana, a unidade
econdmica e cultural que Roma havia laboriosamente construido na Africa
da Norte acabou sendo minada por uma resisténcia constante, que assumiu
aspectos nao s6 militares, mas também politicos, étnicos, sociais e religiosos.
(MAJOUBI, 2010, P.501)

No periodo de maior expansdo, a Africa romana era constituida por oito
provincias® . A regido africana era de dificil administragdo, pois estava separada de Roma
pelo mediterraneo. Além disso, havia pressao de tribos do sul. Por este motivo além de enviar
tropas estacionarias (como a dos /imes), de maneira geral, os imperadores romanos se
movimentaram para implantar uma coloniza¢do da regido. A regido que desenvolveu um
maior tecido urbano foi a Africa Proconsular. No seio dessa regido se localizava a cidade de
Hipona (Hippo Regius). Por ser uma cidade proxima ao litoral, recebia muitos estrangeiros e

forasteiros.

Esses centros urbanos eram bastante plurais e recebiam pessoas de outras partes

do império. Mahjoubi assim diz:

% Eram as provincias: Tripolitania, Byzacena, Africaproconsular, Numidia Cirtensis, Numidia
militar, Mauritania Cesariense, Mauritania Sitifense y Mauritania Tingitana.


http://es.wikipedia.org/wiki/Mauritania_Tingitana
http://es.wikipedia.org/wiki/Mauritania_Sitifense
http://es.wikipedia.org/wiki/Mauritania_Cesariense
http://es.wikipedia.org/wiki/Numidia
http://es.wikipedia.org/wiki/%C3%81frica_(provincia_romana)
http://es.wikipedia.org/wiki/Byzacena
http://es.wikipedia.org/wiki/Tripolitania
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A questdo do estatuto municipal coloca problemas complexos, dos quais
podemos apresentar um breve resumo. Primeiramente, havia as cidades
peregrinas, muito numerosas, cujos habitantes ndo eram cidaddos romanos.
A maioria delas estava sujeita a stipendium, mas algumas desfrutavam da
libertas, o que significava que sua autonomia era legalmente reconhecida,
enquanto outros chegavam a ser imunes, ou sejas isentas de stipendium, o
imposto arrecadado pelos conquistadores. Em segundo lugar, havia as
cidades latinas: elas haviam recebido — por uma concessdo geral ou porque
tinham sido povoadas por colonos latinos — seja o jus latti majoris, (...), seja
0 jus latti minoris. Em terceiro lugar, nas coloniae juris romani, cujo estatuto
foi definido por uma lei postuma a César, todos era m cidaddos romanos,
como excegdo, ¢ claro, dos escravos e estrangeiros (WALLACE-HADRIL,
2008, p.516-517) *'.

Além dos tipos distintos de ‘cidades’, havia na Africa Roma um quadro
populacional diversificado. Em Romanizac¢do e marginalidade na Africa do Norte, Maria

Luiza Corassin* assim enuncia:

A populagio da Africa romana apresentava-se dividida em grupos
fortemente diversificados: a) a populagdo urbanizada b) os elementos rurais
vivendo em territorios das cidades e em propriedades imperiais e latifindios
privados c) tribos autdctones, maioria nomades, vivendo nas zonas limitrofes
do territorio romano. (CORASSIN, 1985, p.58).

Essa afirmativa de Corassin aponta para a tese de Huskinson de uma Africa

143

composta de uma notavel diversidade cultural®. Essa diversidade fomentara um novo tipo de

pluralidade, a religiosa, incrementada pela a chegada do cristianismo a essa regido.

Além da questdo de fato, temos o problema juridico colocado pelas categorias de
cidadania. As fontes histéricas confirmam essa expansdo da cidadania romana durante a
Antiguidade Tardia. Se no periodo republicano a cidadania se restringia aos homens livres
habitantes de Roma, no Império isso comegou a mudar. Em 212 d. C, o imperador Caracala,
em um Edito, concedeu cidadania romana a todos os homens livres nascidos no Império.
Esses cidaddos tinham privilégios em trés principais areas: direito a participagdo politica,

direitos civis (como o matrimonio) e privilégios penais, além de reducao de impostos.

Sendo assim, com a expansdo da cidadania romana, houve um incremento ainda
maior da complexidade cultural. Agora havia cidadaos romanos de direito que conviviam com
a populagdo provincial. Estd posto um emaranhado politico complexo, somado a questdo

religiosa, sobre a qual trataremos logo em seguida.

*' Esse ambiente plural e diversificado impulsiona o que Huskinson e Wallace-Hadrill trabalham como a
lealdade provincial. Eram interessantes para essas provincias receberem direitos e isengoes fiscais.

2 CORASSIN, M. L Romanizagio e Marginalidade na Africa do Norte. Revista Brasileira de Historia, v. 5 n. 10.
p.157-165, 1985.

* Sobre a diversidade cultural na Antiguidade Tardia ¢ basilar a obra FRIGHETTO, Renan. Cultura e poder na
Antiguidade Tardia Ocidental. Curitiba: Jurua, 2000
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Vigorava na Africa Romana, pré-cristd principalmente, dois tipos de correntes
religiosas. A primeira delas praticava os tradicionais cultos berberes; a segunda, seguia o
paganismo romano. Havia também comunidades judaicas, principalmente nas cidades

portudrias, além dos cultos orientais trazidos pelos emigrados do leste do Império Romano*.

Quanto aos cultos tradicionais, ¢ dificil precisar seus tipos e modelos, haja vista
que com a colonizagdo romana, o sincretismo fez diluir essas praticas religiosas na religiao
Greco-romana. Em relacdo a religido do Império, aparece com mais frequéncia nos registros
epigraficos os cultos a Netuno ou Serapis. Mantinham-se, ainda, os tradicionais cultos
imperiais.Diz Mahjoubi que:

No tocante a religido, os romanos seguiram sua politica de tolerancia na
Africa. Os africanos permaneceram cultuando suas divindades tradicionais,
muitas vezes incorporando as divindades greco-romanas aos seus cultos. Ao
mesmo tempo, os cultos oficiais foram implementados e deviam ser

rigorosamente seguidos. Os cultos orientais também encontraram ali terreno
fértil, incluindo o Judaismo e o Cristianismo (MAJOUBI, 2010, p.502).:

A historiografia ainda ndo ¢ undnime ao apontar o momento em que 0s primeiros
cristdos passaram a viver no continente®, ja que havia ainda, nesse cenario, segmentos pagdos
e at¢ mesmo de correntes filosoficas. As comunidades cristds foram se multiplicando pelo
norte do continente africano. No tempo das perseguicdes romanas — ocorridas até a chegada
ao poder do imperador Constantino, no ano de 313 - muitos foram os relatos de martirios de

cristdos africanos.

Os cultos cristdos se difundiram pelas comunidades através de cultos ndo oficiais.
O primeiro grande nome do cristianismo africano foi Tertuliano de Cartago (160-225).
Nascido em Cartago, Tertuliano se tornou notavel por ser um grande apologista. A atividade
desses oradores da igreja primitiva, como Tertuliano, fez expandir a fé cristd, embora tenha
propiciado o incremento do conflito entre os adoradores de Cristo e os seguidores do

paganismo.

Essa trajetoria ¢ importante para realgar o ambiente multifacetado no qual emerge
o episcopado de Agostinho. Desde o primeiro momento, o filésofo escreveu textos de
combate aquilo que ele considerava como doutrina desviada. Portanto, ha o projeto de uma

ortodoxia, um dogma de vida correto.

* A esse respeito Cf. MAJOUBI, op cit, p. 502-504.
% Nesse sentido Cf. FRAZAO, Euza Rossi de Aguiar. O donatismo e os circuncelides na obra de S. Agostinho.
Boletim n. 05, Faculdades de filosofia, letras e ciéncias humanas — USP, Sao Paulo, 1976.
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1.3 — Os caminhos episcopais de Agostinho

1.3.1 - Tornar-se bispo: a missao episcopal de Hipona

Em 391, quando fora nomeado presbitero em Hipona, Agostinho viu sua vida
transformar-se de maneira incisiva. Sua vida de retiro filoséfico foi abandonada, tendo que
enfrentar os desafios do mundo secular. Como assinala Peter Brown, “Agostinho foi
arrancado de uma vida de contemplacdo e langado em uma vida de agao” (BROWN, 2011,

P.252).

A transformacao se consolidou apds o ano de 395, quando assumiu o posto de
bispo dessa cidade, a partir da indicagdo de seu predecessor Valério. Contudo, essa transi¢ao

nao foi pacifica. Como afirma Julio César Magalhdes Oliveira:

Agostinho, ao assumir o episcopado, realmente, ndo encontrou uma posi¢ao
de forca estabelecida em Hipona. Ele ndo tinha nenhuma das vantagens dos
aristocratas de nascimento e ndo podia contar as boas relagdes de que gozava
a Igreja concorrente. Os cidaddos de Hipona poderiam antes solicitar as
intervengdes de um grande senador pagdo do que recorrer a Agostinho.
(OLIVEIRA, 2001, p.41).

A sucessao de Agostinho foi um pouco diferente das classicas elei¢des episcopais
na Antiguidade Tardia, pois na maioria dos casos existiam consultas ao episcopado de sua
regido®. A documentagdo existente ndo permite afirmar que houve tal consulta. Neste
contexto, o prestigio de Valério e o reconhecido talento de Agostinho, facilitavam a sua
nomeagao. Porém, isso nao significa que esta sucessdo foi feita sem contestagdo. O proprio
Agostinho relata a oposi¢do feita por membros da comunidade hiponense, que em sua visdo

eram ligados a segmentos donatistas®’.

Para Agostinho, assumir o cargo episcopal era verdadeiramente um fardo, pois se
antes convivia apenas com os amigos ¢ vivendo uma vida monastica, agora era preciso se
deparar com o grande publico e, por conseqiiéncia, ter que ouvir posicdes que muitas vezes
ndo lhe agradavam. Por esta razdo, ele afirma nas Confissoes que “a lingua dos homens ¢ o

nosso crisol cotidiano” *.

% A esse respeito ver: LEMOS, Marcia Santos. O episcopado cristdo no império romano do século iv: praticas
cotidianas e agdo politica. ANAIS do III Encontro Estadual de Histéria: Poder, Cultura e Diversidade — ST 06:
Poder, Cultura e Divesidade na Antiguidade e no Medievo

¥ Cf. MARROU, H. Santo Agostinho e o agostianismo Rio de Janeiro: Agir, 1957, p. 43.

* Conf. X, XXXVII, 60.
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Além disso, ser bispo significava assumir inimeras tarefas. Muitas delas ndo
agradavam Agostinho. A mais comum delas eram as didrias sessdoes de julgamento de

conflitos entre membros da comunidade de Hipona. Por essa razdo Henri Marrou vaticina:

Se se tiver presente ao espirito conjunto dos trabalhos empreendidos em prol
da Igreja da Africa — viagens, pregagdes, concilios, negociag¢des, disputas,
coloquios, assuntos todos que o solicitam para fora de sua diocese, tantas
vezes € ndo raro por tanto tempo que o bom povo de Hipona acabou por
protestar — ao logo de toda a correspondéncia de Santo Agostinho, esmagado
pelo peso de seu ministério episcopalis sarcina. Pode-se avaliar, entdo, a
extensdo do sacrificio que representava semelhante carga para esta alma toda
interior, para este contemplativo, esse pensador para qual toda forma de agdo
devia parecer insuportavel, exceto o oficio de escritor. (MARROU,1957
p.45-46).

Por mais que Agostinho achasse arduo seu oficio episcopal, ele nunca deixou de
empreender energicamente seu dever. Prova disso sdo as longas e intermitentes disputas
contra os adversarios, principalmente os donatistas. Na obra Cidade de Deus, Agostinho

define esta atividade como um oficio de cuidar dos seus tutelados:

Na acdo nao se devem amar a honra ou o poderio nesta vida, porque tudo
quanto hé sob o sol ¢ vaidade, mas o trabalho, de que a honra e o poderio
ndo passam de instrumentos, o trabalho em si mesmo, se se propde a justica
e a utilidade, quer dizer, a incolumidade dos que ndo estdo subordinados
segundo Deus. E o que ja falamos mais acima e faz o apéstolo dizer: quem
deseja o bispado deseja o bom trabalho. Sua inten¢do era dar a entender que
o episcopado é o nome designativo de trabalho, ndo de dignidade®

As diversas fungdes exercidas por Agostinho sdo exemplos da expansdo do poder
eclesidstico na Antiguidade Tardia. Com ela, o bispo passou a ser figura central na sociedade
romana, exercendo muita influéncia sobre a sociedade civil. Sobre este desenvolvimento da

fungao episcopal, Marcus Cruz comenta:

Em relac@o aos bispos e as sedes episcopais, ao longo do IV século podemos
perceber dois processos fundamentais. Em primeiro lugar a concentragdo de
poder e autoridade do bispo em relacdo a comunidade cristd. Este fenomeno
inicia-se anteriormente, porém neste momento com a liberdade de culto e
principalmente o estreitamento das relagdes entre o Estado tardo romano e a
Igreja crista o processo se acelera em direcdo a constituicdo dos episcopados
monarquicos. Em segundo lugar observamos a constituicdo das sedes
episcopais metropolitanas, isto ¢, o surgimento de um conjunto de bispos que
exercem uma primazia sobre os demais bispos de uma determinada regido.
(CRUZ, 2013, p.59).

Uma das principais formas de as liderancas cristas participarem do jogo politico
do império, era a delegagdo de poderes juridicos para os bispos, que se tornaram verdadeiros
chefes locais (justamente a fungdo que Agostinho considerava exaustiva). O incremento da

importancia dos sacerdotes cristdos em seus territorios foi um notorio legado de Constantino.

% Cidade de Deus, XIX, 19.
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A esse respeito Claudia Rapp afirma: “As leis que conferem poderes judiciais para os bispos
tornou-se algo que elevou as relagdes entre o imperador e a igreja durante o periodo quando o
cristianismo ganhou reconhecimento publico” (RAPP, 2005, p. 205). Por essa razdo, ainda,

Ramon Teja define a importancia dessa figura para o ambiente tardo-antigo:

E um poliedro: segundo um ponto de vista do observador, pode aparecer
como um sacerdote, um politico, um orador, um jurista, um juiz, mas o
resultado final ¢ a conjugacdo de todas elas. Por isso, pensamos que o bispo
¢ a criagdo mais original do mundo antigo em sua etapa final e que quiga
melhor caracteriza a sociedade tardo-antiga. (TEJA, 1999, p.77)

No livro A verdadeira religido, escrito sete anos antes da obra confessional,
Agostinho afirma que a salvagdo pode vir através na fé na autoridade. Em sua visdo, tem
autoridade aquela pessoa que ¢ capaz de conduzir a Verdade, que ¢ a verdade de um Deus

unico. Ele afirma:

Se nas ciéncias da natureza, a autoridade de um homem que sintetiza tudo
em um unico principio, tem peso maior; se na multiddo do género humano
ndo ha poder sendo no consenso, isto €, na unidade do sentir; assim também
em matéria religiosa e digna de fé a autoridade daqueles que apelam para o
uno (AGOSTINHO, 2002, p.96).

Sobre quais critérios deve se pautar essa autoridade? Agostinho diz: “O que foi feito
ao género humano, ele quis no manifestar pela histéria e profecia” (IDEM). Na sua visao, o
que manifesta historia e profecia sdo as Sagradas Escrituras. Assim, na visdo agostiniana, o
correto entendimento da palavra de Deus dota o homem de autoridade, pois se fiam na fé

deste homem por seu Deus.

A nogao de autoridade esbocada por Agostinho segue a linha da tradigdo antiga.

Conforme bem notado pela filosofa Hannah Arendt™

, 0 conceito de autoridade tem origens
romanas € tém como escopo a interven¢do na ordem publica, a partir de fundamentos de
origem privada. Tem autoridade aquela pessoa que, usando de dons e aptidoes particulares,
consegue conduzir os homens a um caminho correto. O conhecimento da Verdade dota o
homem de autoridade para interven¢do do espago publico. Desta maneira, o exercicio da
autoridade ¢ baseado na prépria divindade, que confere ao bispo a capacidade de dirigir a
congregagao ao caminho da verdade.

Ao bispo ¢ dada a possibilidade de “superintender” ou de “presidir” porque

ele proprio encontra-se subordinado ao Criador e porque reconhece que seu

poder nao decorre de si ou da dignidade de seu cargo, mas provém daquele

que o criou. E a preservacdo da relacdo com o Criador e a descoberta de que
0 homem ndo passa de criatura que transformam a consideracdo sobre a

% ARENDT, Hannah. Entre o Passado e o Futuro. Trad.: Mauro W. Barbosa de Almeida. Sdo Paulo,
Editora perspectiva, 3° edi¢cdo, 1992.
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fungdo publica e politica do governo sobre muitos. E somente da autoridade
que o homem poderia, entdo, derivar a superintendéncia sobre outros. O
bispo parece ser aquele que unia, entdo, de maneira perfeita a vida ativa e a

\

contemplativa na medida em que suas atividades junto a comunidade
estavam respaldadas no conhecimento da e na investigagdo sobre a Verdade.
(PINHEIRO, 2010, p.114).

Nesse sentido, afirma Jorg Lauster: “As confissdes representam diretrizes
expressas em conceitos pelas quais se tentou, numa determinada €poca, transmitir de forma
consensual e obrigatoria numa confissdo cristd a experiéncia origindria de uma f¢”
(LAUSTER, 2009, p.61). Assim, mostrar a f¢ em um dogma ¢ critério para o exercicio do
poder eclesiastico. A fé ¢ o fundamento para a autoridade religiosa. Ser visto como ‘servo de
Deus’, ¢ estratégia de legitimidade do uso de seu poder politico. O lider cristdo tinha que ser
honrado, digno do comando da sua igreja®. Como no cristianismo antigo, ter honra e ter fé
eram quase indissocidveis, era importante para esse sacerdote valorizar sua autoridade em
praticas de demonstragdo de virtude. O estabelecimento de um modelo de virtude moral foi
capaz de distinguir a Igreja de Agostinho das rivais, principalmente os donatistas. A esse
respeito diz Figuinha: “Sustentando uma autoridade moral, [Agostinho] procurou satisfazer as

expectativas dos fiéis com relagdo a pureza do clero e deslegitimar a causa do cisma

donatista” (FIGUINHA, 2009, p.24).

Como desdobramento desse modelo, temos a constru¢cdo de um exemplo moral
(exemplum). Mostrar ao publico que os bispos catdlicos eram homens de grande virtude
completava esse projeto ascético. Dentro disso, ¢ possivel enxergar nas Confissoes a

destinagdo do texto a formagao religiosa. Ele diz no décimo livro:

E como a caridade tudo cré, amo menos entre aqueles que ela unifica
unindo-os a si mesma, também eu Senhor, te fago esta confissdo, para que os
homens a oucam. Nao posso provar a sinceridade da minha confissdo, mas
acreditardo em mim aqueles cujos ouvidos se me abram pela caridade™.

Assim Agostinho reivindica que suas Confissoes ultrapassem o didlogo entre ele e

Deus, para que atinjam os homens. E cabivel destacar que o autor tinha consciéncia da fungdo
proselitista desempenhada. Ele diz:

Mas tu, médico de minha vida interior, mostra-me os frutos do meu trabalho.

A confissdo de minhas faltas passadas — que perdoaste ¢ esqueceste para me

fazer feliz, transformando-me a alma pela fé e pelo teu sacramento — leva, a

quem a l€ e ouve, a ndo se entregar ao desespero dizendo: ndo posso. Que
esta confissdo desperte nele o amor pela tua misericérdia e pela dogura de

> A esse respeito ver RAPP, Claudia Holy bishops in late antiquity; the nature of leadership in an Age of
transition. Los Angeles: California Press, 2005
> Conf. X, 111, 3.
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tua graca, que fortalece todos os fracos e lhes permite tomar consciéncia de
sua propria fraqueza®.

Agostinho sabe que suas Confissoes podem funcionar como um manual de f€,
como um propagador do dogma de amor a Deus e de vivéncia cristd. Nesse sentido, a obra
confessional, assim como 4 doutrina cristd, por exemplo, funciona como um construtor de
verdades de fé. Se no texto doutrindrio o intuito € instruir os homens sobre os
comportamentos morais e religiosos adequados, nas Confissoes Agostinho ensina como ter
uma vida autenticamente cristd. Passa pela construgdo dessa vida auténtica o entendimento da
condi¢do humana e das experiéncias as quais 0 homem est4d submetido, sendo a vivéncia da
temporalidade uma questdao fundamental. O bispo deseja ensinar ao homem a viver uma vida

temporal, para se atingir a eterna. Agostinho pretende demonstrar como lidar com as

amarguras e desafios de uma vida constantemente submetida a transformacdes.

Na vida errante a qual os homens estdo submetidos, eles podem escolher
caminhos equivocados e optar por falsas crengas. Porém, & possivel a superacdo dessas
crengas erroneas. Essa € a mensagem contida na descricdo do seu itinerario espiritual (vide
cap. 02) e, por este motivo, € possivel perceber nesse texto agostiniano uma forma de

fabricacao de um dogma de fé.

Assim, a narrativa confessional ¢ uma maneira pela qual se serviu Agostinho para
constru¢do de um projeto dogmatico para o cristianismo norte africano. Apesar das

dificuldades postas, Agostinho sagrou-se vitorioso nesse conflito. Assim analisa Peter Brown:

Durante o episcopado agostiniano, Hipona tornou-se uma cidade crista.
Agostinho expulsou seus rivais cristaos, os donatistas, e sua posicdo frente
aos homens influentes do seu lugar sofreu uma mudanga dréstica. Tudo isso
foram etapas na ascensdo ao poder por parte de um grupo de novos homens,
homens com ideias e politicas que frequentemente tangenciavam os
pressupostos tradicionais dos cidaddos romanos e que, vez por outra, eram-
lhe francamente hostis. Assim, o impacto agostiniano no mundo estritamente
controlado de Hipona veio marcar uma etapa significativa no fim da vida
civil de uma cidade antiga. (BROWN, 2011, p.236) -

Agostinho ndo herdou uma situagdo politica consolidada. Foi necessario que o

1>* frente & comunidade

autor de Cidade de Deus agisse para consolidar sua autoridade clerica
de Hipona. Como atesta Possidio, seu primeiro bidgrafo, as Confissoes tiveram importante
efeito sobre a comunidade de Hipona, consolidando o dogma cristao e a propria autoridade de

Agostinho. Ele diz:

3 Conf. X, 111, 4.
> Como assim denomina Joseph Morsel o poder politico exercido pelos bispos na Antiguidade Tardia. Ver

MORSEL, J. La aristocracia medieval: El dominio social em Occidente. Trad. Fermim Miranda. Valéncia:
PUV, 2008.
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Assim ele [Agostinho] quis proceder, segundo a palavra do Apoéstolo, a fim
de que ninguém tivesse ao seu respeito um conceito superior aquilo que ele
sabia de si mesmo ou conforme sua fama. Observando a humildade santa, a
ninguém queria enganar. Buscando, ndo o proprio louvor, mas a gléria de
seu Senhor, por causa do dom de sua libertacao, pedia as oragdes dos irmaos
para o que ambicionava ainda receber. (POSSIDIO, 2011 p.36)

O complexo contexto politico, cultural e religioso da Africa Romana exigia uma
postura enérgica dos pastores do cristianismo para que essa religido ainda nascente pudesse se
consolidar. Encontramos em Agostinho essa figura, que com uma rigida postura conseguiu
sobrepor a dificuldades e cristianizar grande parte do norte da Africa. Esse trabalho de
cristianizagdo era atingido pela constru¢do de um dogma, pela caracterizagdo de uma
experiéncia cristd que sirva de modelo a sua comunidade. Nesse sentido, a exposi¢do de sua
experiéncia religiosa nas Confissées funciona como uma propagagdo da fé cristd. E isso que

passaremos a estudar.

1.3.2- Aigreja africana: donatistas e cecilianistas.

A igreja africana na Antiguidade Tardia assumiu fei¢des proprias, quando
comparadas as demais igrejas florescentes no ocidente romano. Marcas, essas, que derivam
de uma composi¢do plural de povos e crencas desembocando em uma situagdo particular do

cristianismo naquela regido: a cisdo.

O Donatismo ¢ uma corrente cristd que floresceu principalmente no norte da
Africa. Sua emergéncia gerou uma crise tio intensa que Julio César Magalhdes Oliveira assim
afirma: “Ao final do século IV, a “dissidéncia” era a verdadeira igreja estabelecida na Africa,
e a ortodoxia catdlica, uma relativa minoria que desejava a expansdao e¢ a anexacdo dos

adversarios da unidade” (OLIVEIRA, 2001, p.09).

O conflito tem origem na primeira década do século IV, apos as perseguigdes do
imperador Diocleciano. Parte dos membros da igreja africana ndo aceita o retorno a Igreja dos
traditores, aqueles que renegaram a fé para escapar da perseguicao. Esses membros passaram
a se fortalecer, aumentando o nimero de adeptos, até conseguirem eleger um dos seus

membros, Donato, para o episcopado de Cartago.

O conflito se acirra a partir de 316, quando o governo imperial edita leis que
proibem a agdo litargica dos bispos donatistas. A postura de Constantino estd em consonancia

com o sinodo de Roma de 314, que decidiu pela condenagao do rebatismo, pratica comum aos
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donatistas. Porém, mesmo com a interven¢ao imperial, o donatismo continuou sendo pujante
no norte da Africa, havendo inclusive situa¢des de tolerdncia®, como aquelas propiciadas
como o Edito de 316. Desta forma, como coloca Roque Frangiotti , 0 donatismo s6 vem a se

extinguir definitivamente com a ocupagio vandala no século V*°.

Esta disputa ndo pode ser, contudo, entendida somente como embate de posigdes
teologicas. Ela influi diretamente na vida civil da Africa Romana, seja através de
mobilizagdes populares seja através de atos de violéncia fisica. Nos dizeres de Julio Cesar
Oliveira: “Além disso, a ocupagdo ou as destrui¢des das igrejas pelas multiddes adversarias
s30 um tema constante em muitas fases da controvérsia donatista’’. (OLIVEIRA, 2001, p.48).
Neste cenario o papel dos circuncelides ¢ destacavel. Possidio, na Vida de Agostinho, narra
um episddio pelo qual Agostinho foi vitima de uma tentativa de ataque dos circuncelides. Ele
diz:

Algumas vezes, contudo, os mesmos circuncelides armaram insidias no
caminho ao servo de Deus Agostinho, quando a pedido ia visitar, instruir e
exortar o povo catélico. Fazia-o frequentemente. Certa vez aconteceu que
eles em bando perderam a ocasido de captura-los. Pois sucedeu que por
providéncia de Deus o guia se enganou e o bispo com sua comitiva passaram
por outro caminho. Soube depois que escapou devido a este erro das maos
dos impios ¢ com os demais deu gragas a Deus que o livrou. Mas aqueles,

conforme costumavam fazer, ndo poupavam os leigos, nem clérigos,
segundo atestam a atas publicas. (POSSIDIO, 2011, p.48-49).

A caracterizagcdo dos circuncelides como grupo violento fazia parte da retdrica
cecilianista®’ da igreja africana. Por meio dela, cecilianistas tentavam desqualificar a doutrina
donatista. No entanto, aqui cabe o alerta feito por Brent Shaw, de que a ligagdo entre o
circuncelides e donatistas ndo era tdo evidente como tentavam fazer supor os lideres catélicos.

Em muitos casos, atos desses grupos eram condenados pelos lideres donatistas™.

> O uso de termo tolerincia € aplicavel ao cendrio da Antiguidade Tardia. Como propde Gilvan Ventura:
“Apesar do fato de a tolerancia, hoje, ser compreendida nos termos de valorizagdo do pluralismo, isto €, da
aceitagdo da diferenca em qualquer campo da experiéncia humana, como por exemplo o consumo de drogas ¢ a
pena de morte, as reflexdes em torno do assunto se relacionam historicamente com a intervengdo do Estado no
dominio religioso. VENTURA, G. Conflito cultural e intolerancia religiosa no império romano. Vitoria: GM,
2008, p.11-12.

¢ A esse respeito ver: FRANGUIOTTI, Roque. Histéria das Heresias. Sdo Paulo: Paulus, 2007, p. 71.

%7 Cecilianistas sdo aqueles que sdo partidarios de Ceciliano de Cartago, adversario de Donato no século IIL.
Empregamos o termo cecilianista ao invés de catdlico porque o primeiro melhor define este jogo de cisdo da
Igreja Africana. Mas cabe lembrar que os cecilianistas, Agostinho por exemplo, se autodenominam catdlicos.

% Ver.: SHAW, Brent D. Who were the circuncelions? IN: MERRILLS. Vandals, roman and bebers: New
perspectives on Late Antique North Africa. Asgate Publishing Hants, 2004, p.228. A esse respeito ver também:
SILVA Uiran Gebara da. Bagaudas e circuncelides: revolta rurais e a escrita da historia das classes
subalternas na Antiguidade Tardia. Tese de Doutorado USP. Sao Paulo, 2012.



32

Além disso, deve ser feita a ressalva que esta dita violéncia acontece dentro de um
quadro de supressao do donatismo pelo cecilianismo. Nas palavras contundentes de Peter
Brown:

Comparada a pressdo crescente das perseguicdes catolicas, a violéncia dos
circuncelides sempre parecia incoerente e despropositada; e, pelo menos em

Hipona, essa violéncia so6 atingiu o climax em resposta ao uso da forca pelos
catdlicos. (BROWN, 2011, P. 284).

A presenca do movimento dos circuncelides permite-nos inferir a extrapolagao
teoldgica do conflito, atingindo niveis da vida social dos norte africanos no século IV. Dentro
desse contexto, a historiografia® aponta uma participagdo enérgica de Agostinho, com
objetivo de por fim ao conflito. Esse posicionamento segue a linha proposta por Possidio na

Vida de Agostinho, quando este comenta a atuagdo do bispo de Hipona nos seguintes termos:

Mas, como Agostinho frequentemente anunciasse a palavra de Deus e
tivesse paz com os que odiavam a paz, eles o combatiam gratuitamente. E,
como se evidenciasse estar a verdade em oposi¢do aos ensinamentos dos
donatistas, os que queriam e podiam se furtavam mais ou menos abertamente
e aderiam, quanto possivel, com os seus, a paz e a unidade da Igreja.
(POSSIDIO, 2011, p.47).

Assim Agostinho travou durante seu episcopado um longo embate contra os
donatistas. Aliando-se aos cecilianistas, o bispo de Hipona alertou para as falhas desta
doutrina e condenou veementes suas praticas. Essa tarefa nunca se viu encerrada, mas como
afirma Peter Brown, “as palavras de Agostinho foram fundamentais para a predominancia

catdlica a partir da primeira década do século V”’ (BROWN, 2011, p.417).

No texto Carta aos catdlicos sobre a seita dos donatistas ele esclarece que sua
posicdo de embate contra os donatistas se da porque estes rompem com o ideal de unidade da

Igreja. Em suas palavras:

La cuestion que se debate entre nosotros es ver donde esta la Iglesia, si en
nosotros o en ellos. La Iglesia es una solamente, a la que nuestros
antepasados llamaron Catodlica, para demostrar por el solo nombre que esta
en todas partes; es lo que significa en griego la expresion k oy ' |A o v .
Pero esta Iglesia es el Cuerpo de Cristo, como dice el Apdstol: En favor de
su cuerpo, que es la Iglesia. De donde resulta claro que todo el que no se
encuentra entre los miembros de Cristo, no puede tener la salvacion de
Cristo. Ahora bien, los miembros de Cristo se unen entre si mediante la
caridad de la unidad y por la misma estan vinculados a su Cabeza, que es
Cristo Jesus®.

*® Refiro-me aqui principalmente a Peter Brown (2011) e Henri Marrou (1957)

%0 AGOSTINHO. Carta a los catdlicos sobre la secta donatista. Traductor: P. Santos Santamarta, OSA.
Disponivel em: http://www.augustinus.it/spagnolo/lettera_cattolici/index2.htm. Acesso 01/2014.


http://www.augustinus.it/spagnolo/lettera_cattolici/index2.htm.%20Acesso%2001/2014
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Além dessa carta, outros sermdes ¢ homilias enfrentam diretamente a seita
donatista e os fundamentos dessa doutrina. Qual a importancia da obra Confissoes no
enfrentamento com os donatistas? Como ela se insere nesse contexto? O ponto fulcral estd na
consideragdo da verdadeira f¢é cristd. O bispo de Hipona pretende afastar o ideal de pureza dos
donatistas e suas conseguintes praticas de automartirio. Morrer pela fé era um fopoi retoérico
do cristianismo africano primitivo, claramente demonstrado por Tertuliano na obra Ad
Martires®, onde ele diz que “o sangue dos martires ¢ a semente da igreja”. Essa pratica seguia

o modelo de Cristo que se sacrificou na cruz em nome de seu povo®.

Diferentemente de Tertuliano, a posicdo de Agostinho sobre os martires e o
martirio nao ¢ tdo elogiosa. O que explica esta diferenga? Para Collin Garbarino, em
Reclaiming martyrdom: augustine’s reconstruction of martyrdom in late antique North
Africa, esta diferenciagdo deve ser entendida dentro do proprio lugar de fala de Agostinho.
Para ele, sua oposicdo ao martirio como sacrificio voluntirio de uma vida deve-se a

necessidade do fildsofo em se opor as posi¢cdes donatistas.

Para o bispo de Hipona, a nocdo donatista estd impregnada pela concepcao
teoldégica do martirio como segundo batismo, o que ¢ uma posi¢do herética segundo
Agostinho. Além disso, o donatismo promove a autoflagelacdo como forma de salvacao, o

que para o filésofo nao se coaduna como o preceituado no Novo Testamento. Por isso

Em seus sermdes, Agostinho rompe com as tradi¢des anteriores referentes ao
martirio. Enquanto os textos anteriores a ele indicam uma multiplicidade de
fungdes e significados para o martirio, Agostinho abandona todos os
sentidos, exceto a do Novo Testamento: testemunhar. Este ndo € um mero
trocadilho teoldgico. Ele fornece a Agostinho os meios de reinventar a
experiéncia de martirio por sua congregacdo no ambiente norte africano, que
tinha pouca experiéncia com a perseguicdo em uma era pos-Constantino. Por
outro lado, também lhe permitiu distinguir a sua comunhdo da dos
donatistas, que derivam sua narrativa fundacional dos martires e que muitas
vezes se viram enfrentando varios niveis de perseguicdo por causa de sua
recusa em reconhecer a hierarquia catélica. (GARBARINO, 1998, p.29).

Portanto, para Garbarino esta relativizagdo do culto ao martir pode ser explicada

pelo proprio jogo de disputa pelo poder religioso na Africa Romana. O historiador inglés diz:

Agostinho ndo forma sua condenacéo do martirio voluntario apenas para fins
tedricos. A questio ainda era corrente em sua época. Os donatistas da Africa
do Norte abracaram a tradi¢do de martirio voluntario. Eles ndo achavam a
ideia de martirio voluntario repugnante, mas sim, eles viam uma luta ativa

® TERTULIANO. Ad Martires. Trad. Martino Menghi. Italia: Arnaldo Mondadori, 1995
6 Cf. BOYARIN, Daniel. Martyrdom and the making of Christianity and Judaism. Stanford: Stanford University
Press, 1999
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contra a opressdo. Eles tinham precedentes para as suas opinides sobre o
martirio voluntario em Tertuliano e muitos textos martir. Em muitos
aspectos, eles preservaram a tradi¢do de martirio que tinha sido transmitido a
partir do cristianismo pré-constantiniana. (GARBARINO, 1998, p.30).

Assim, Agostinho prop6s uma visao de martirio livre da nog¢ao de sacrificio fisico
ou ainda de sacrificio de uma vida. A importancia do martir era testemunhar a verdade divina
e ndo manchar a terra com sangue®. Com isso, ndo é somente o martirio um modo de vida
autenticamente cristdo. A vida vivida em nome da fé era também digna e merecia ser seguida.
Nisto as Confissdes fornecem o bom exemplo. O percurso de Agostinho serviria de inspira¢ao
para a congregacdo crista africana, opondo-se a doutrina do automartirio sanguinolento dos

donatistas.

1.3.3 - O arbitrio e o mal imaterial: contra os maniqueistas

A questdo do mal ¢ uma das mais importantes e notérias do pensamento de
Agostinho, sendo por este motivo bem explorada por fildésofos e tedlogos. O que faremos aqui
sdo algumas pontuagdes, mostrando a importancia da questdo para a formacdo do discurso

apologético das Confissoes.

Comecaremos, apesar da circularidade e complexidade deste tema na bibliografia
de Agostinho, pela teologia da vontade abordada no texto de Sobre livre arbitrio. Neste livro,
o autor enfrenta a questdo do mal em seu capitulo inaugural, explorando a relacdo entre o
designio divino e o sofrimento humano. Essa primeira parte do texto, construido sob forma de
dialogo, apresenta como personagens Evodio e Agostinho. A premissa que inaugura a

conversagao ¢ a seguinte:

Pois bem, se sabes ou acreditas que Deus é bom — ¢ ndo nos ¢ permitido
pensar de outro modo —, Deus ndo pode praticar o mal. Por outro lado, se
proclamamos ser ele justo — e nega-lo seria blasfémia —, Deus deve
distribuir recompensas aos bons, assim como castigos aos maus. E por certo,
tais castigos parecem males aqueles que os padecem. E porque, visto
ninguém ser punido injustamente — como devemos acreditar, jA que, de
acordo com a nossa f¢, ¢ a divina Providéncia que dirige o universo —, Deus
de modo algum sera o autor daquele primeiro género de males a que nos
referimos, s6 do segundo. (AGOSTINHO,1995,p.25).

8 cf. Aug. Serm. 300.5 (PL 38:1379): “Ipsum martyres in manifesto confessi sunt, quem tunc Machabaei in
occulto confessi sunt: mortui sunt isti pro Christo in Evangelio revelato; mortui sunt illi pro Christi nomine in
lege velato. Christus habet utrosque, Christus pugnantes adiuvit utrosque, Christus coronavit utrosque ».
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Esse ponto de partida aborda, de um lado, a impossibilidade de Deus praticar o
mal devido a sua infinita bondade e, de outro, a necessidade de puni¢do aquele que transgride
o mandamento divino. Tal estratégia separa, portanto, o mal cometido do mal sofrido,
deixando assim aberta a explicacdo da possibilidade da presenca do mal no mundo. A
perspicacia dessa logica agostiniana estd em descentralizar a questdo do mal da esséncia
divina. Nao ha, assim, um mal absoluto que nasce conjuntamente com o mundo; o mal ¢
produto da a¢do humana. O proprio autor sintetiza: “Com efeito, ndo existe um s e Unico
autor. Pois cada pessoa ao cometé-lo ¢ o autor de sua ma acdo” (AGOSTINHO, 1995, p.25).
Sendo a questdo do mal alicer¢ada no homem e ndo em Deus, é a agdo humana livre que

permite a existéncia do mal no mundo. Esta ¢ a doutrina agostiniana do livre arbitrio.

Agostinho busca explicar o fundamento da vontade livre a partir de um ponto
original, desarticulando qualquer possibilidade de interferéncia divina sobre o agir humano.
Isto acontece porque o autor quer afastar qualquer responsabilidade divina sobre o mal no
mundo, ainda que essa responsabilidade seja indireta. Para ele, ,a cisdo entre Deus e homem

deriva do pecado original relatado no livro do Génesis. Agostinho assim diz:

Sdo duas as fontes do pecado: uma, o pensamento espontaneo; outra, a
persuasdo de outrem. Penso que € a isso que se refere a palavra do profeta:
"De meus pecados ocultos, purificai-me, Senhor, e das faltas alheias
preservai vosso servo” (SI 18,13. 14). Todavia, num e noutro caso, o pecado
¢ sem duvida voluntario. Isso porque, assim como ninguém ao pensar
espontaneamente vem a pecar contra a propria vontade, do mesmo modo, ao
consentir a uma ma sugestao, certamente ndo consente sem ser por vontade
propria (AGOSTINHO, 2005b, p.596)

Por consequéncia, todo mal deriva do agir humano livre, ndo de Deus ou da
natureza. Nisto, o0 mal ndo ¢ um ser, mas uma auséncia, uma priva¢ao. Como Agostinho diz

no texto do Sobre o livre arbitrio:

Toda natureza (natura) que pode tornar-se menos boa, todavia, ¢ boa. De
fato, ou bem a corrupgdo ndo lhe é nociva, e nesse caso ela € incorruptivel;
ou bem, a corrupgdo atinge-a e entdo ela € corruptivel. Vem a perder a sua
perfei¢ao e torna-se menos boa. Caso a corrup¢ao privar totalmente de todo
bem, o que dela restara ndo podera mais se corromper, ndo tendo mais bem
algum cuja corrupgdo a possa atingir e, assim, prejudica-la. Por outro lado,
aquilo que a corrupg¢do ndo pode prejudicar também ndo pode se corromper,
e assim esse ser serd incorruptivel. Pois eis algo totalmente absurdo: uma
natureza tornar-se incorruptivel por sua propria corrupgdo. (...)
Consequentemente, posso dizer que toda substidncia ¢ Deus ou procede de
Deus, ¢ assim tudo o que é bom ¢ Deus ou procede de Deus (AGOSTINHO,
1995, p.37).

A colocagdo do mal como auséncia ¢ um claro afastamento da posigao

maniqueista, que o toma como a propria substancia ou matéria corrompida. Para o
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maniqueista, o universo era composto de dois tipos de matéria uma boa e outra ma, cuja

colisdo originou o mundo®.

No texto das Confissoes, este tema ocupa o sétimo livro. Nele Agostinho narra
suas angustias intelectuais e a origem do mal ocupa um lugar privilegiado. O autor assim
narra: “Desse modo, 6 meu Socorro, tu me havias libertado dessas cadeias. Eu, porém,
continuava a procurar a origem do mal, e ndo encontrava a resposta. No entanto, ndo

permitias que o turbilhdo de pensamentos que me afastasse da fé” ©,

Porém, o autor relata que por mais que buscava uma resposta para o problema,
ndo conseguia soluciona-lo. A solugdo s6 veio a partir de uma cosmovisao crista alicergada
nos fundamentos da filosofia neoplatonica. Por ela Agostinho pode afirmar: “Portanto, todas
as coisas, pelo fato de existirem sdo boas. E aquele mal, cuja origem eu procurava, ndo ¢ uma
substancia”®. Essa resposta ndo ¢ aleatoria. Ela ¢ uma resposta para formulagdes maniqueistas

que enxergavam que a matéria era ma. Num longo esclarecimento, ele expde sua oposicao:

Aqueles que se desagradam de algo de tua criag@o, ndo julgam corretamente,
como também eu ndo estava certo no meu julgamento quando me
desagradavam muito coisas que criaste. Como minha alma nao ousava
desgostar-se do meu Deus, recusava considerar como obra tua tudo o que
ndo lhe agradava; langou-se entdo na teoria das duas substincias, mas ndo
encontrava paz, ¢ suava somente linguagem alheia. Em seguida,
abandonando essa ideia, minha alma construiu para si a figura de um Deus
que se difundia pelos espagos infinitos, imaginando que eras tu, e em seu
coragdo a colocou, transformando-se assim novamente em templo do seu
idolo abominavel a teus olhos. Em ti eu despertei, e te vi infinito, mas de
outro modo, € minha visdo ndo mais provinha da carne®.

Agostinho narra sua rota de vida como uma tentativa de escapar da doutrina
maniqueista do mal substancial. Sua vida €, assim, um exemplo de como escapar de uma
visdo herética. Logo, no texto das Confissoes, retorica e exemplaridade andam entrelacadas.
Sua vida é narrada a servigo de uma apologética da fé crista. E isso que melhor explicaremos

no topico seguinte.

1.4- As Confissoes, a retorica e a tradi¢do apologética crista.

# Cf. CORBIN, A. A histéria do cristianismo, p. 69.
5 Conf. VII, VII, 11.

% Conf. VII, XII, 18.

” Conf. VII, X1V, 20.
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Na Antiguidade se disseminou uma forma de discurso cristdo que fora
denominada apologética. Esta tem origem, segundo Sara Parvis®, com Justino e

posteriormente foi desenvolvida por Tertuliano.

Quando nos deparamos com a origem do termo, percebemos a for¢a semantica e
seu valor. Apologia vem do grego amoloyio e se define por esta lingua como uma defesa
verbal. Porém, no seu sentido cristio da Antiguidade Tardia, essa defesa nao se faz apenas
pela fala, sendo a escrita um elemento importante. Essa defini¢do alerta, também, para uma
importante consideracdo: por ela se presume um ataque, sendo que o autor estd na posi¢ao
passiva. Ela toma o sentido de protecdo, de acautelamento, podendo perceber de antemao a

carga retorica ja contida no proprio termo escolhido pelos cristaos.

As apologias que foram utilizadas por autores na Antiguidade Tardia, porém, nao
se restringem apenas pela prote¢do e defesa: desdobram-se em uma forma de propagagdo da
&%, O termo nfo apreende o género, que ultrapassou a sua utilizagdo original, assumindo o
papel de um dos principais tipos de escrita cristd da época. Falamos, aqui, de dois elementos
distintos com um mesmo nome. Apologia pode significar tanto um tipo de texto, um género

textual, quanto uma forma de se escrever.

Para percebermos essa linha apologética dentro do texto das Confissoes € preciso
analisar sua formagdo e, enxergando através dela, como essa tradicdo advinda de um
cristianismo anterior se manifesta em sua obra. Mais uma vez, ¢ preciso ter a precaucao
quanto a tipologia do texto. As Confissoes nao sao tomadas em um sentido primeiro como um
texto de apologia (tal qual a Apologia pelos cristdos de Eusébio de Cesarea), porém a
construcdo narrativa deixa transparecer elementos dessa apologética e defesa da fé. E

possivel falar de uma tonalidade discursiva apologética nas Confissoes sem termos que defini-

la por este género.

Como aparece essa apologia no mencionado texto de Agostinho? Como sabemos,
o texto ¢ formado por uma continua evocagao a Deus. Mas nao € s6 a Deus que se dirige o seu

chamado. O bispo conclama os homens a ouvirem a sua confissdo dizendo:

E como a caridade que tudo cré, ao menos entre aqueles que ela unifica
unindo-os a si mesma, também eu, Senhor, te faco essa confissao para que os

8 PARVIS, Sara. Justin Martyr and Apologetic Tradition. PARVIS, Sara; FOSTER, Paul (ed.). Justin Marty
and his world. Minneapolis: Fortress Press, 2007, p. 115.

%9 Sobre esse respeito Cf. ARZANI; VENTURINI. Origem da tradigdo apologética cristd e Justino Martir. Anais
da Jornada de Estudos Medievais da UEL. Disponivel em: http://www.ppe.uem.br/ixjeam/pdf/03.pdf.
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homens a ougcam. Nao posso provar a sinceridade da minha confissdo, mas
acreditardo em mim aqueles cujos ouvidos se abram pela caridade™.

Para além do gesto religioso de se confessar aos homens, Agostinho também
pretende instrui-los. Nesse sentido, a tonalidade laudatdria, que foi marca caracteristica nos
escritos panegiricos no ambiente politico-imperial, se faz presente. Porém, no contexto das
Confissoes, quem ¢ elogiado e louvado ¢ o proprio Deus. Agostinho ensina o publico que se
deve venerar acima de todos, Deus. Este louvor a Deus orienta a constituicao de seu discurso

apologético na obra convencional.

A transi¢do entre uma apologia e uma pedagogia de fé é elaborada por uma forte
carga retorica presente no texto de Confissoes. Enxergarmos aquilo que bem notou Margarida
Carvalho”', no livro sobre o discurso de Gregorio de Nazianzeno contra o imperador Juliano:
o entrelacamento entre as praticas pedagogicas (Paideia) e a retorica. Agostinho quer formar

o publico leitor (e ouvinte) orientando-os para o que considera a correta pratica cristd’.

Agostinho conhecia bem a ciéncia retdrica dos romanos, pois por muitos anos foi
mestre em tal disciplina. Apos sua conversao ao cristianismo, levou essa pratica para dentro
do jogo religioso e eclesiastico. E o que fica claro a partir da obra Da doutrina Cristd. Este foi
um livro que o bispo de Hipona escreveu no ano de 397, bem préximo, portanto, da redagdo
das Confissoes. Nele o autor expde as licdes fundamentais da exegese crista, continuando um
projeto de formacdo cristd de sua congregacdo. Elementos centrais da retdrica antiga sdo por

ele cristianizados, funcionando como elementos de propagacao da fé.

Agostinho tenta, desta forma, compor uma pedagogia cristd formada a partir de
regras que devem ser seguidas pelos instruidos, pois nao hd conhecimento que possa ser

transmitido sem a orientagdo de um mestre. O bispo de Hipona diz:

Quem possui o entendimento faz papel de leitor junto aos que as conhecem,
e quem da as normas € semelhante ao professor de que ensina o alfabeto, isto

¢, ensina a ler. Assim, como quem aprendeu a ler. (AGOSTINHO, 2002,
p-38)

Para Agostinho, a importancia do mestre ¢ fundamental, pois este ndo somente ¢
aquele quem instrui e ensina uma técnica: ele ¢ também quem guia o aprendiz para a verdade.

Isso aparece no texto de Sobre o Mestre, quando o hiponense professa: “Vé, portanto, de

70 Conf. X, 111, 3

" CARVALHO. Margarida. Paideia e retorica no século IV. A construgdo da imagem do Imperador Juliano
segundo Gregorio de Nazianzeno

2 Também Cf. BROWN, P. Pouvoir et persuasion dans 1’Antiquité Tardive. Trad. Pierre Chuvin. Paris : Edtions
de Seuil, 1998.
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quem aprendeste essas coisas; ndo foi de mim, a quem responderia tudo se eu te perguntasse.
Mas se nao conheces que sejam verdadeiras, entdo nao te ensinamos nem eu nem ele”

(AGOSTINHO, 2008, p.414).

Neste quadro, a retérica ¢ muito importante. Por esta razdo o livro IV de A
doutrina cristd ¢ dedicado ao entrelacamento entre a oratoria e a fé. Agostinho adverte de
inicio, no entanto, que nao deseja escrever um tratado de retorica cristd, mas sim utilizar-se

desta, quando necessaria, para a instrucao a fé. Ele diz:

Adpvirto, de inicio, refreando a impaciéncia de meus leitores, que suponham
que vou lhes dar preceitos de retorica que aprendi a comunicar nas escolas
profanas. Previno que ndo esperem isso de mim — ndo que estes preceitos
sejam sem utilidade. Mas no caso de serem uteis ¢ preciso aprendé-los a
parte, sob condi¢do, todavia, dessa pessoa encontrar tempo necessario para
se dedicar a tal. (AGOSTINHO, 2002, p.42).

Agostinho mantém certa desconfianca com a retdrica, por acreditar que ela pode
fazer transmitir o falso como se verdadeiro fosse. Porém, ele ndo deixa de acreditar que o bem
dizer ¢ fundamental para o orador cristdo, pois somente aquele que se utiliza corretamente da
linguagem pode ser um bom professor. Por esta razdo, o bispo de Hipona procura as marcas
de eloquéncia nos textos candnicos, principalmente nos do apostolo Paulo, mostrando como

estas foram uteis para a composic¢ao do texto biblico.

Nao sem razdao, Agostinho pauta-se nessa eloquéncia para elaborar seu texto das
Confissoes, utilizando técnicas ja constatadas no texto biblico como,por exemplo, a gradagao
(gradatio) quando uma palavra sucede uma a outra em sentido crescente”, como se v€ na
passagem: “grande és tu, Senhor, e sumamente louvavel, grande Tua forca e Tua sabedoria

74 _

nao tem limites” e a komata, sucessdo de frases mantendo um sentido circular:

“Louvaram senhor aqueles que o procuram. Quem o procura encontra, €, tendo encontrado, o

louvara” 7.

Agostinho deixa claro que ndo somente a sua vida, como também seu discurso se
da ao espelho das escrituras. O bispo quer deixar transparecer a verdade a partir de sua vida e
suas palavras estdo alicer¢adas na palavra Biblica. Por meio de seu gesto confessional e da
retdrica nele contido, Agostinho consegue exaltar a presenca de Deus na vida do homem

cristdo. O sentido de sua existéncia - dos homens em geral — é dado pelas escrituras™.

7 A catalogagdo e a defini¢do destas técnicas ¢ dada pelo proprio no Livro IV, capitulo VII de 4 doutrina cristd
" Conf, I, 1, 1.

> Conf. 1, I,1.

78 N#o € assim em vao que os trés ultimos livros da obra sdo uma exegese do texto Biblico, pois para Agostinho é
sobre o espelho das escrituras que a existéncia humana ganha sentido.



40

A retorica antiga, manejada por Agostinho, estd a servico da intencdo de
instrucdo de sua comunidade cristd. H4 assim uma proposta pedagdgica nas Confissoes,
pautada tanto nos ensinamentos pagaos quanto cristaos, como isto fora muito bem notado por
Averil Cameron quando ela diz: “Confissoes e Cidade de Deus representam uma meditagao

sustentada na relacdo de aprendizagem secular e cristd” (CAMERON, 2001, p.59)

Logo, as Confissoes funcionam ao mesmo tempo como uma apologia da fé crista
e como modelo de formacgdo a congregagdo cristd de Hipona. Esse duplo sentido expde a
importancia da obra para o desenvolvimento do cristianismo africano, sendo fundamental

para o processo de cristianiza¢do da cultura no mundo antigo.
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02 - O ITINERARIO ESPIRITUAL DE AGOSTINHO NAS
CONFISSOES

2.1 - Componentes conceituais do percurso espiritual de Agostinho

2.1.1 - A conversao de Agostinho no cendrio da Antiguidade Tardia.

No mundo da Antiguidade Tardia, a conversdao foi um componente da
cristianizagdo do Império Romano. Todavia ndo nos foi relegado, como aponta Alan
Cameron”’, muitos relatos de conversdo ao cristianismo. A despeito disto, Arthur Nock™
cataloga alguns modelos de conversdo no mundo antigo, incluindo as conversdes cristas.
Dentro dos tipos existentes, gostaria de levantar aqui algumas observagdes sobre as

Confissoes de Agostinho.

Antes de introduzir os apontamentos sobre as Confissoes, ndo poderia deixar de

realizar um breve incurso conceitual.

A palavra conversdo teve, a partir de uma construcdo historica, seu sentido
determinado pelo pensamento teoldgico. Para este, conversdo adquire o sentido geral de
mudar de religido, adquirir um novo dogma de fé. Porém, para o ambiente da Antiguidade
Tardia, onde havia maior permeabilidade da religido com as esferas seculares da vida, este
conceito pode ser deslocado deste sentido estrito, adquirindo uma conota¢ao mais ampla. A

esse respeito, considera Ana Teresa Marques:

Nado ¢ a toa que mencionamos tanto o poder do discurso nos estudos
religiosos, visto que, como o Cristianismo era encarado como uma nova
filosofia de vida, isto é, a conversdo deveria levar os homens a mudarem
suas rotinas e seus modos de vida e ndo apenas as suas crengas, comunicar a
fé de forma persuasiva convertia-se em fundamental meio de alterar a vida
dos homens antigos. (GONCALVES, 2013, p.15).

7 CAMERON, Alan, The last pagans of Rome. New York: Oxford University Press, 2011, p. 173.
8 NOCK,Arthur Conversion. The old and the new religion from Alexander the Great to Augustine of Hippo.
University Press of America: Boston, 1988.
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Descentrando-se do matiz especificamente religioso, podemos melhor
compreender este fenomeno em Agostinho, afastando os problemas recorrentes nos estudos

teologicos de Confissoes.

Um lugar comum nesses estudos de Santo Agostinho ¢ a referéncia a passagem da
obra onde se narra a cena em que Agostinho, em estado de perturbagao espiritual, escuta a voz
de uma crianga que lhe diz “Tolle et Lege” (Toma e L&) . Ao escutar essa voz, o futuro bispo
de Hipona abre as Sagradas Escrituras em uma passagem dos livros dos Romanos, que
contém uma condenagdo de Paulo a vida desregrada. Para os agostindlogos, como Joseph
Ratzinger® , é este 0 momento da conversdo de Agostinho ao catolicismo. Com isso, estd
atribuindo a Agostinho o modelo pontual e mistico de conversdo, onde a virada espiritual

acontece em fato unico e isolado®'.

Essa divergéncia €, contudo, anterior ao escritos do bispo alemdo. Na década de
20 do século passado, se instalou um conflito entre dois pensadores importantes, Boyer e
Alfaric, sobre o itinerario dessa conversao. O primeiro acreditava que a passagem ao
catolicismo se deu antes do neoplatonismo, mas o segundo defendia posi¢ao contraria. Ja na
década de 50, Pierre Courcelle®? atento as criticas feita a este modelo ‘catdlico’, mas ainda
preso a ideia da importancia do episddio de Mildo, propde um modelo de dupla conversdo em
Agostinho: uma moral (metanoia) e outra ontologica (épistrophe). A esse respeito, leciona
Marie Anne Vannier: “Este momento sem duvida ¢ uma etapa decisiva, pois Agostinho passa
da epistrophé a metanoia, da conversao metafisica a conversdo moral”. (VANNIER, 2013,
p.60). Entretanto, acreditamos que esta distingdo precisa ser evitada, pois ela pressupde a
divisdo entre a vida religiosa e a vida filos6fica de Agostinho, o que nao parece ser adequado
ao contexto da Antiguidade Tardia. Além disso, tal cisdo corrobora para a divisdo da obra

Confissoes em duas partes, o que nao ¢ a melhor forma de entendé-la.

Acreditamos, assim, que a consideracdo de que a conversdao ¢ um fenomeno que
transcende a esfera religiosa, permite dizer que a conversdo ao cristianismo realizada por
Agostinho e narrada nas Confissées ¢ uma conversao processual e tnica. Nao poderiamos ter

o Agostinho cristdo sem termos tidos o Agostinho filosofo, o Agostinho maniqueu, o

7 Melhores explicagdes sobre esta questio serfio expostas nos topicos seguintes.

¥ BENTO XVI, Os Padres da Igreja : de Clemente Romano a Santo Agostinho. Trad. Silva Reis. Sdo Paulo :
Paulus, 2012, p. 197.

81 Como aponta Béatrice Bakhouche em La conversion de saint Augustin : modele paradigmatique ou exemple
atypique ?(Cahiers études religieuses, Paris, 2009) , ha inimeras criticas do segmento prostentante ao segmento
catolico pela redugdo do fendmeno da conversdo de Agostinho a cena dos jardins de Mildo.

8 COURCELLE, P. Recherches sur les Confessions de saint Augustin, Paris, 1950



43

Agostinho neoplatonico. Todas essas influéncias anteriores compde a personagem Agostinho,
lider cristdao de Hipona e fervoroso apologista. Nao ¢ possivel cindir o processo de sua
formagdo (formatio™) em um momento intelectual e outro moral. Esses sdo processos
simultaneos e, ambos, dizem respeito a mudanca de vida do filésofo africano. A sua
conversao foi uma sequéncia de eventos, foi um desenvolvimento que atravessa varias etapas

até o encontro do cristianismo®*.

Mas qual ¢ a importancia de se perceber esse sentido processual da conversao?
Acredita-se que esta sequéncia de eventos influi decisivamente para a compreensdo do
modelo de experiéncia da temporalidade esbogado por Agostinho nos livros finais das
Confissoes. A conversdao processual revela o entendimento da condicdo humana como
condic¢do peregrina, isto ¢, a vida do homem cristdo estd submetida ao tempo. Compreender a

dinamica do tempo compde a experiéncia religiosa humana.

Desta maneira, converter-se ¢ mudar a maneira de se viver, adquirir um novo
estilo de vida a partir de uma transmutagdo pessoal. Somente por esta perspectiva ¢ possivel
compreender o itinerdrio narrado por Agostinho nas Confissoes e que aqui serd desenvolvido.
A conversdo evoca um ‘tornar-se’ que ndo ¢ uma figura de cisdo, de rompimento, de reinicio,
mas um volver re-siginificativo sobre o passado. Nao ¢, portanto, a conversao uma denegacao
do que se viveu, mas a transmutacdo da experiéncia. Converter ¢ dar novo sentido a uma vida

vivida. Este deve ser o foco dado ao itinerario espiritual de Agostinho.

No caso de Agostinho essa transmutacdo tem contornos proprios, pois sua
conversao ocorre imersa em um jogo confessional. Nao é possivel separar o processo de
conversao propriamente dito da narrativa de conversdo, pois ndo ha outros elementos pelos
quais podemos afirmar o que ¢ acontecimento e o que ¢ relato. Por esse motivo, ndo € errdneo
falar que, para o caso do hiponense, narrar ¢ converter-se. Isto implica que a conversdo

comega quando comega a narrativa de sua vida — e se encerra com o fim da confissao.

Nesse sentido a cena dos jardins de Mildao ndo ¢ um episodio central, mas um
elemento do processo narrativo de conversao. Mas ainda resta a pergunta: por que Agostinho
narra esse episddio? Qual € a sua importancia? Para compreender isso € preciso adentrar sobre

os modelos de conversao conhecidos por Agostinho.

8 A esse respeito Cf. LADNER, G-B. The conception of the reformation of man. AUGUSTINUS MAGISTER —
Congres internacional augustinie-Paris, 21-24 sep, 1954.
% Cf A. MANDOUZE. Saint Augustin — L’aventure de la raison et de la grace, Paris, 1968.
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2.1.2 - Converter-se a imagem das escrituras: o modelo paulino.

No text vxos Atos dos Apostolos é assim narrada a conversdo de Paulo ao

cristianismo:

Mas, seguindo ele viagem e aproximando-se de Damasco, subitamente o
cercou um resplendor de luz do céu; e, caindo por terra, ouviu uma voz que
lhe dizia: Saulo, Saulo, por que me persegues? Ele perguntou: Quem és tu,
Senhor? Respondeu o Senhor: Eu sou Jesus, a quem tu persegues; mas
levanta-te e entra na cidade, ¢ 1a te sera dito o que te cumpre fazer. Os
homens que viajavam com ele quedaram-se emudecidos, ouvindo, na
verdade, a voz, mas ndo vendo ninguém. Saulo levantou-se da terra e,
abrindo os olhos, ndo via coisa alguma; e, guiando-o pela mao, conduziram-
no a Damasco. E estiveram trés dias sem ver, € ndo comeu nem bebeu-

Essa passagem parece significativa e tem uma aproximagdo evidente com a cena
de Mildo. Isto porque ha a presengca de uma voz oculta, um estado de deslumbramento do
convertido, uma subita transformagao pessoal. Essa proximidade nos sugere que Agostinho
queria narrar a sua cena de conversao ao espelho das escrituras — e isto explica a proximidade

dos relatos.

Agostinho deixa claro nas Confissoes que os relatos de conversdes eram modelos
importantes a serem seguidos. Por esta razao ele evoca as experiéncias de Mario Vitorino e de

Antdo,como paradigmas de sua propria conversao:

Tinha ouvido que Antdo, assistindo por acaso a uma leitura evangélica,
sentiu um chamado, como, se a passagem fosse lida pessoalmente dirigida a
ele: “Vai, vende os teus bens e da aos pobres, e teras um tesouro nos céus.
Depois, vem e segue-me”. E logo, através dessa mensagem converteu-se a
ti*.

Mais uma vez a mistica de um chamado faz parte do ato de conversao. Esse
imaginario era partilhado por Agostinho e,por essa razdo,esses caracteres fazem parte de sua
propria narragdo de conversdo. Por esta razdo, a cena de Mildo faz parte de um fJpos retorico
trazido por um modelo de conversdo compartilhado pelo bispo de Hipona. Isso ndo quer dizer
que o episodio foi ficticio, mas que ele esta imerso em um contexto discursivo. E isso que

explica tal narrativa em Confissoes.

¥ Conf. IX, XI1,28.
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2.1.1.2 - O jogo confessional

A Santo Agostinho, de quem eu li que tendo retornado a
Deus, ele provavelmente nunca confessou, no sentido
moderno da palavra, nunca ter tido, mais do que eu, a

oportunidade de confessar. (Jacques Derrida®)

No ato inaugural de Confissoes Agostinho diz:

Grande és tu, Senhor, e sumamente louvavel; grande a tua forga, e tua
sabedoria ndo tem limite. E quer louvar-te o homem carregado com sua
condi¢do mortal, carregado o testemunho de seu pecado e com o testemunho
que resistes aos soberbos®’

Essa introdug¢do ¢ muito significativa, pois nela se encontram trés sentidos da
obra: o louvor a Deus, o testemunho do pecado e o arrependimento, compondo o significado

da obra Confissoes.

A pratica da confissdo ¢ ensinamento repassado desde os primérdios da religido
cristd. Paulo, a apdstolo, diz na Segunda epistola aos Corintios sobre a importancia da
reconciliacdo com Deus por meio da confissdo. Ele diz: “Tudo isso vem de Deus, que nos

reconciliou consigo, por Cristo, € nos confiou o mistério dessa reconciliagao” (2Cor, 5,18).

O ato de confissdo expde assim uma dupla rela¢do (double blind). H4 o louvor a
Deus porque se confessando, o crente reconhece a superioridade de seu Deus como tnico ser
capaz de livra-lo do mal. Nessa perspectiva, confessar ¢ exaltar Deus como Ser Supremo. Em
outro sentido, o mais ordinario, a confissao expde a condi¢ao pecadora e errante do homem. O
homem que confessa aponta suas faltas. A confissdo, portanto, pressupde essa dupla
polaridade entre homem e Deus, mas cria uma ponte redutora dessa distancia. Ao se confessar

o homem se aproxima de Deus.

Assim, confessar dentro dessa perspectiva € reconciliar-se com Deus. A confissao
permite o perddo das faltas cometidas, e este aproxima o fiel de Deus. E possivel perceber que
a confissdo aponta para um sentido também presente na conversdo: a busca por Deus. Nesse
sentido, o fendmeno da conversao se aproxima da confissdo, na medida em que a conversao ¢

a primeira reconciliagdo™.

% DERRIDA. Jacques. Circumfession. IN: BENNIGTON. G. Jacques Derrida. Chicago: Chicago Press, 1991.

8 Conf. I, 1, 1.

# Na perspectiva da teologia catolica: “O sacramento da reconciliagdo[e a confissdo ¢ uma das maneiras de
atingir a reconciliagdo], por sua vez, ¢ denominado como o segundo batismo ou o batismo laborioso”
(MAZZOCHINI;HACKMANN. Reconciliagdo: Misericérdia de Deus na vida da Igreja Teocomunicacdo Porto
Alegre v. 39 n. 2 p. 214-235 maio/ago. 2009, p. 221.
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Na obra mencionada,o ato de confessar se projeta como um horizonte ético de
compreensao da vida humana. A confissdo se impde como um dever de memoria, pois ndo se
pode esquecer a falta cometida. O pecado deve ser lembrado, rememorado para que em
seguida seja perdoado. Assim, a condi¢do para a superacao da falta ndo ¢ o seu esquecimento,
mas sua rememorag¢do. A memoria feliz ¢ uma condigdo para a obtencao da vida alegre (beata

vita) e nascimento de uma consciéncia de si*’.

2.2 - O processo de conversdo narrado em Confissoes

2.2.1 - Preludios as etapas de conversao

2.2.1.1 - As lagrimas de Moénica e as palavras de Ambrosio

No percurso espiritual de Agostinho duas foram as personagens decisivas:
Ambroésio ¢ Monica. Pessoas e personalidades distintas que, na visdo de Agostinho, o
conduziram para a fé cristd. A presenca de Ambrosio e Monica no relato de Confissoes,
diferentemente de outros personagens, ndo ¢ pontual. Ela atravessa os livros que compde o

relato, formando um continuo de influéncia, sendo essa diretriz para a aquisi¢ao da fé crista.

Monica, sua mae, ¢ exaltada como o bergo de seu cristianismo. Uma mulher de fé
inabalavel que cumpriu exemplarmente seu oficio conjugal, mesmo sobre circunstancias

dificeis. Agostinho relata:

Minha mae era a serva de todos os teus servos. Todos os que a conheciam
louvavam, honravam e amavam profundamente a ti, por nela sentirem a tua
presenga, comprovada pelos frutos de uma vida santa. Tinha sido esposa de
um s6 marido, tinha cumprido seu dever para com os pais, tinha governado a
casa com dedicacdo e dado testemunho de boas obras®.

Essa exaltacdo ndo tem uma intengdo de santificacdo de sua mae, ainda que isto
séculos depois tenha ocorrido. O que Agostinho tem em vista ¢ a imagem de uma fé pura e

simples, de uma fé devocional. Moénica ¢ o simbolo da devogao pura, ndo instruida. Ela ¢ a

¥ Notemos aqui que dizemos consciéncia de si, mas n3o consciéncia de um eu. A diferenca se faz necessaria na
medida em que o homem se percebe ndo como um ser autébnomo, mas como produto, reflexo da vontade
divina.

% Conf. IX, IX, 22.
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dadiva de Deus que o conduz ao cristianismo. Essa presenga € evocada na sua juventude, onde

Agostinho narra o estado de espirito de sua mae, causado por seu desvio:
Do alto estendeste a tua mao ¢ arrancaste a minha alma de um abismo de
trevas, enquanto minha mae, tua fiel serva, chorava por mim, mais do que as
maes choram pela morte fisica dos filhos. E que ela, como o espirito de fé
que a dotaste, via a morte da minha alma, e tu, Senhor, lhe ouviste os

pedidos. Ouviste-a, e ndo lhe desprezaste as lagrimas que, brotando-lhe dos
olhos, regavam a terra por toda a parte em que orava’’.

E interessante notar o jogo de estado provocado por Mdnica em Agostinho. Ela
atua no texto como seu inverso, a sua outra parte, o seu alfer ego. Nao por acaso, apos a sua

morte, o estado do bispo era o seguinte:

Fechei-lhe os olhos, e uma tristeza infinita invadiu-me a alma. Estava prestes
a transbordar em torrentes de lagrimas. Contudo, por um violentado ato de
vontade, meus olhos as absorveram até secar-lhes a fonte®.

Agostinho ndo pode chorar. Nao pode chorar sobre o choro continuo de Moénica.
Derramar as lagrimas seria uma injuria a sua pessoa; as lagrimas sdo de Monica. O pranto era
a marca distintiva de sua mae, o trago de sua memoria. Conter o choro ¢ fazer memoria a sua
mie. E este também o intuito presente na escrita das Confissées. Ndo por acaso, sua morte é o

encerramento da parte narrativa do livro. Por esta razao o autor afirma:
Que se lembrem com piedosa emogdo dos que foram meus pais nesta vida
transitoria, € de meus irmaos em ti, Pai, e na Igreja Catolica, nossa mae. Que
se lembrem dos meus concidaddos na eterna Jerusalém, pela qual suspira teu
povo peregrino desde a partida da patria até o regresso. Assim, o Ultimo

desejo de minha mao sera satisfeito, gracas as minhas Confissdes, ¢ mais
abundantemente com as oragdes de muitos, do que somente com as minhas®.

Outro personagem também se destaca no texto: Ambrdsio de Mildo. Este bispo
que foi lhe foi apresentado por sua mae, causou uma impressao definitiva sobre sua pessoa.
Agostinho foi seduzido por sua pregagado e ela o despertou para a verdade crista. Nas palavras

do filésofo de Hipona:

Todos os domingos ele ia escutd-lo quando ele apresentava, com retiddo, a
palavra da verdade ao povo. E eu me convencia cada vez mais de que podia
ser desfeito o nd das astuciosas caltnias, com que os meus sedutores
envolviam os livros sagrados™.

Essa descrigdo agostiniana aponta para a importancia dos sermdes e homilias dos
bispos da Antiguidade Tardia e os impactos que estes causavam ao publico. Para Agostinho,

Ambroésio representava a conciliagdo possivel entre a retorica e a religido cristd. Essa

1 Conf. Ill, XI, 19.
%2 Conf. IX, XII, 29.
% Conf. IX, XIlI, 36.
% Conf. VI, lIl, 3.
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descoberta consolidou sua conversdo ao cristianismo. Assim, as lagrimas de Monica ¢ as
palavras de Ambrosio sdo elementos antecedentes e definitivos na vida espiritual de

Agostinho: sdo marcas de seu caminho.

2.2.1.2- O amor e a morte

Antes de adentrar na estrutura do processo agostiniano de conversdo, ¢ preciso
analisar dois fenomenos que, mesmo ndo representando uma etapa do percurso de conversao
de Santo Agostinho, foram decisivos na formagao espiritual relatada nas Confissoes. Sao eles

a morte € 0 amor.

No livro IV, o bispo relata a perda de um dos seus amigos de infancia. Ele escreve
que seu amigo sofreu por algum tempo por uma febre intermitente, até atingir a total
inconsciéncia. Percebendo a morte proxima, foi batizado e pouco tempo depois morreu. Este
fato causou em Agostinho profunda dor, a tal ponto de escrever: “O sofrimento encheu-me de

trevas o coracdo, e eu ndo via sendo a morte em toda parte””

Essa experiéncia foi importante para o pensador hiponense porque, através dela, o
autor tomou consciéncia da finitude da vida e da imprevisibilidade da morte. O préprio
Agostinho expressa esse fato ao dizer: “Surgiu em mim um sentimento indefinido,
decididamente oposto a isso. Tratava-se de um profundo desgosto pela vida, aliado a um

grande medo de morrer”™”

A centralidade da experiéncia da morte ¢ tdo decisiva que Hannah Arendt em sua
tese sobre o conceito do amor em Santo Agostinho, parte da premissa que a foérmula
agostiniana do amor ao proximo (caritas) surge do temor a morte. Ela diz: “A vida terrestre ¢
uma morte vivente (mors vitalis) ou entdo uma vida morredoura (vita mortalis), uma vida

posta a determinagdo da morte.”. (ARENDT, 1997, p.19)

Ainda que haja na analise da fildésofa judia um peso importante do conceito
heideggeriano de ser-para-a-morte (Sein-zum-Tod), parece correta a correlagdo entre a morte e
o mundo, sendo esta determinada pela transitoriedade das coisas. A morte coloca para
Agostinho a importancia de um ser que transcenda a este mundo, pois sé este ser eterno pode

aplacar a miséria humana.

% Conf. IV, IV, 9.
% Conf. IV, VL, 11.
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A morte revela-se ao homem a presenga do devir no mundo. O ser humano nao ¢
capaz de saber quando e como pode morrer, pois o conhecimento da morte nao foi conferido
aos homens por Deus, e, portanto, esta ignorancia constitui o pathos humano. A possibilidade
de morrer a qualquer momento ¢ parte da condicdo humana e a unica forma de se livrar desse
peso da finitude ¢ se filiar a algo que escapa a essa transitoriedade. E preciso que o homem
encontre um fundamento para viver que ndo sejam as proprias coisas humanas porque estas
sdo transitdrias e mortais. Para o ser humano nao ser atingido por este estado de anglstia que

a morte tras, € preciso buscar o eterno, o atemporal. Agostinho encontra este estado em Deus.

Outro fenomeno que também traz a Agostinho essa mesma impressio de
transitoriedade das coisas do mundo ¢ o amor (cupidias). Este sentimento advém de uma
noc¢do de amor que ¢ revelado a Agostinho por uma mulher que o autor se recusa a nomear.
Agostinho diz que, por mais que este amor fora intenso e verdadeiro, ele ndo foi capaz de

apaziguar seu coragdo inquieto. Em suas palavras:

Durante esses anos, eu vivia em companhia de uma mulher, a quem ndo
estava unido por legitimo matriménio, mas que a imprudéncia de uma
paix@o inquieta me fez encontrar. Era, porém, uma sd, e eu lhe era fiel.
Como esta unido experimentei pessoalmente a diferenca entre o lago
conjugal instituido em vista da procriagdo, ¢ uma ligagdo baseada apenas na
paixdo sensual, da qual podem nascer filhos uma vez nascidos se imponham
o amor dos pais”’.

O que esta passagem revela ¢ um duplo sentido de amor. H4 um amor que se
volva para as coisas mundanas (cupidias) e outro que busca a verdade eterna (caritas). Ainda
que deste amor de homem terreno nasca o mais belo dos estados do homem (a paternidade)

ele ndo ¢ capaz de colocar o homem em dire¢do a eternidade.

Este amor as coisas mundanas ndo se revela somente no amor (eros) por outra
mulher. Mesmo no amor (dgape) que o homem mantém com seus familiares, como era o
amor que Agostinho nutria pela a mae, pode afastar o peso da falibilidade humana. S6 o amor
destinado a Deus (caritas) é capaz de alcangar a paz interior. E nesse sentido que Agostinho
diz, no lamento da morte de sua mde, que foi o amor que sentiu por Deus e o

reconhecimento da misericordia divina que pode liberta-lo das terriveis dores da perda.

Assim, o amor e morte projetam em Agostinho o desejo por coisas mais
profundas, por coisas eternas. Esses dois elementos vém a constituir a influéncia na vivéncia
espiritual apresentada nas Confissoes. Além disso, tais elementos sdo baluartes do processo de

experimentacao do tempo que caracterizam todo seu itinerdrio espiritual. Nesse sentido, ela

7 Conf. IV, I, 2.
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manteve por toda vida essa busca pela Verdade, eterna, que ele reconhece, posteriormente,

estar em Deus.

2.2.2 - 0 espectro do paganismo

O periodo narrado por Agostinho nas Confissoes, que abrange os dois primeiros
livros da obra, concentra-se nos primeiros anos de vida do autor, desde a primeira infancia até
a leitura de Horténsio de Cicero. Agostinho relata brevemente sua vida como estudante
(destacando o gosto pelo latim e pelos escritores de lingua latina, particularmente Virgilio e
sua dificuldade com o aprendizado da lingua grega) suas traquinagens da infancia (em

particular o roubo das peras), seus prazeres sensuais € a descoberta do amor (eros).

Nesse periodo Agostinho ndo atribui a si nenhuma denominagdo religiosa. Seria
correto falar que Agostinho era pagao? Em caso afirmativo, qual seria o significado de pagio
neste contexto? A pergunta tem a sua dificuldade, pois ¢ dificil estabelecer o significado desta
palavra no ambiente romano da Antiguidade Tardia. Alan Cameron, na obra The last pagans
of the Rome diz que conceito de paganismo adquire diferentes significados a depender do

contexto e da época.

Essa questao reflete na determina¢do do ambito de incidéncia da palavra. O termo
pagdo se refere a um grupo social, a uma pratica religiosa especifica ou a ambos? O
paganismo mantém,assim, um sentido aberto, que serd preciso definir para adentrar na

questdo do paganismo em Agostinho.

Tomando o sentido de pagdo como nao cristdo, podemos dizer que o bispo de
Hipona vivenciou o paganismo. Ele mantinha a vida de um romano pagao, participando da
vida civil, até mesmo dos espetdculos teatrais. Porém, em nenhum momento, Agostinho diz
que participava de cultos aos tradicionais deuses romanos. Ele ndo conta também se praticava

ritos ou sacrificios para os deuses antigos.

O autor das Confissoes nao deixa claro qual o seu envolvimento com as religioes
romanas. Porém, ndo ¢ possivel dizer que essa tenha passado despercebida pelo bispo. Alias,
o motivo de sua obra Cidade de Deus escrita posteriormente as Confissoes € o enfrentamento

a0 paganismo.
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H4 wuma presenca espectral do paganismo na vida de Agostinho. Ela existe e,
embora ndo explicitada em sua obra confessional, nao pode ser desprezada no entendimento

do processo de conversdo de Agostinho.

2.2.3 A leitura de Cicero e a descoberta da filosofia

No livro III das Confissoes, Agostinho assim narra o seu deleite com a leitura de

Horténsio de Cicero:

O livro ¢ uma exortacdo a filosofia e chama-se Horténsio. Devo dizer que ele
mudou meus sentimentos ¢ o modo de me dirigir a Ti, ele transformou
minhas aspiragdes e desejos. Repentinamente passei a aspirar com todas as
forgas a imortalidade que vem da sabedoria. Comegava a levantar-me para
voltar a Ti.*® [grifos nossos].

Mas o que nos interessa aqui € a funcao que Cicero exerceu sobre Agostinho. Por
que o bispo catolico encantou-se pela obra do mestre latino? Qual foi o impacto causado pelo

orador romano?

Primeiramente, ha que se dizer que tal livro mencionado por Agostinho ¢ tido
como perdido por grande parte dos agostindlogos”. Trabalhos realizados por historiadores e
tedlogos alemaes encontraram alguns fragmentos do texto de Cicero, como ¢ o caso de Ernest
Feldmann no artigo Der Einfluss des Hortensius und des Manichdismus auf das Denken der
Jjungen Augustinus'®. Porém, mesmo com esses recentes trabalhos de descoberta da ‘perdida’

obra de Cicero ainda ndo € certo qual o real contetido deste didlogo ciceroniano.

Outro aspecto dessa citacdo que chama atengao ¢ a concepgao, para Agostinho, de
que esta obra o despertou para o reencontro com Deus, havendo nesse texto um intuito
religioso (entendida religido aqui como religare). Isso corrobora as afirmacdes de Pierre

Hadot'", da proximidade entre filosofia e religido no mundo antigo, algo que se estende até o

% Conlf. 111, 4,7.

* Como por exemplo: Peter Brown. Agostinho: uma biografia. 2011; Bento XVI. Os padres da Igreja: de
Clemente Romano a Santo Agostinho. Paulus, 2012. Henri Marrou. Santo Agostinho e o agostinismo. Agir
Editora, 1957

1% FELDMANN, Der Einfluss des Hortensius und des Manichdismus auf das Denken der jungen Augustinus In:
Augustinus Lexicon, vol, 3, colunas 182-24, 2004. Segundo Jonannes Branhtendorf (op cit, 1975, p.313) esses
fragmentos podem ser encontrados em Hortensis. Lucullus. Academici Libri. Latim/alemao. Trad. Straume-
Zimmermann. Miinchen, 1990.

""" HADOT, Pierre. O que ¢ a filosofia antiga? Trad. Dion Davi Macedo. Edi¢des Loyola: Sdo Paulo,1999, Diz o
filosofo: “Essa transformagdo do cristianismo em filosofia ha de acentuar-se ainda em Alexandria, no século III,
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cristianismo e que ele enxerga como sendo a verdadeira filosofia. Grande parte dessa
proximidade entre religido e filosofia, na obra agostiniana, se explicava através da
constata¢do de que para o autor de Confissoes a busca pela Verdade e a busca por Deus estdo
intimamente conectadas. Isso ¢ notado na seguinte passagem da obra em comento, quando
Agostinho pede a Deus que saiba buscar a sabedoria: “Nao discuto contigo, que és a verdade,

e ndo quero enganar a mim mesmo, para que minha iniquidade ndo minta a si mesma'®*”

A 1isso se acrescenta o fato de que em varios momentos da obra, quando
Agostinho se dirige a Deus utiliza-se rotineiramente do vocativo “6 Verdade” (veritas) como
se v€ na passagem a seguir: “Quando deixaste de me acompanhar, 6 Verdade, ensinando-me o
que devia evitar ¢ o que devia procurar, sempre que te manifestei minhas humildades

observagdes e que te consultei” ',

Por conta dessas colocacdes, para Agostinho ndo ha dissintonia entre buscar a
Verdade e buscar Deus. E o que afirma Peter Brown dizendo: “Agostinho sempre se
preocupou em reunir o ‘Deus de Abrado, Isaac e Jacod’ e o ‘Deus dos Filosofos’ Nenhum livro

exibe essa fusdo com maior beleza literaria do que as Confissoes.” (BROWN, 2011, p.212).

Assim o que leva Agostinho a dizer que Cicero o despertou para a imortalidade da
sabedoria e enxergar no orador romano parte de sua experiéncia de interioridade, uma etapa
do seu percurso a Deus, deve-se ao fato que, com Cicero, Agostinho se despertou para a busca

da Verdade.

Apesar de, a primeira vista, se acreditar que a leitura de Cicero aponta para o
valor da retérica, ja que o escritor romano Cicero ¢ reconhecido mais pelo seu talento de
orador do que de filosofo, ndo ¢ esse o Unico sentido trazido pelo livro Horténsio. Tal obra
ciceroniana, desperta Agostinho para o amor a sabedoria, ao conhecimento. Diz Johannes

Brachtendorf:

Essa leitura rompe a organizagdo puramente estratégica de toda a instrucéo
que Agostinho tinha recebido até essa época. Se o objetivo de seu
aprendizado consistia, até entdo, apenas na aquisi¢do de técnicas linguisticas,
cujo aperfeigoamento deveria resultar em reconhecimento, honra e riqueza.
Agostinho agora 1€ o Hortensius ndo com vistas ao instrumento retorico, mas
ao conteudo. (BRACHTENDOREF, 2008, p.73).

com Clemente de Alexandria, para quem o cristianismo, revelacdo completa do Logos, ¢ a verdadeira filosofia,
aquele que ‘nos ensina a conduzir-nos de modo a assemelhar a Deus e aceitar o plano divino como principio
diretor de toda nossa educagdo” p. 336

02 Conf, 1, V, 6

1% Conf. X, XL, 65.
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E pelo amor a sabedoria que Agostinho incita a sua busca pelo reencontro com
Deus. Isso revela a ligacdo necessaria entre a busca do conhecimento e a busca de Deus. Uma

nao pode acontecer sem a outra. Elas sdo unas e levam a Deus.

O fato de Agostinho admitir que através de Cicero descobriu a importancia da
sabedoria e da verdade, nao significa dizer que a leitura do orador romano lhe bastou para
apaziguar a inquietude de seu coragdo. Agostinho v€ nesse momento um inicio, um despertar
e ndo o fim da vida religiosa. Isso ocorre, segundo o autor, porque faltava em Cicero uma
exposicao da plenitude da vida religiosa ou, como diz o préprio autor: “Mas, no meio de tanto
fervor, havia um circunstancia que me mortificava: a auséncia de Cristo no livro. Este nome,

por misericérdia, Senhor, 0 nome do meu Salvador, do teu filho™ ',

Esta passagem ndo pode ser entendida como uma andlise de valor da obra de
Cicero, pois ndo era possivel que o orador romano conhecesse Cristo. O livro fora escrito
antes que a mensagem cristd chegasse a Roma. Com essa digressdo, Agostinho quer deixar
claro que apesar de admirar os filosofos, somente a filosofia nao basta para a vivéncia plena

da espiritualidade crista.

Nas Confissoes de Agostinho hd um paralelismo entre cristianismo e filosofia,

sendo ambas componentes da constitui¢do de sua experiéncia espiritual relatada no livro'®.

2.2.4 0 encontro com o maniqueismo'®.

No livro III das Confissoes, Agostinho relata seu encontro com o maniqueismo,

caracterizando este como um momento desalentador. Ele diz:

Cai assim nas maos de homens desvairados pela presuncgdo, extremamente
carnais e¢ loquazes. Suas palavras traziam as armadilhas do deménio, numa
mistura confusa do teu nome com o do nosso senhor Jesus Cristo e do
Espirito Santo consolador.'”’

Mas qual o fundamento dessa apresentacdo da doutrina maniqueista? E preciso ir
a constituicdo desta corrente religiosa. O maniqueismo originou-se na Pérsia por volta do

século III, nascido na pregacao do sacerdote Mani. Combinando elementos do zoroastrismo e

1% Conf. 111, IV, 8.
1% Algo que se apresentara também com a conversio ao neoplatonismo, com se vera nos topicos seguintes.
1% Diferentemente do capitulo anterior, abordarei aqui a questdo do maniqueismo como parte do percurso

espiritual de Agostinho.
97 Conf. III, VI, 10.
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de outras religides orientais, o maniqueismo difundiu-se rapidamente pelo oriente e pelo
ocidente. A caracteristica principal dessa religido ¢ uma oposicao frontal entre a Luz (Ormuz)
e a Escuridao (4hrimadn). Para os maniqueistas o Universo teve origem quando a Escuridao

invadiu o reino da Luz. A luta dai decorrente seria marca indelével da humanidade.

No mundo romano, o maniqueismo difundiu-se principalmente entre a elite
escolarizada, da qual Agostinho fazia parte. Essa corrente se organiza em forma de grupos
que faziam cerimonias privadas. Hoje esta religido se encontra desaparecida, mas ela deixou
como legado a forma dualista de pensar e a oposi¢ao bindria entre o bem e o mal.

Nas Confissoes Agostinho narra o longo percurso de quase dez anos onde foi um

1% O autor conta que comegou a frequentar os cultos da religido de Mani

auditor maniqueu
quando tinha 19 anos. Sdo um pouco enigmaticas as razdes que levaram o professor de
retdrica a aderir ao maniqueismo. No texto confessional, o Agostinho, ja bispo de Hipona,

justifica assim a sua aproximac¢ao com os seguidores de Mani:

Eu ignorava a outra realidade, a verdadeira, e era levado a aceitar o que me
parecia o penetrante raciocinio de estiipidos impostores, quando me faziam
perguntas sobre a origem do mal'”

Peter Brown'" ainda complementa essas motivagdes de Agostinho dizendo que o
maniqueismo romano era uma religido de elite, sendo conveniente ao ambicioso professor de
| de elite, d t b T d

retdrica frequentar esses circulos.

A adesdo ao maniqueismo ocorre logo apés a leitura de Horténsio, o que pode ser
explicado como uma inten¢do de alargamento dos horizontes intelectuais de Agostinho. De
certo modo, Agostinho enxergava no maniqueismo uma complementa¢do na busca pelo saber

originada da leitura de Cicero.

A decepcao com Fausto de Milevo, o maior dos oradores dessa religido,levou o

futuro bispo a reconsiderar as respostas dadas pela doutrina de Mani. Ele pode, assim,

considerar insuficientes os posicionamentos dos maniqueistas, o que fez com que ele de fato a

renunciasse. Assim ele comenta nas Confissoes seu encontro com Fausto:

A avidez, com que durante tanto tempo esperei por aquele homem, era
satisfeita agora pelo calor e animacdo de sua dialética, e por suas palavras
tdo bem escolhidas e que lhe ocorriam com facilidade para revestir seu
pensamento. Eu estava encantado, e, como muitos outros, eu o louvava e

1% Lembrando que a igreja maniqueista € divida em duas categorias: os eleitos (grau superior) e os auditores
(grau inferior).

1% Conf. 11, 7,12.

9 BROWN, op cit,2011, p. 58
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exaltava. Todavia, aborrecia-me o fato de ndao conseguir, entre a multiddo de
ouvintes, comunicar-lhe as dificuldades que me angustiavam,
compartilhando-as familiarmente com ele, e ouvindo e respondendo seus
argumentos. Quando, finalmente, me foi possivel, com alguns amigos, fazer
que ele me escutasse num momento oportuno, entdo lhe apresentei algumas
dificuldades que me perturbavam. Descobri logo que ele nada entendia das
disciplinas liberais, com excegdo da gramatica, da qual conhecia apenas o
corriqueiro'"'.

Vé-se que Agostinho entende sua filiagdo com o maniqueismo como uma
tentativa de responder questdes mais profundas sobre a natureza do mundo. A desilusdo com

o grande nome do maniqueismo africano foi decisiva para o afastamento dessa religido.

Outro ponto interessante nesse relato € que as observacdes que Agostinho
narrador faz do maniqueismo nao sdo tdo benevolentes quando as feitas sobre Cicero. Se o
autor repreendia o grande orador romano por excluir de sua filosofia a figura de Jesus Cristo,
dos maniqueistas ele ndo perdoa a falsidade e imoralidade desta religido (como demonstrado
na citacao feita logo a cima).Isto deixa a pergunta: por que Agostinho ¢ mais duro com os

maniqueistas do que com Cicero e os académicos?

Sabe-se que Agostinho, nos textos polémicos no Contra Fausto e no Contra os
Académicos denuncia os equivocos das duas doutrinas, estoicas e maniqueistas. Mas a
quantidade de escritos contra o maniqueismo, pelo menos os que chegaram até nds, ¢ bem
maior'"%, Isso demonstra a importancia da obra para o enfrentamento das correntes heréticas

que ameacgavam o episcopado de Agostinho (como visto no capitulo 01)

O tom combativo a esta religido parece encobrir uma pergunta muito importante a

ser feita: em que o maniqueismo contribui para o percurso de Agostinho ao cristianismo?

Como ja fora apresentado, Agostinho ¢ duro apontando as falhas do maniqueismo,
porém ele aponta alguma influéncia benéfica que esta doutrina lhe proporcionou. Esta
imbuida na propria l6gica das Confissoes a transformagdo do passado, orientando-o para a

vivéncia crista presente.

No texto das Confissoes, nos livros correspondentes ao periodo em que Agostinho
permaneceu maniqueu (livros III a V), ndo ha um elogio direto ou uma exposicao explicita do
que essa doutrina de Mani lhe acrescentou para a posterior conversao ao cristianismo. Porém,

o bispo de Hipona diz ao seu leitor o que buscava seguindo esta corrente:

11 Conf. V, VI, 11.

2 Para obter essa informagdo consultei a versdo completa da obra de Santo Agostinho disponibilizada pela
Federacao Agostiniana Espanhola. Também na coleg¢@o organizada pela Christians Classic Library denominada
Early Church Fathers sdo mais nlimeros os escritos contra 0s maniqueus.
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Eu ignorava a outra realidade, a verdadeira, ¢ era levado a aceitar o que me
parecia penetrante raciocinio de estiipidos impostores, quando me faziam
perguntas sobre a origem do mal, se Deus se circunscreve a uma forma
corpérea, se tem unhas e cabelos, se se devia considerar honesto quem
tivesse a0 mesmo tempo varias mulheres, quem assassinasse homens e quem
sacrificasse animais''™

Por esta passagem, percebe-se que Agostinho buscava no maniqueismo tanto
respostas a questdes teologicas sobre o mal e a natureza de Deus, quanto respostas a questdes

morais; questdes,essas,que permanecem constantes durante toda sua vida.

Segundo a tonalidade narrativa, o0 maniqueismo parecia apresentar a Agostinho
um plano de resposta aos problemas que lhe angustiavam. Ele s6 pode se desvencilhar dessa
crenca quando atestou que a religido de Mani ndo lhe daria respostas convincentes a tais
questdes. Isto se mostra claro, pelo que se infere do relato de Confissoes, no momento em que
Fausto de Milevo, o mais famigerado maniqueista da Africa, ndo conseguiu sanar suas

davidas. A esse respeito diz Agostinho:

Apagado assim meu entusiasmo pelas obras maniqueistas, e nada podendo
esperar de outros mestres, j& que o de maior fama se revelara tdo
incompetente diante dos problemas que me angustiavam, resolvi manter com

ele relagdes baseadas apenas no grande interesse que matinha pela literatura,

que eu, como professor de retorica, ensinava aos jovens de Cartago''.

Essa passagem confirma que grande parte da atracdo de Agostinho pelo
maniqueismo se deve a questdes intelectuais (por isso afirma gostar de sua literatura). Outra
questdo ¢ explicita na forma que o relato de Confissoes ¢ conduzido. O autor quer deixar
evidente que sempre possuiu uma religiosidade proxima ao cristianismo e que fora impedida

por outros fatores (como a sua ndo aprecia¢ao da Biblia).

Nesse itinerario espiritual, a experiéncia maniqueista deixou algumas licdes a
Agostinho, que podem ser percebidas pela interpretagdo das palavras das Confissoes. O
maniqueismo ensinou a Agostinho a vivéncia de uma experiéncia religiosa regrada e
institucionalizada. Do maniqueismo, Agostinho manteve o desejo pelo entendimento da
formacao do mundo. O bispo de Hipona aprendeu, como pode ser inferido do texto do livro
IV das Confissoes,'"” a aliar o discurso e a fé, assim como a importancia de convencer com o

uso de palavras.

B Conf. III, VII, 12

1% Conf. V, IX,16.

15 Agostinho diz no livro IV, capitulo VI que os maniqueus alimentavam sua nsia pelo saber ¢ que os discursos
sedutores dos discipulos de Mani mantiveram o autor de Confissoes ligados a esse fé, que julga ao momento do
livro, inadequada.
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3.2.5 - Arapida passagem pelo ceticismo.

No livro V das Confissoes, periodo que abrange o trigésimo ano de vida de
Agostinho, esta narrado o encontro do professor de retorica com os céticos. O ceticismo tem
origem na Grécia, com Pirro de Elis, no século IV a. C, que deu origem a chamada “Nova
Academia”. No mundo romano esta corrente foi introduzida por Sexto Empirico (século III d.
C) e teve boa disseminagdo. Agostinho descreve seu encontro com esta corrente como uma
tentativa de tentar responder as questdes deixadas em aberto pelo maniqueismo. Assim esta

dito nas Confissoes:

Acudira-me de fato a ideia de que os mais esclarecidos entre os filésofos
eram os chamados Académicos, quando afirmavam ser preciso duvidar de
tudo, e que o homem nada pode compreender da verdade. Eu conhecia o
pensamento deles, pelo que lhes era comumente atribuido, pois ndo
compreendia ainda seus reais propositos. Nessas condi¢des, ndo deixei de

reprimir claramente a excessiva confianca que meu hospedeiro nutria pelas

fabulas que enchem os livros maniqueus''®.

Como Agostinho afirma, os céticos eram conhecidos pela negacdo da capacidade
humana de conhecer a Verdade. Sendo assim, poderia se pensar que a adesdo de Agostinho a
esta corrente tenha marcado uma rentncia a busca pela sabedoria que se iniciou com a leitura
de Cicero. Porém, a adesdo do retorico a esta filosofia decorre de uma tentativa de resolver os
problemas tedricos oriundos da cosmologia do maniqueismo. Insatisfeito com as explicagdes
dadas por Fausto sobre a natureza do cosmos, o autor de Cidade de Deus foi atras de novas
explicagdes sobre o mundo, encontrando no ceticismo as respostas que por tanto tempo

buscara.

A respeito dessa questdo, Brachtendorf assim pondera: “O ceticismo, que contesta
a possibilidade de certeza, ndo destroi a sabedoria, mas simplesmente se volta contra um ideal

de sabedoria desmesurado, humanamente impossivel(BRACHTENDOREF, 2008, p.110)

Agostinho busca no ceticismo uma maneira de limitar os equivocos do excessivo
dualismo maniqueista. Reconhece, através dos céticos, que a religido de Mani ndo poderia
resolver todos os problemas do universo. O autor de Confissoes analisa assim seu encontro

com a “Academia’:

Entendia-me ainda com seus eleitos [maniqueus], ndo mais esperando
progredir naquela falsa doutrina; passei a olhar com menor empenho e

16 Conf. V, X, 18.



58

interesse os principios que havia decido adotar, até que se encontra algo
melhor'”

E curioso notar que a adesdo ao ceticismo ocorreu sem haver uma rentincia total
ao maniqueismo. Porém, o ceticismo alertou Agostinho para as falhas dos maniqueus. Isso

demonstra que as etapas de sua conversao nao sdo necessariamente sucessivas.

Foi entdo que comecei a empenhar todas as forgas do espirito na busca de
um argumento decisivo para demonstrar a falsidade dos maniqueus; se me
fosse possivel conceber uma substancia espiritual, todos os obstaculos teriam
sido superados ¢ afastados do meu espirito'"*.

Isso demonstra o que foi afirmado sobre a possibilidade de sobreposigoes de
crencas pelo homem romano. E preciso dizer que ndo hé indicios, nas Confissoes, que
Agostinho tenha efetivamente participado das reunides dos céticos, mas isso ndo afasta a

influéncia que essas leituras propiciaram ao autor do texto confessional.

O mesmo que foi dito a respeito do pensamento de Cicero pode ser aqui aplicado.
Por mais que o ceticismo tenha sido consagrado como uma corrente filosoéfica, ela, como

119
t

ensina Pierre Hadot ", ¢ uma forma de vida. Por este motivo, estd aqui enquadrada como uma

das etapas de conversao de Santo Agostinho.

O ceticismo também permitiu que Agostinho conhecesse os neoplatdnicos;
conhecimento,este, que pugnou uma nova conversdo. Por esta razdo, o encontro com o
ceticismo faz parte da constituicdo do percurso espiritual de Agostinho. Com os céticos,
Agostinho soube lidar melhor com os problemas cosmoldgicos que por algum tempo que
angustiavam. O ceticismo aprimorou seu método de inquiricdo da Verdade, podendo assim

bloquear a adoragdo que nutria pelo maniqueismo.

3.2.6. - O conhecimento do neoplatonismo.

O neoplatonismo foi uma doutrina que surgiu no século II d. C no Império
Romano influenciada pelos escritos do filésofo ateniense Platao (328-438 A.C). Os principais
nomes desta corrente filosofica sdo: Amonio Sacas, Plotino e Porfirio, na escola romana;

Jamblico na escola siriaca e Proclo na escola de Atenas. Apesar de divergéncias internas, os

17 Conf. V, X, 18.
118 Conf. V, X1V, 24.
" HADOT, P. op cit. 1999.
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neoplatdnicos podem ser agrupados em um mesmo grupo devido ao compartilhamento de

uma premissa basica: a imanéncia universal da Realidade. Rhoden assim analisa:

Todos os neoplatonicos partem da premissa universal e basica de que existe,
e pode existir, uma sé Realidade, e que esta Realidade ¢ dindmica, viva,
consciente, espiritual, a0 mesmo tempo transcendente e imanente a todos os
seres do Universo. (RHODEN, 1981, p. 112).

Nas Confissoes, o santo bispo nos conta que teve contato tardio (por volta dos
31/32 anos de idade) com a obra dos platdnicos. A causa desse encontro retardado seria o fato

de ndo conhecer bem o grego, o que dificultou a leitura das obras desses pensadores.

Quiseste mostrar-me, antes de tudo, como fazes resisténcia aos soberbos e
concedes tua graga aos humildes, e com tua misericordia quiseste indicar o
caminho da humildade, visto que o teu Verbo se fez carne e habitou entre os
homens. Tu me proporcionaste, através de um homem inflado ¢ de imenso
orgulho, alguns livros dos platdnicos traduzidos do grego para o latim, onde
encontrei escrito, se ndo com as mesmas palavras, certamente com 0 mesmo
significado e com muitas provas convincentes o seguinte: que no principio
era o Verbo'™.

Segundo seu autor, essa descoberta veio a acalentar o coragdo agostiniano sobre
um problema que a muito lhe afligia. Ele diz: “Li nesses livros que o Verbo, que ¢ Deus,
nasceu nao da carne nem do sangue, ndo da vontade do homem, nem da vontade da carne,

mas de Deus” '?'.

Essa afirmacdo de Agostinho diz muito sobre o desenvolvimento de seu
pensamento ¢ da sua religiosidade. Ao constatar que Deus ndo veio da carne, ele estd
renegando definitivamente os ensinamentos dos maniqueistas. Ao constatar que o Verbo nao
veio da vontade do homem, ele est4 renegando o pressuposto cético de que a ideia do divino ¢
uma fabricagdo do homem. Aclamar que o Verbo vem de Deus equivale a aceitar a
possibilidade de uma criagdo do mundo ex nihilo, tal qual ¢ formulado por Agostinho no texto

do livro XI e seguintes das Confissoes.

Os ensinamentos dos neoplatdnicos deram a Agostinho uma nova perspectiva para
a analise do problema do mal. A partir deles, o hiponense renunciou a materialidade do mal
(tal como ensinava Mani, o mal estd em todas as coisas), podendo penséd-lo a partir do

imaterial, do transcendental.

Analisado dessa forma, o neoplatonismo abre caminho para o cristianismo porque

ele permite pensar Deus como ser Unico, onipotente e onipresente, tal como preceituado pelos

120 conf. VII, IX, 13.
21 1dem.
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122

textos biblicos do novo testamento'**. E possivel renunciar a crenga nas duas forgas regentes

(Bem versus Mal), para pensar a exclusividade de um s6 Deus,que ¢ sumamente bom.

E o que podemos entender com auxilio da obra a Cidade de Deus, escrita apds as

Confissoes. Nela Agostinho diz:

Um cristdo pode desconhecer as obras literarias dos platonicos; pode ndo
saber usar, nas suas discussdes, de termos que nao aprendeu; pode ndo saber
chamar: natural com os latinos, ou fisica, com os gregos, a esta parte da
filosofia que trata do estudo da natureza; racional ou légica a outra em que
se procura a maneira de atingir a verdade; moral ou ética aquela que se trata
dos costumes, dos fins bons a atingir, dos fins maus a evitar. Mas o que este
cristdo ndo ignora é que ¢ do unico, verdadeiro e perfeito Deus que
recebemos a natureza, pela qual fomos feitos a sua imagem. (AGOSTINHO,
2011, p. 721)

Essa passagem de Cidade de Deus ¢ interessante, pois indica dois pontos
importantes: o primeiro ¢ a confirmacao de que Agostinho enxergou no platonismo a crenga
em um Deus tnico. Por mais que subsistam muitas diferencas entre a filosofia platénica e o
cristianismo, os cristdos platonicos da Antiguidade Tardia, na qual o bispo de Hipona se
enquadra, procuraram promover a adequacdo dos dois modos de pensar. Agostinho via, na
concepgdo de um Uno hipostatico de Plotino, a arqueologia do Deus cristdo. Isso permitiu a
conciliacdo entre essas duas doutrinas. O segundo ponto a se observar ¢ que Agostinho via no
platonismo um importante, mas nao fundamental, método para a ascensao a Deus. Mesmo um
cristdo desconhecendo esses ensinamentos, pode buscar esse Deus, porque a Verdade ndo esta
no caminho, mas no fim. Soma-se a isto a ressalva que o hiponense faz aos pensadores
neoplatonicos: “Mas ndo encontrei nesses livros que ‘o verbo se fez carne e habitou entre

nos’” 1%

O neoplatonismo ¢ visto, assim, por Agostinho como um caminho para a Verdade,
uma etapa importante dentro do seu itinerario espiritual, que propiciou a aceitacdo da crenca
cristd catolica. A partir desse momento ele pode conciliar a busca do conhecimento com a

experiéncia espiritual.

Isso nos fornece argumentos para o abandono das andlises que dividem o
percurso das conversdes de Agostinho em conversdo moral e espiritual. Para Agostinho,

filosofia e cristianismo podem formar uma unidade na busca de Deus."

122 Refiro-me aqui principalmente as passagens | Cor.8:4; Gal.4:20
12 Conf. VII, 9, 13.
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Outro ponto ¢ destacado como consequéncia da leitura dos neoplatonicos: a
descoberta da interioridade'*. Isso pode ser dito a partir da seguinte afirmativa feita pelo
bispo de Hipona: “Instigado por esses escritos [platonicos] a retornar a mim mesmo, entrei no

intimo do meu coragdo sob tua guia, e o consegui, porque tu te fizeste meu auxilio”

Essa inven¢do do homem interior ¢ um das tematicas consideradas inovadoras por
estes pensadores, posto que ela inaugura uma forma de vida religiosa que se estende até o
mundo medieval. Philip Cary, na sua obra Augustine's Invention of the Inner Self afirma que:
“A nova e especifica contribuicdo agostiniana para a nog¢do de espaco interior, que se
distingue da nogdo platonista, ¢ precisamente que o espago interior de Agostinho ¢ de fato
privado (particular)” (CARY, 2000, p.04). Esta posta ai uma nova no¢do de homem,como

aquele que busca o divino através de si mesmo.

H4, para esses autores, uma nova concepcdo da experiéncia religiosa. Essa
experiéncia tornar-se-4 tipica do cristianismo medieval, além de que, para Stephen Menn'?, a
interioridade agostiniana ¢ a base para o subjetivismo moderno de Descartes (algo que parece

um pouco exagerado).

Contudo, o que ¢ mais importante para o estudo da narrativa de conversao, ¢ que

esse espaco interior é colocado como o local de manifestagao de Deus.

Para Agostinho, Deus se mostra aos homens através deles proprios. Deus ¢ assim
o ser perfeito, superior, buscado através da humanidade de cada homem. H4 uma
ambivaléncia desse Deus que, a0 mesmo tempo, estd no homem e o transcende. Existe uma
diferenga entre homem e Deus, produto da criagdo, que ndo pode ser superada, mas que pode
ser tranqiiilizada e apaziguada pela fé. Isso, inegavelmente, ¢ uma marca que Agostinho

deixara para a tradigdo crista, constituindo a base teoldgica para sua aceitacao do cristianismo.

Porém, apesar de grandes descobertas, o platonismo ainda ¢ insuficiente para a
constituicdo de uma vida plena. Semelhantemente a filosofia de Cicero, ndo ha nesta doutrina

a presenga de Cristo como mediador. Agostinho afirma:

Mas esses livros nao dizem que ele (Cristo) se esvaziou a si mesmo ¢

assumiu a condic¢do de servo, tomando a semelhan¢a humana. E, achado em

figura de homem, humilhou-se e foi obediente até a morte, ¢ morte de
126

cruz'®.

124 A respeito disso Cf: CARY, Philip Augustine's Invention of the Inner Self: The Legacy of a Christian
Platonist. Oxford University Press. Place of Publication: Oxford. Publication Year: 2000; ¢ também VAZ. H.
Santo Agostinho: metafisica da interioridade. Sdo Paulo: Livraria Duas Cidades, 1968.

125 Refiro-me 4 MENN, Stephen. Descartes and Augustine. New York: Cambrigde University Press, 1998.

26 Conf. VII, IX, 13.
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E assim que a relagio com o neoplatonismo abre uma nova perspectiva de vida
para Agostinho, sendo, contudo ainda insuficiente. Falta-lhe a presenca da fé trazida pela

mensagem crista.

3.2.7 - Relatos de uma conversao anunciada: um sentido cristao.

Quando Agostinho converteu-se ao cristianismo? Essa pergunta, que ja trouxemos
de forma preliminar no topico inicial do capitulo deve ser aqui mais explorada, pois ¢

fundamental para a determinag@o do seu itinerario espiritual.

Como dissemos a cena de Mildo nao parece ser o ato decisivo dessa
transformagdo. Uma conversdo ndo pode reduzir-se a um ato episddico, até mesmo porque as
influéncias anteriores formam o cristianismo de Agostinho. A sua conversdo ¢ assim um

processo que atravessa o paganismo, Cicero, o ceticismo, 0 maniqueismo € o neoplatonismo.

E preciso, assim, dar um passo anterior, para a composi¢do do livro confessional.
Consideramos que esta obra ¢ uma narrativa de conversao, que se desdobra em um relato
pessoal (livros I-IX) e uma analitica desse processo (livro X-XIII). Poderia-se inferir que,
pela escolha do género, ha um narrador, personagens e fatos, como define Todorov'?. Dessa
forma, deveria haver um Agostinho narrador ¢ um Agostinho personagem. Porém, no caso de
Confissoes essas duas estruturas se fundem, de tal forma que ndo se torna possivel inferir
quem ¢ o autor e quem ¢ o personagem. O melhor exemplo disso ocorre no proprio episddio

mistico de Mildo. Vejamos:

Assim falava e chorava, oprimido pela mais amarga dor do coragdo. Eis que,
de repente, ouco uma voz vinda da casa vizinha. Parecia de um menino ou
de uma menina repetindo continuamente uma cangdo: ‘toma e 1&’. Mudei do
semblante e comecei com uma maxima ateng¢ao a observar se se tratava de
alguma cantilena que as criancas gostam de repetir em seus jogos. Nao me
lembrava, porém, de té-la ouvido antes. Reprimi o pranto e levantei-me. A
unica interpretac@o possivel, para mim, era a de uma ordem divina para abrir

o livro ¢ ler as primeiras palavras que encontrasse'*.

Quando vemos a passagem percebemos que “ouvir uma voz de menino ou

menina” ¢, por 6bvio, um ato vivido por uma personagem. Mas quem diz “a tUnica

27 TODOROV, Tzvetan. As estruturas narrativas. Tradugdo: Leyla Perrone-Moisés. Sdo Paulo: Perspectiva,
2004.
% Conf. VIILXIL28.
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interpretagdo possivel, para mim, era a de uma ordem divina”? Quem diz isso era a

personagem ou o autor?

O que explica essa indistingdo ¢ o ato de confissdo. Por esta, os atos passados sdo
sempre ditos na forma do presente ¢ se fundem. Por essa razdo, como veremos no capitulo

seguinte, 0 movimento temporal deve ser reduzido a uma presentificacao.

Isso reflete também no proprio processo de constituicdo de sua subjetividade. A
confissdo de Agostinho desliza sobre uma cena sinuosa onde o ‘eu’ e 0 ‘ndo eu’ interpolam-se
constantemente. Isto pode ser visto na primeira passagem onde o filosofo de Hipona diz: “D4-
me, Senhor, saber e compreender, qual seja o primeiro: invocar-te ou louvar-te. Mas, quem te
invocara sem te conhecer?” '*° O eu, sujeito de Confissdes dissolve-se em um Deus absoluto a
ser louvado. Essa impossibilidade de aprisionamento de um ‘eu’, ¢ o que impede, em nivel

teorico, que Confissoes sejam definidas como uma autobiografia.

Com isso, ha um acoplamento entre a confissdo e a conversao porque ndo ha, em
Agostinho, uma conversao sem confissdo, como ndo hd uma confissdo que ndo implique em
uma conversdo. SO podemos saber que o bispo de Hipona se converteu porque ele se
confessou. E impossivel que um terceiro declare uma conversio de outrem, pois o ato de
admitir-se convertido ¢ da mais pura intimidade. Sentir-se convertido ¢ um ato personalissimo
e sua confissdo provoca uma conversao. Confessar ¢ transmutar o passado e transfigurar o

sentido dado para uma vida.

Portanto, se sua narrativa de conversdo ¢ uma confissdo (ou melhor, sdo
confissdes), todo ato de escrita € um ato de conversdo. Assim, os limites da sua conversio sao
margeados pela propria obra. Por consequéncia, o cristianismo esta sempre presente porque
ele ¢ o que dé sentido ao texto. Agostinho quer narrar a sua conversdo e esta vontade estd

disseminada por toda obra.

Isso implica dizer que o itinerario espiritual de Agostinho é o préprio devir, é o
movimento ininterrupto dado pelo desejo de comunhdao com Deus. O que chamamos aqui de
etapas de conversdo ndo sdo momentos estanques. As etapas sdo a desconstru¢do desse

sentido da obra.

As Confissoes sdo, assim, o relato de uma conversdo anunciada. Usamos a palavra

anunciada aqui a partir de dois sentidos. Ela quer dizer que tanto que a conversao de

12 Conf. I, 1, 1.
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Agostinho ja estava proclamada antes mesmo que o seu percurso espiritual relatado chegasse

ao fim - e porque ela ¢ uma conversao dada pela narragao.
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03 - MARCAS DE UM CAMINHO: TEMPO E IDENTIDADE NAS
CONFISSOES.

3.1 — Os devires do caminho

3.1.1- A condicdo peregrina.

Tomando os dois gestos fundamentais e indissociaveis da narrativa de Confissoes
de Santo Agostinho — a confissdo e a conversao — percebemos as leis de seu funcionamento e
seus efeitos. Eles sdo marcas de um caminho, de um modo de vida que atinge o seu autor,

bem como todos aqueles que o seguem (ou que deveriam seguir).

Tanto a conversdo quanto a confissdo sdo maneiras de transmutagdo do sentido
do passado, de modificagdo pessoal motivadas por uma forma interior de buscar Deus. Essa
busca motiva a obra, como o filésofo proprio diz “meu coragdo estd inquieto enquanto nao

repousar em ti”"*

Mas como estas experiéncias nos sao apresentas por Agostinho? A partir daqui,

serdo analisados os efeitos destes atos sobre a obra e sobre o autor.

Em uma primeira andlise a confissdo cria uma polaridade entre aquele que
confessa e aquele que ouve a confissdo, neste caso, Agostinho e Deus. Essa confissdo, feita
diretamente a Deus (sem a intermediacdo de um sacerdote), se apresenta como uma oracao
que, diferentemente do mais habitual, é escrita. O ato de confessar em oracdo se perfaz por
um chamamento, uma invocag¢ao. O confessor/orador traz Deus como ouvinte, faz Deus atuar

como receptor do seu discurso.

O pensamento sobre Deus ¢ um ponto importante na obra Confissoes. O que vém
a ser este Deus do discurso confessional? E interessante notar que Agostinho nunca diz o que
Deus ¢ nessa obra. Ele reconhece sua existéncia, a toma como a real referéncia de seu ato de

confessar mas, no entanto, esse Deus ndo aparece como tento uma natureza definida.

O capitulo seis do Livro X revela essa dualidade. Em um momento Agostinho diz:

“Estou seguro, Senhor, de que te amo; disso ndo tenho dividas”. No momento posterior ele

B Conf I, 1, 1.
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se interroga: “Mas, que amo eu quando te amo?” "' Jean Marie Le Blond assim sintetiza essa
particularidade: “A certeza do amor de Deus se acompanha de uma admissdo da ignorancia da

natureza de Deus” (LE BLOND, 1950 p. 198).

Essa posi¢do explica o motivo do processo de busca de um Deus que ndo se
mostra visivel a um primeiro instante, de um Deus desconhecido (deus absconditus) que nao
pode ser encontrado diretamente, haja vista que s6 a alma humana que ¢ capaz alcangar

Deus'*2.

O ato de confessar expde um desmembramento da acdo. Explica-se: confessar traz
uma ac¢do passada para o presente com o intuito de ressignificd-la. Como nao € possivel
desfazer o que estd feito, a confissdo retira o peso daquela acdo tida como maléfica. A
confissdo desliga o agente do seu ato, sendo essa separacdo mediada pelo arrependimento.
Separa-se, também, o agente de seu passado. O passado pecaminoso transmuta-se em presente

redimido.

E preciso saber que os fatos expostos nas Confissées ndo sdo ‘os fatos como eles
aconteceram’ mas um produto narrativo de um esfor¢o de memodria na qual o narrador
seleciona os momentos de acordo com a sua capacidade e vontade de lembrar e esquecer.
Conquanto, o que esta relatado em Confissoes ¢ mais que um relato histérico de uma vida: é
um projeto textual que tem como objetivo fazer o autor (sujeito confessional) ser digno do
reconhecimento divino.

Com isso, a sobreposi¢cdo do tempo da conversdo sobre o tempo da confissdo leva
Agostinho a uma descricdo aporética da temporalidade, em que o passado ndo ¢ mais, o
presente sempre esta em mudanca e o futuro ainda ndao ¢, porque o tempo nido ¢ uma

estabilidade'’. O tempo ¢ o contrataste entre aquilo que passa e aquilo que tem a pretensdo de

ndo passar ou,em outro quadro, a dialética entre o tempo do homem e a eternidade de Deus.

Nomeamos esse jogo posto por Agostinho por condi¢do peregrina, pois € a
metafora da passagem, da viagem, que melhor descreve essa tensdo. Assim como uma
viagem, o homem estd em constante movimento — e para esse movimento ha uma légica de

chegada. O movimento se destina a imobilidade assim como o viajante deseja o porto de

131 Conf. X, VI
32 E perceptivel certa proximidade deste pensamento com a tradigdo mistica que se desenvolvera a partir do

século XII e que envolve personagem como Sio Jodo da Cruz, Tereza de Avila, Mestre Eckhart e outros.
3 Conf. X1, XV, 18.
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chegada. Como afirma Agostinho: “a este nossa vida de peregrinagdo, coisas essas que todas

nos serdo dadas em acréscimo se procuramos teu reino € a tua justica™**

3.1.2 - A experiéncia da interioridade

Derivando o tempo da eternidade de Deus, Agostinho funda a temporalidade sob a
propria experiéncia do processo de conversdo. O tempo € aquilo que provoca a instabilidade
no homem e exige que ele esteja sob uma condi¢@o particular, que aqui chamo de condigao

peregrina.

Por estas razdes, a abordagem no tempo proposto no Livro XI de Confissoes nao €
apenas um esbogo teorico de um problema abstrato, uma analise puramente conceitual, mas a
exposi¢do de uma vivéncia. Ha aquilo que Martin Heidegger coloca em sua Fenomenologia
da vida religiosa, como o auténtico sentido da temporalidade: “O problema do tempo deve ser
compreendido da maneira como experimentamos originariamente a temporalidade na
experiéncia fatica totalmente abstraida de toda consciéncia e tempo puros” (HEIDEGGER,
2010, p.60). E possivel dizer isso porque para o Santo Padre, “a experiéncia do tempo é uma

experiéncia do abandono e da inseguranca do homem”(VAZ,2012,p.81).

Nas Confissoes de Agostinho a experiéncia do tempo esta diretamente relacionada
com a vivéncia e, particularmente, com a vida religiosa. Diante disso ¢ possivel pensar a
questdo da experiéncia ndo s6 em seu sentido mais arcaico'”® - a experiéncia como um
experimentar — mas € possivel também perceber a experiéncia como transi¢ao. Na explicagao

dada por Jacques Derrida:

A experiéncia € justamente ndo a relacdo presente com o que esta presente,
mas a viagem ou a travessia, o que quer dizer experimentar rumo a, através
ou desde a vinda do outro na sua heterogeneidade mais imprevisivel.
(DERRIDA, 2012,p. 80).

Experiéncia remete, assim, a uma passagem do exterior para o interior, por
consequéncia deste conceito de extrair a motriz tedrica do pensamento agostiniano: a

interioridade.

Para a averiguacdo da construgdo da interioridade por Agostinho, precisamos de

uma leitura da memoria, tal qual o autor faz no livro X das Confissoes. Essa questdao surge em

3 Conf. X1, IV, 6.
5 Do latim experientia: conhecimento do exterior obtido pela repetigdo
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decorréncia de sua trajetoria confessional e, por isso, ndo € sem razdo a invocagdo feita no
primeiro capitulo do livro, quando o bispo de Hipona diz: “O Deus, tu me conheces, faze que

te conhega, como por ti sou conhecido'* -

Essa proposi¢do indica o ponto primordial da concepgdo agostiniana, em que a
memoria ¢ uma dadiva divina que permite ao homem se conhecer. Esse ‘conhecer’ ndo ¢
apenas saber sobre si mesmo enquanto tal, mas saber de si em face de Deus. A memoria

permite ao homem colocar-se em dire¢dao a Deus, podendo obter assim, a sua rota de salvacao.

Por esse mesmo motivo, a memoria ¢ um instrumento de confissdo, ndo apenas
por trazer a tona a lembranca de um passado, mas por fazer esse mesmo passado estabelecer
um ponto de acesso a Deus. Isso pode ser demonstrado no texto das Confissoes, na famosa
passagem do rapto de péras. O autor nos conta no livro II da aludida obra que depois de uma
festa com amigos decidiu furtar peras de um vizinho. Estas ndo eram nem muito belas e
saborosas, mas que atraiu o jovem ao seu puro desejo de té-las. Em suas palavras:

Certa noite, depois de prolongados divertimentos pelas pragas até altas
horas, como de costume, fomos jovens malvados que éramos em sacudir a
arvore para lhe roubarmos os frutos. Colhemos quantidade consideravel, ndo

para nos banquetearmos, se bem que provamos algumas, mas para joga-las
aos porcos. Nosso prazer era apenas praticar o que era proibido'’.

Por este fato, Agostinho pode abstrair a consciéncia do pecado que na sua visdo ¢
o desejo de autoaniquilamento. Assim, recordando, pode obter a consciéncia da falta. Por isso
a memoria atua como a capacidade de se autocorrigir e, assim, sair da vida pecadora. Diz

Agostinho entdo que
E grande realmente o poder da meméria, bem grande, 6 meu Deus. E um
santuario imenso, ilimitado. Quem podera atingir-lhe a profundeza? E essa

forca que pertence a meu espirito, faz parte da minha natureza; e na
realidade nio chego a aprender tudo o que sou'*®

Mas o estudo sobre a memoria ¢ dificil, pois além de ser esse instrumento de
contato com Deus, de abertura para Deus, Agostinho nos d4 outra formulagdo da memoria,
que se encontra no livro XI. O autor diz, analisando as distensdes da alma, que a memoria ¢ o

presente do passado'”

. Como ¢ possivel conciliar essas duas formulagdes de memoria? Se a
memoria ¢ o local da manifestacdo de Deus para o homem, sera esse local o passado presente?

Como pode, ao mesmo tempo, a memoria ser um tempo € um espago?

136 Conf. X, I, 1.

137 Conf. I, IV, 9.
138 Conf. X, VIII, 15
139 Conf. XI, XX, 26.
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A primeira consideragdo que se deve colocar ¢ que quando Agostinho elogia a
memoria, ele esta elogiando nao apenas uma faculdade do espirito, mas também uma

9 A memoria é a poténcia de lembrar, que permite buscar Deus. Mas

capacidade humana
onde se busca Deus, onde estara Deus na memoria? Agostinho apresenta esta inquietacdo
indagando: “Onde habitas, Senhor, na minha memoria? Em que recanto dela habitas? Que

esconderijo ai construiste, que santuario edificaste?” ',

Essa espacializagdo metaforica realizada por Agostinho permite a ele empreendé-
la como um lugar onde se pode habitar. Por esta razdo Philip Cary aponta: “Dai a linguagem
retorica de "invengdo" fornece um vocabuldrio natural para se voltar para dentro de
Agostinho, cuja premissa basica ¢ de que a alma ¢ o lugar que deve olhar para encontrar
Deus”.(CARY,2000, p.120). A memoria ¢ assim um instrumento da interiorizagdo, um espaco
privilegiado para a busca de si. Assim Agostinho diz, conclamando a descoberta dessa

interioridade: “eis que habitava dentro de mim e eu te procurava do lado de fora” -

Fundamentalmente, o que esta presente em Confissoes ¢ o acesso a Deus pela
rememoracdo. Para o bispo de Hipona, Deus ¢ sempre uma realidade inacessivel diretamente.
No texto confessional, essa mediacdo ¢ obtida pela memoria. Lembrar evoca e invoca Deus

para a presenca na vida humana — e € isto a qualidade propiciada por esta faculdade.

3.2— A Temporalidade na terminologia agostiniana

As diversas influéncias as quais Agostinho fora submetido ao longo da vida foram
fundamentais para a composicao de suas questdes filosoficas e teologicas. Agostinho traz uma
bagagem terminologica e conceitual utilizada na expressao de sua vivéncia. H4, ndo ha como

negar, herangas que se refletem na obra de Agostinho, particularmente nas Confissoes.

A analitica do tempo, na obra Confissées, acontece no livro XI. E importante
ressaltar a localizagdo do problema, pois a partir dela podemos expor a andlise pertinente.
Agostinho trata da questdo temporal logo ap6s expor questdes relativas a memoria (Livro X)

e em seguida de toda narrativa de sua vida jovem e adulta. Dentro deste quadro, fazemos a

40 Agostinho expressa essa formulagdo no capitulo XVII do Livro X quando diz: “Irei além dessa faculdade de
que se chama memoria, para chegar a ti, 6 doce luz”.
¥ Conf. X, XXV,26
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seguinte pergunta: por que a questdo do tempo ¢ importante para Santo Agostinho?
Ressaltamos que ndo trataremos da questao do tempo como questdo pura, pois isto seria uma
abordagem exclusivamente filosofica. Tentaremos mostrar como o discurso sobre o tempo

revela a vivéncia da temporalidade pelo bispo hiponense.

A estrutura do livro XI obedece a seguinte disposi¢do: no capitulo I ela versa
sobre a finalidade das Confissoes.A questdo temporal ¢ introduzida a partir da seguinte
indagacdo: “Porventura, Senhor, tu que és eterno, ja ndo conheces o que te digo? Nao vés no

tempo o que se passa no tempo? Por que motivo narro entdo tantos acontecimentos?” -

Essa passagem nos fornece os indicios para pensar que o primeiro motivo que
leva Agostinho ao problema temporal ¢ de ordem da propria narrativa. Quando Agostinho
reflete o porqué da escritura naquele momento deste texto ele percebe a distancia que separa
Deus dele proprio. Deus € eterno e onisciente enquanto o homem ¢ temporal (finito) e nada
sabe perante o saber de Deus. E buscando o saber divino que Agostinho se dirige ao capitulo
I (meditacdao sobre as Sagradas Escrituras) e III (compreensdo das sagradas escrituras) do

respectivo livro XI.

A partir desse momento ele mergulha em outro problema, que ¢ a origem do
mundo. A premissa da qual parte € aquela exposta no capitulo I. Deus é eterno ¢ o mundo
criado: “Existimos porque fomos criados, mas nao existiriamos antes de existir, portanto nao

poderiamos ter criado a n6s mesmos™ '*%.

O desenvolvimento subsequente da problematica do tempo acontece através de
uma ordem que vai da criagdo do mundo até a existéncia do homem. Deus, o ser supremo,
existe eternamente, pois se assim nao fosse nao seria onipotente. Mas o que significa existir
eternamente? Agostinho argumenta que o tempo do mundo ¢ dado pelo “verbo pronunciado
eternamente”, pois “do contrario, ja haveria tempo e mudanga, e ndo a verdadeira eternidade
nem a verdadeira imortalidade” '** Isto implica que ndo haveria tempo antes da criagdo.
Tempo e mundo surgiram ao mesmo instante. Mas Agostinho ao se esforgar “por saborear as

coisas eternas, meu espirito voa ainda sobre realidades passadas e futuras'**”

Vé-se, assim, a complexa exposicdo da tematica temporal nas Confissoes. Por esta
razdo, conhecer os termos por ele utilizados ¢ fundamental para a inteleccdo ampla da

problematica do tempo por ele desenvolvida.

12 Conf. X1, 1V, 6.
%3 Conf. X1, VII, 9.
14 Conf. X1, X, 12.
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3.2.1 A eternidade

A eternidade de Deus ¢ o ponto de partida de Agostinho para investigacdo do
tempo. A exposi¢do sobre as coisas eternas ¢ derivada de suas leituras das Escrituras,
particularmente do livro dos Génesis. O dogma da eternidade de Deus ¢ decorrente de uma

interpretagdo biblica, onde Deus € visto como o criador do céu e da terra.

A eternidade ¢ aquilo que existe por si; Agostinho comunga da tese da
atemporalidade de Deus, ja que este existe independentemente da existéncia de todas as
outras coisas. Deus ¢ a razdo de si mesmo, diferentemente das criaturas que tém sua razao no
proprio criador. Por conta disso, entre Deus e o homem ha um abismo que ndo pode ser

transposto pelas agdes humanas, mas somente pela graca divina. Agostinho diz:

Tu, porém, és sempre 0 mesmo, e os teus anos jamais terdo fim. Os teus anos
ndo vdo nem vem, ao passo que nossos vao e vem, para que venham todos.
Os teus anos existem juntos, porque sdo fixos e ndo sdo expulsos pelos que
vém, porque ndo passam. Os nossos, pelo contrario, s6 poderdo existir todos
quando ja todos ndo existirem'®.

A separagdo entre o humano e o divino ¢ marcada pelo evento do pecado original.
Este ¢ um evento que condiciona toda a humanidade, sendo que seus efeitos estdo presentes
em todos os homens. Por esta razdo toda vivéncia do homem ¢ fadada a falta - e esta
distancia s6 pode ser superada pela busca de Deus, sendo dever do verdadeiro cristdo

restabelecer esta reunido perdida.”

Agostinho propde uma separagdo clara entre o tempo e a eternidade, que € outra
forma de dizer a divisao entre o0 homem e Deus. Ao homem, criatura falha e pecaminosa por
exceléncia, sO resta o vestigio da eternidade, o tempo. Agostinho enxergava o tempo como
sendo a marca da finitude e falibilidade humana, de tal forma que sua manifestagdo se da

sempre de forma degradada. O tempo ¢ a marca da degradagido moral do homem'*.

Agostinho diz no Livro IX do livre-arbitrio, que o pecado original levou a queda
de todos os homens que, a partir de entdo, foram condenados a viver as amarguras da vida

terrena:

¥ Conf. XTI, XIV,17.

8 A reflexdo sobre a degradacdo do tempo foi realizada pelo professor Leandro Rust. Cf. A degradagdo moral
do tempo. Notas acerca da natureza do tempo em Santo Agostinho. Disponivel em:
http://www.ifcs.ufrj.br/~frazao/tempo.htm. Acesso. 01/2013.
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Isso leva-nos a observar que a mortalidade de nosso corpo foi danificada
pelo primeiro homem, de modo que o pecado encontrou ai seu castigo
proporcionado. E também, foi o corpo humano dignificado por nosso

Senhor, de modo que a sua a misericordia fez dele o meio de nos libertar do

pecado'”

Assim, o pecado leva o homem o sofrimento que ¢ infligido pela passagem do
tempo, como por exemplo, a mortalidade do corpo. O tempo estaria, dessa forma,
intimamente ligado com a queda e o pecado original. Como contraste, temos a figura da
eternidade que Agostinho diz ser a manifestacdo do Verbo, o lugar onde todas as coisas hao
de se manifestar para todo o sempre'*,

E a partir da eternidade que Agostinho abordara a questdo temporal, porque a

J4

perspectiva agostiniana ¢ marcada pela influéncia da concepgdo platdnica, que tem como

caracteristica principal definir o tempo como uma imagem da eternidade'®’.

Assim, a descri¢do negativa do tempo feita por Agostinho caracteriza-se pela
imposicao de um nao-ser. O tempo deve ser entendido como algo ruim (malus) e contrario a
eternidade. Essa perspectiva se amolda ao plano da obra Confissoes , que € a busca da
reconciliacdo do humano com o divino como elemento caracterizador da auténtica vida crista.
A razdo desta contraposi¢do entre tempo e eternidade se fundamenta a partir da construcdo de
uma cosmologia que aponta o evento mitico da criagdio do mundo como inicio desta

separagao.

3.2.2A criagdo do mundo

O tema da criacdo do mundo ¢ uma das marcas do pensamento agostiniano. Para
além do texto das Confissoes, dois outros trabalhos posteriores discutiram especificamente a
questdo. Tratam-se do Comentario literal ao Génesis e o Sobre o Génesis: contra os

maniqueus. Além desses, na sua monumental Cidade de Deus, o tema também ¢ analisado.

Chama atencao a coeréncia apresentada entre as proposi¢des levantadas nestes

textos. As diferengas residem apenas na tonalidade e no modo de abordagem da questdo. Se

¥ AGOSTINHO. Do livre Arbitrio. Capitulo IX, p.182

18 Cf. Conf. XI, 7.9.

9 Segundo Platdo “o tempo ¢ a imagem movel da eternidade” (Timeu, 37d), o que nos indica que o tempo ¢ na
perspectiva do filésofo grego apenas um reflexo da eternidade.
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no Comentario literal ao Génesis temos uma analise pormenorizada de cada passagem que
constitui os trés primeiros capitulos do livro biblico, na Cidade de Deus o tema resume-se ao
surgimento do mundo e, no Sobre o Génesis — contra os maniqueus, a abordagem destina-se

especialmente ao combate de posi¢des da seita de Mani sobre a criagdo do mundo.

Mas o que teria motivado Agostinho a escrever tdo vasta obra sobre a criagdo do
mundo? A resposta reside na necessidade de Agostinho afirmar, perante os concorrentes, a
visdo cristd de mundo. O bispo de Hipona pretende refor¢ar a imagem mitica do homem
segundo a religido de Cristo. Fazendo isso, ele pode afirmar o modo de vida da comunidade
crista, que esta em expansao pelo império romano.

150

Segundo Mircea Eliade™, os mitos sao pontos de ancoragem de uma visao de
mundo e, portanto, pilares da construcao da identidade coletiva. Sendo assim, os mitos sdo as
raizes comuns de um povo, de uma comunidade. Agostinho ndo estd apenas explicando as
simbolicas passagens do livro dos Génesis, ele esta inserindo na comunidade de cristdos por
ele liderada, a mitologia cristd. Ele estd afirmando a cosmovisdo cristd de mundo frente as

outras visdes, principalmente advindas da religido dos romanos e a dos maniqueistas.

Nas Confissoes ele coloca a criagdo como um problema da existéncia humana.
Como os textos sobre a Cria¢ao (Livros XI a XIII) vém apos o relato da trajetéria do homem
sob o mundo, esse relato serve de fundamento a condi¢do peregrina decorrente do pecado
original. A exposi¢do da criagdo do mundo, neste texto, tem clara funcdo explanatéria da

condi¢do humana antes levantada.

Assim, no texto da obra confessional, diferentemente da Cidade de Deus e das
outras obras sobre o Génesis, Agostinho nao faz uma analise acurada da criacao. O autor quer
enfatizar somente que o ato de criacdo evidencia a diferenca entre homens e Deus. Vemos
isso quando o autor indaga retoricamente: “Quem poderd deter no coragdo do homem, a fim
de que pare e veja como a eternidade, ndo passada nem futura, sempre imével determina o

futuro e o passado?” -

A énfase de criagdo repousa, assim, sobre uma pretensdo de orientacdo de sua
comunidade para a verdadeira religido cristd. Ela orienta a Paideia de sua congregacdo —e ¢

uma forma de difusio de uma Weltanschaung™' crista.

B ELIADE, Mircea. Mito e Realidade. Sdo Paulo. Perspectiva. 1972.

B! Weltanschaung é a palavra alema que tanto diz uma visdo de mundo como uma forma pelo qual o mundo é
visto, isto €, a0 mesmo tempo uma operagao ativa quanto uma operacao passiva, sendo este o efeito propiciado
pela doutrina agostiniana.
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3.2.3 - A distensdo da alma

A alma tem que ser coisa interna supremada, muito mais do de

dentro, e é so, do que um se pensa: ah, alma absoluta'”.

(Guimardes Rosa)

A visdo do tempo de Agostinho ¢ consentanea com o entendimento que o doutor
africano tem sobre Deus. De acordo com o pensador, Deus é o onipotente, onipresente e
criador, ou seja, o ser em estado absoluto. Assim, sé tem realidade prépria o que € divino: a
eternidade, que € o estado de manifestacao de Deus. O tempo, como decorréncia da condigao
humana, ndo pode ser proprio, sendo confundir-se-ia com a eternidade de Deus. Nem passado,
nem presente, nem futuro tem substancia porque nenhum corresponde a eternidade. Sendo

assim, ndo resta ao mestre hiponense senao dizer que o passado nao ¢, o futuro ainda nao ¢, e

o presente sempre deixa de ser'>.

Estando presente em Agostinho a ideia de que o tempo ¢ a faceta negativa da
eternidade e que ndo € possivel através de um objeto exterior determinar a passagem em si, o
uso da alma pelo pensador cumpre o papel afirmador do adagio cristdo contido no livro do

Génesis de que 0 “o homem ¢é a imagem e semelhanga de Deus.” '*

No capitulo XXI, do livro XI, das Confissoes Agostinho aborda a mensuragao
temporal, partindo da premissa da natureza impréopria do tempo. Se o tempo (passado,
presente e futuro) ndo existe por si, mas de certa forma podemos perceber sua passagem, ¢
preciso que haja algo que possa mensurd-lo. Esse algo ndo advém de nenhuma medida
externa, pois elementos exteriores ndo conseguem captar a verdadeira natureza do tempo. O

filésofo desloca seu foco analitico para a interioridade. Vejamos:

Segundo Agostinho, o tempo nao pode ser medido pela natureza dos astros, pois
essa convengao seria totalmente arbitraria. Nem mesmo pelo deslocamento de qualquer corpo,
pois “0 movimento do corpo ¢ diferente do movimento da dura¢do” '*°. Sendo falivel qualquer
tentativa de determinacdo exterior da realidade temporal, Agostinho aloca na alma a

compreensao do movimento.

132 GUIMARAES, ROSA. Grande Sertdo: veredas. Sdo Paulo: Nova Fronteira, 2006, p.25.
133 Conf. XI,XV,18.

3% Gén, L, L.

135 Conf. X1, XXIV, 31
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O tempo ndo pode ser medido pelos astros, argumenta Agostinho, porque o
resultado dessa mensuragdo sempre sera a determinagdo de um produto relativo. A medida
astrolégica do tempo ¢ sempre relacional, ¢ ndo captar, portanto, a duragdo do tempo. Nas

palavras do autor:

No entanto, se pudermos observar os pontos de partida e chegada de um
corpo em movimento, ou das suas partes, no caso de mover-se em circulo,
podemos dizer quanto o tempo foi empregado pelo corpo, ou pelas suas
partes, para mover-se de um ponto a outro. Portanto, o movimento do corpo
¢ diferente da medida de sua duragio'>

Assim, se a realidade exterior ndo consegue explicar o que € o tempo, Agostinho
toma uma via acessoria e desloca o centro de investigagdo para a realidade interior do homem,
a alma (anima). E na alma que o bispo de Hipona pretende encontrar respostas para essa
realidade temporal. Os elementos que captam a realidade temporal sdo a memoria, a atencao e

a espera.

Antes mesmo das Confissoes, o mestre de Hipona j& investigava a natureza da
alma no 4 quantidade da alma (De quantitate anime). Neste texto que € escrito sob forma
de didlogo, o autor explora a potencialidade da alma. Numa explicagcdo a Evddio (interlocutor
do didlogo) Agostinho diz que:

Do mesmo modo que a imagem ou a representacdo do seu corpo nido pode
ser o mesmo que esse corpo, da mesma forma nao € motivo de espanto que a

alma ndo tenha poder de efetuar o mesmo que o Criador, a cuja imagem foi
criada "

Essa passagem ¢ ilustrativa porque apresenta as duas ideias principais do conceito
agostiniano. O primeiro ¢ que, da mesma forma que Platdo e Plotino, Agostinho propde uma
divisdao do homem entre corpo e alma. Diferentemente do filosofo grego, afirma que a alma ¢

um modo de aproximar de Deus, ndo sendo, contudo, um substituto da divindade.

Neste mesmo texto (capitulo V) Agostinho desenvolve o pensamento que mais
tarde retomaria em Confissoes. Ele afirma que a alma ¢ dotada de certa potencialidade
(quantitate) que € capaz de abolir as fronteiras do tempo e do espago, tornando presente um
objeto ausente. Assim sendo, a alma dotada desta poténcia de estender (distensio) € o
elemento capaz da mensuragdo da temporalidade humana. Segundo Agostinho: “Dai concluo
que o tempo nada mais ¢ do que extensdo. Mas extensdo de que? Ignoro. Seria surpreendente,

se ndo fosse a extensdo da propria alma”'>® -

156 Conf. XI, XXIV,31.
17 AGOSTINHO, Sobre a potencialidade da alma. Trad. Aloysio de Faria. Petropolis:Vozes, 2005, p. 25.
138 Conf. XI, XXVI, 33.
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Em que consiste essa distensdo da alma? O filésofo francés Paul Ricoeur nos
indica o caminho, quando afirma que ela consiste no desdobramento das trés tensdes
temporais'”. Isso quer dizer que a categoria da distensdo é produto da triplice concepgdo da
temporalidade. A alma distende-se quando o passado se torna presente pela memoria, quando
o presente se torna presente pela atengdo e o futuro se torna presente pela espera'®-. A

capacidade de fazer presente as coisas ausentes ¢ a sua distensdo'®’.

Assim, a distensdo da alma ¢ a solu¢do dada por Agostinho, que espiritualiza o
tempo e, ao fazer isso, afasta a hegemonia das formas cosmologicas de mensuracdo, dando ao

tempo uma significa¢do crista'®

. O tempo humanizado de Agostinho ¢ o indicativo de que o
cristianismo operou no ocidente uma profunda modificacdo da experiéncia temporal, algo que

revela a importancia da memoria.

3.3 - A linguagem na temporalidade agostiniana

Agostinho formula em uma linguagem propria, a partir de herangas recebidas, a
sua problematica da temporalidade. Foi essa terminologia que exploramos nos tdpicos acima.
Mas, para além da questdo terminoldgica, ¢ a linguagem que opera o jogo da temporalidade
no pensador de Hipona. A linguagem ¢ o trago estrutural da visdo do tempo segundo
Agostinho. Essa pode ser percebida na pergunta central que o bispo formula no livro XI das
Confissoes: ‘Por conseguinte, o que ¢ o tempo? Se ninguém me pergunta, eu sei; porém, se

quero explicd-lo a quem me pergunta, entdo nio sei” '

Esta colocagdo agostiniana entrelaca a questdo da temporalidade a linguagem. A
temporalidade existe e € percebida pelo homem, porém nao pode este concebé-la em palavras.
Em decorréncia disto hd uma cis@o entre a vivéncia do tempo e o processo de intelec¢do dessa
vivéncia. Isto mantém a estrutura de constru¢do da conversdo pela narrativa elaborada pelas
Confissoes. A mutabilidade da vida estd em contraposi¢do a estabilidade da palavra. Dessa

forma, o bindmio tempo/linguagem trazido pelo ato de confissdo ¢ transportado para a

B9 RICOEUR, op cit, 1994, p. 39 ¢ ss.

160 Refirmo-me aqui a triplice exposi¢do do tempo feita por Agostinho no Livro XI, Capitulo XX das Confissdes.
181 Como nota Ricoeur (1994,p.39) na obra ja referida: “E, pois, na alma, a titulo de impressdo, que a espera ¢ a
memoria tém extensdo. Mas a impressdo s estd na alma enquanto o espirito age, isto ¢, espera, estd atento e
recorda-se”.

162 Essa hipotese encontra-se em autores como Kristov Pomian no seu L’ordre du temps (Editions Galimard,
1984, p. 108 e SS. ) e na Historia (Edusc,2003, p. 149 e SS.) de Francois Dosse.

183 Conf. XI. XIV,17.
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analitica da temporalidade. Essa transposi¢ao justifica o elo existente entre a primeira parte

(livros I-IX) e a segunda (livros X-XIII).

A analitica temporal agostiniana ¢ um continuo margear a linguagem. Por isso,

ndo por acaso, para investigar a questdo da duracdo ele invoca a metafora da fala. Diz o
doutor da Igreja:

De fato, medimos a duracdo de uma silaba longa com a duracdo de uma

breve, e dizemos que a primeira ¢ o dobro da segunda. Assim, medimos a

extensdo de um poema pelo niumero de versos, o comprimento dos versos

pelo nimero de pés, e a dimensdo das silabas longas com a dimensdo das

silabas breves, e ndo pelas paginas, pois deste modo estariamos medindo

espagos e ndo tempos'*.

Por que Agostinho insiste tanto na questdo da linguagem? A linguagem ¢ um dom
natural, dado por Deus ao homem, como ele mesmo explica como aprendeu a falar:
E compreendi mais tarde como aprendi a falar: ndo eram os adultos que me
ensinavam as palavras segundo um método preciso, como fizeram mais tarde
para me ensinarem as letras, era eu por mim mesmo, gracas a inteligéncia
que tu, Senhor, me deste, era eu que procurava, através de gemidos, gritos

diversos e gestos varios, manifestar os sentimentos do coracdo, para que
fizessem minhas vontades'®.

Na obra O mestre, Agostinho, reproduzindo um didlogo com seu filho Adeodato,
assim explica a importancia da fala como instrumento de ensino ¢ busca pela verdade: “de
inicio ponho duas razdes do falar: para ensinar ou para suscitar recordagdes” (AGOSTINHO,

2008, p.360).

Agostinho insiste na linguagem porque ela ¢ natural ao homem. Mas a sua
presenga incute ao homem a possibilidade do erro (é possivel dizer uma mentira ou uma
falsidade). Isto requisita uma constante vigilancia e consequentes corregdes (“tira-me da boca

e do coragdo toda incerteza e toda mentira” '°°)

O tempo, por essa razdo, se dd juntamente com a linguagem. Nao ¢ possivel
escapar do problema do tempo porque ndo € possivel escapar da linguagem. Por isso, somente
uma linguagem crista pode corresponder a um tempo cristdo — e esta cristianizagao do tempo

pela linguagem ¢ a operagao realizada por Agostinho no texto das Confissoes.

164 Conf. XI, XXVI,33.
185 Conf. I, VIII, 13.
18 Conf. XI, 11, 3.
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3.4 - Fluir: da temporalidade a identidade

Esse topico s6 pode ser iniciado por uma passagem, talvez forcada, talvez
inusitada, da lingua a identidade. Como essa transi¢do ¢ possivel? Nao hd uma quebra no
texto? Pensamos que ndo. Ha, aqui, a reproducao do proprio movimento das Confissoes. A
linguagem ¢ o produto da tensdao entre o homem e o mundo, o homem e o outro, o homem e
Deus e por isso, ¢ a marca do devir humano. Ela “¢ do outro, vem do outro, ¢ a vinda do
outro” (DERRIDA, 1996, p.101). A linguagem ¢ a marca da chegada do diferente e, em

virtude disso, faz parte da construcao de identidades.

Isso ¢ perceptivel no processo de conversao, que nao se restringe apenas a esfera
individual. Ele alcanga também dimensdes culturais, pelas quais devemos adentrar. A
conversao desmembra-se, assim, para além da mudanca de vida, como um processo de

constru¢do de identidades. Nas palavras de Jean-Cassien Billier:

A conversdo parece profundamente ligada a questdo da identidade, e, ao
mesmo tempo ¢é surpreendentemente ambivalente. De fato, a adesdo (ou re-
adesdo) de um individuo a uma religido deve transformar profundamente a
identidade deste, mas, a0 mesmo tempo, a conversdo ¢ um ato publico, e ndo
privado, e considerado também dependem do que um grupo, ou outros, em
geral, disse que a identidade deste individuo(BILLIER, 2013, p.06).

Por isso, o itinerario espiritual relatado por Agostinho nas Confissoes ¢ também
uma dinamica de elaboragdo de identidades. Aqui ha a confluéncia de suas concepcdes sobre
o tempo com esta formacao. Explico: tomando a situacdo do homem no mundo como um
estado de transi¢ao orientado para a salvag¢dao divina, o que denominamos como condig¢ao
peregrina, a identidade ¢, ela mesma, algo ndo estatico, ndo fixo. A identidade ¢ um acumulo
de processos de identificacdes e separagdes, algo que pode ser muito bem definido,
empregando o termo de Paulo Nogueira, Pedro Paulo Funari e John Collins, como identidade

fluida. Como foi exposto:

Para expressar esta maleabilidade das identidades optamos pela expressao
identidade fluida, querendo com esta metafora destacar sua caracteristica de
maleabilidade, adaptabilidade e dinamicidade. (NOGUEIRA, 2010,p.27).

A metafora da fluidez ¢ para nds ainda mais util, pois ela serve para marcar um

duplo movimento. Além de demonstrar essa maleabilidade das identidades, ela marca o devir

167

do préprio movimento confessional que transporta’™®’ a temporalidade para dentro do processo

187 Transportar é aquilo uma palavra adequada pois carrega o proprio sentido dessa metaforicidade intrinseca aos
processos confessional. Nao por acaso a raiz grega da palavra metéafora significa transporte.
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de constituicdo de identidades. Isso significa que converter ¢ modificar sua identidade
constantemente, sendo que esta modificagdo ndo se da por uma renuncia, mas por um

acumulo de experiéncias'®.

Nos comentarios que Agostinho faz as identidades que ele fora adquirindo ao
longo de seu percurso de vida, demonstra esse acumulo. Como, por exemplo, na sua
passagem pelo neoplatonismo, quando ele repete a expressao “ai encontrei” para revelar as
herancas dessa filosofia: “Ai encontrei que a alma do homem, embora dé testemunho da luz,
ndo ¢ a propria luz”; “Af encontrei, expresso de muitos e diversos modos, que o Filho, tendo a

99169

condi¢do divina, ndo considerou como usurpagdo ser igual a Deus”'®, ou ainda no beneficio

99170

da duvida trazido pelo ceticismo: “acudira-me do fato a ideia de que era preciso duvidar”'” e

ainda na descoberta da busca da verdade com a leitura de Cicero: “eu passei a aspirar com

99171

todas as forcas a imortalidade que vem da sabedoria””'. Até mesmo quando o elogio ndo

aparece, ¢ possivel mapear uma heranga, como a questdo do mal advinda dos maniqueistas.

Esse siléncio quanto ao maniqueismo explica-se pela presenca de uma sombra que
assombra a sua narrativa confessional, a sombra da heresia. Esta ¢ uma questdo que suscita
desafios. Como dissemos, as Confissoes exercem a fun¢do de modelo para a congregacao
cristd, principalmente de Hipona. Ela contém, ainda, tracos de um discurso apologético que
pretende refutar as heresias, sendo o maniqueismo ¢ uma delas. Fica entdo a questdo: como

nao ser herege tendo uma identidade fluida?

A resposta dessa questdo passa pela des-essencializacdo da ortodoxia crista,
elaborada a partir do quarto século. Nao houve a criagdo de normas que definiram de forma
peremptoria o que € ser cristdo, nem mesmo por parte dos concilios ecuménicos. O que
ocorreu a partir desse momento ¢ o surgimento de algumas diretrizes que orientam a unidade
do povo cristdo. A obra Confissoes de Agostinho demonstra isso. O bispo revela que ndo ¢
possivel ser cristdo, neste periodo, sem estar imerso ao jogo cultural e religioso préprio da
época. Para ele, o verdadeiro cristdo nao ¢ aquele que renega o passado, mas aquele que o

transmuta e imputa um sentido cristdo. Ai, a simbdlica da conversdo esta bastante presente.

1% Egsa expressdo “identidade fluida™ melhor marca a ideia da identidade como produto das diferenciagdes. Ela
consegue dar conta desse jogo como o terceiro em que as visdes mais essencialistas negligenciam.

89 Conf. VII, IX, 13.

70 Conf. V, X, 18.

! Conf. 11, IV, 7.
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O cristianismo de Agostinho (e também para Agostinho) é um processo de
continua aquisi¢ao de saberes e identidades. O cristdo se faz por uma vontade: de buscar (e

talvez encontrar) Deus.

3.5— O tempo da Historia

Falar do tempo histdrico ¢ falar de um tema que ndo estd diretamente presente no
texto das Confissoes'”. Essa auséncia ¢ um siléncio eloquente, que muito nos pode dizer

sobre a compreensao agostiniana da temporalidade.

A formulagio do tempo histérico encontra-se dispersa em alguns relatos
agostinianos, mas a forma mais acabada do problema esta contida no seu monumental livro 4
Cidade de Deus. Como se sabe, esta obra foi escrita entre os anos de 410 e 426, sendo
motivada pela necessidade de defesa dos cristdos frente a imputacdo de responsabilidade
destes perante a invasdo de Roma por Alarico ¢ o godos. Agostinho, como apologista,
elabora sua defesa tentando mostrar que a formac¢ao de Roma foi viciada, sendo a perda da

virtude por parte dos romanos a verdadeira responsavel real pela ‘queda’ do Império.

O bispo de Hipona encontra, assim, um argumento histdrico para justificar o
fracasso de Roma. Tendo a Historia como base, Agostinho constroéi seu texto, como um
historiador, apontando elementos caracteristicos dos romanos (religido politeista, politica
imperial, costumes e hébitos, tradicdes) e demonstrando como cada um desses elementos teve
sua parcela de culpa pelo fim do periodo imperial. Isto ¢ exposto nos dez primeiros livros que

compde a obra.

Ja na segundo parte da Cidade de Deus, Agostinho aponta as causas do
movimento histérico. Segundo o autor a histéria acontece devido a movimentagdo
concomitante entre a cidade de Deus e a cidade dos homens. As duas cidades coexistem,
sendo esta coexisténcia a marca indelével da teologia histérica agostiniana. Ao propor a
divisao, Agostinho mostra como ¢ possivel, mesmo com a destrui¢ao de Roma, o convivio € o

futuro da vida terrena.

72 A premissa deste trabalho ¢ que a abordagem do tempo de da de varias formas: tempo natural, tempo da
consciéncia, tempo da experiéncia, tempo historico etc. Nas Confissoes a abordagem do tempo esté ligada com a
experiéncia, enquanto que em outras obras o mestre de Hipona fala do tempo a partir da Historia, e do destino da
humanidade, como € o caso da Cidade de Deus.
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Esse sentido da historia dado por Agostinho ndo é o mesmo colocado pelos Padres
de Igreja (como Tertuliano e Basilio de Cesarea) antes dele. Nos autores do cristianismo
primitivo a formulagdo da historia era construida a partir de uma base apocaliptica. Ja
Agostinho, ao colocar a cidade de Deus (aqui sendo também uma renomeagdo do principio
biblico do Reino de Deus) sendo pertencente a este mundo, acaba por valorizar a vida

mundana. Nesse sentido dizem Libanio e Bingemer:

Essa concepcdo de Cidade de Deus que se intercepta com a trajetoria da

cidade terrena, termina por valorizar o mundo, a vida terrena, superando um

\

pessimismo em relagdo a realidade terrestre. Por isso, Agostinho freia o
milenarismo e o escatologismo, que se alimentam do desprezo ou pelo
menos da subvalorizagdo da vida terrena. (LIBANIO;BINGEMER, 1985,
p.62)

Assim, o cruzamento das duas Cidades ¢ o plano da teologia da historia
agostiniana, que ndo tem um sentido eminentemente apocaliptico porque nido vé a
proximidade iminente dos fins ltimos, projetando o futuro da humanidade como realizacdo
da salvacdo.

Esse tempo determinado para um fim, um tempo que projeta para o futuro nao € o

173

mesmo tempo aporético'” formulado nas Confissoes. Comparando os dois escritos, vemos

uma distin¢do da concepcao agostiniana do tempo. Como explicar isso?

A hermenéutica das fontes trabalhadas nos aponta para a separagdo dos modelos
do tempo histérico e do tempo da consciéncia. Na formulacdo de sua concepgao sobre o
tempo historico, o pressuposto ¢ a divisdo do tempo da Historia em seis estagios, seguindo a
formulacdo biblica. A partir dessa divisdo, Robert Markus pode afirmar que o “sentido e a
estrutura da histéria derivam da histéria sagrada”(MARKUS, 2000, p.19), isto €, a historia
sagrada ¢ um subproduto da historia biblica. O historiador argumenta que as bases da
distingdo entre histéria secular e sagrada, para Agostinho, ndo acontece a partir da

diferenciagdo do tipo de escrita, mas do pertencimento desta historia a uma tradigéo biblica'™.

A anélise do tempo histdérico ndo se apoia em uma visdo experimental do tempo

(tal qual ¢ a descricao de Confissoes), mas em uma visao estamental, de um tempo construido

173 Utilizo aqui aporético para caracterizar a descrigdo do tempo feita por Agostinho e que ocorre nas margens da
linguagem: “se alguém me pergunta, ndo sei explicar” (ver topico anterior). Aporético ¢ aqui a nomeagao da
tensdo entre o devir do tempo ¢ a estatica da lingua.

74 Markus diz (2000,p.14): Augustine had no doubt that all history was in sense God’s doing and, conversely,
that the redemptive agency. His distinction between ‘sacred’ and ‘secular’ history only makes sense if ‘history’
is understood not a series of past events but a statements about past, recording events.
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por etapas. O sentido de um tempo em continuo desenvolvimento ¢ contraposto a uma
representacao segmentada do tempo. Este ¢ o primeiro argumento pelo qual podemos dizer

que hé duas visdes de tempo em Agostinho: uma pessoal e outra histérica.

Diante disso, ndo podemos realizar uma teoria unificadora do tempo que perpassa
toda a obra agostiniana. A tese que defendemos é que a modulacdo do sentido de tempo de
Agostinho se da através do proprio texto a ser analisado. O tempo historico ¢ definido, por
Agostinho, para servir ao relato historico da Cidade de Deus. O mesmo acontece com as
Confissées, porque o que esta disposto nela é o tempo do proprio relato de conversio. E o
tempo da sua propria historia, ndo o tempo da histéria do mundo. Assim, o sentido do tempo
das Confissoes deve ser entendido através da busca pelo sentido de trajetoria relatada por

Agostinho.

3.6 - Da Tempora Christiana a cristianizagdo do tempo.

Como foi dito até aqui, h4 no texto das Confissoes a descricdo de um tempo da
sua trajetoria espiritual. A trajetoria temporal de Agostinho ndo se exaure nele mesmo; a sua
concepgdo de tempo ¢ uma alegoria da condi¢do humana. O tempo que nunca cessa - que por
1sso ndo tem substancia propria - adquire sentido somente na eternidade de Deus. Viver sob a

condi¢do de tempo ¢ o fardo de Deus exige o homem para se atingir a salvagao.

Assim o caminho da salvagdo ¢ a orientagdo do sentido humano do tempo para o
sentido historico. O homem deve dirigir-se para Deus. Esse ¢ o novo sentido para o tempo
colocado por Agostinho, que influenciou o modelo cristdio de representacdo do tempo
estendendo-se da Idade Média a Modernidade. O bispo de Hipona propde uma nova visao de

tempo, determinada pela experiéncia da fé.

Essa formulagdo de Agostinho é consonante com o periodo no qual escrevia seu
texto. No quarto século, esta época de expansdao do cristianismo passou a ser denominada,

numa visdo depreciativa, como Tempora Christiana. Como salienta Peter Brown:

Os pagdos comegaram a falar de tempora christiana, os ‘tempos cristaos’; e
esta expressdo nao significava para eles a estabilidade da ordem de
Constantino, mas uma nova €poca de ansiedade a que se sobrepunha uma
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crise de autoridade que conduziu a multiplicacdo das incursdes barbaras nas
provincias ocidentais do Império. (BROWN, 1999, p.64).

Sendo assim, a expressao tempos cristdos tem um contexto de rompimento com a
ordem estabelecida. Nesta visdo esta €, portanto, uma época de derrocada que corresponde a
emergéncia cristd. Porém, esta visdo decadentista ¢ contrabalanceada por Agostinho a partir

da escatologia de um tempo cristao inovador, grandioso. Ele fala na Cidade de Deus:

A Gloriosissima Cidade de Deus — que presente do decurso do tempo,
vivendo da fé, faz sua peregrinagdo no meio dos impios que agora espera a
estabilidade da eterna morada como paciéncia até o dia em que serd julgada
com justiga, e que, gragas a sua santidade, possuira entdo, por uma suprema
vitoria, a paz perfeita. (AGOSTINHO, 2011,p. 97).

Agostinho pretende, a partir desse escrito, combater o pensamento pagdo e
transformar esta logica de degradacdo em uma logica de Gloria. Ele pode fazer isso, nao
somente através de uma condenagdao das praticas dos romanos, mas na inversdao do estado
geral de sua cultura. Ele pode propor, assim, ao contraste dos ‘tempos cristdos’, uma
cristianizagdo do tempo. Se para os acusadores estes eram tempos de desgraca, para
Agostinho este ¢ o tempo da redencgdo. Se o tempo ¢ inimigo do cristdo, € necessario reverter

a logica deste - e as obras do doutor da Igreja propde essa conversao.

Este termo ‘cristianizacdo do tempo’ ¢ um termo que tomamos de empréstimo,
porém que pretendemos ampliar sua significacdo original. Na obra O fim do cristianismo
antigo'”, o historiador hungaro Robert Markus, o utiliza para designar a inser¢do de cultos e
festejos cristdos no calendario romano. No mesmo sentido Michel-Yves Pérrin: “Com
Constantino, o tempo cristdo comegou a ser levado em conta pela legislagdo
imperial’(PERRIN, 2009, p.87) e assim “a uma cristianizagdo do espago corresponde uma

cristianizag¢do do tempo” (PERRIN, 2009, p.86)

Os dois autores trabalham com o sentido elisiano de tempo, exposto na obra
Sobre o Tempo e explanado no primeiro capitulo. Mas o tempo cristdo ndo se resume a um
tempo litlrgico. Alids, a cristianizagdo do tempo litargico ¢ um reflexo da cristianiza¢do do

tempo da experiéncia e também do tempo histdrico, como foi proposto por Agostinho.

Sendo assim, a alteracdo do calendario astrologico ¢ indicativa da necessidade de
propor novos paramentos temporais. Assim como o calendario esta sendo substituido em

decorréncia da ascensdo do cristianismo, o proprio modelo temporal expde essa necessidade

» MARKUS, R. O fim do cristianismo antigo. Trad. Jodo Rezende Costa. Sdo Paulo: Paulus, 1997.
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de transmutacdo. A proposi¢do de Agostinho em revisar a tradigdo greco-romana deve-se ao
fato de que as transformagdes vividas na Antiguidade Tardia exigem repensar todo o modelo

cultural, incluindo o tempo.

A formagdo da agenda de liturgia tem conexao com a determina¢do de um novo
sentido do tempo. A inser¢do das festas cristds no calendario é paralela a colocagdo do
homem como centro da experiéncia humana. Agostinho ¢ um dos propulsores da

interioriza¢do da compreensao temporal.

Hé ,nas Confissoes, o itinerario de um homem que caminha em dire¢do a Deus,
sendo a expectativa desse encontro que motiva a travessia. Sendo assim, a esséncia do tempo
¢ antes mudanga, isto ¢, um passado que nao ¢ mais, um presente que passa, € um futuro que
ainda ndo ¢. O tempo ndo ¢, um estado, porque esse estado sempre se faz passageiro. A
infinita diferenga ontoldgica entre Deus e os homens condicionam a esses ultimos a condig@o

peregrina.

O homem, na visao agostiniana das Confissoes, ¢ aquele que nunca €, mas aquele
que esta. SO Deus pode ser eternamente. O homem, ao contrario, sendo produto da queda, do
pecado original, estd fadado a nunca ser. O homem esté e, estando, deve se dirigir a Deus. A
tarefa do crente, do verdadeiro cristdo, é suprimir essa distancia entre homem e Deus através

da fé da palavra de Deus, revelada por Cristo, salvador da humanidade.

3.7 - A igreja e a Ecclesia: o espago-cristio

Pari passu ao movimento de cristianizagdo do tempo ocorre também uma
cristianizagdo do espaco. Simultaneamente (pari passu) ndo significa aqui nem uma
ocorréncia alheia a outra nem um processo de determina¢do uma sobre a outra. S3o estes

processos complementares a difusdo de uma cultura cristd no mundo da Antiguidade Tardia.

Dominique Iogna-Prat'’

designa esse duplo processo de formacgdo cristd pela
mesma palavra grega ecclesia. Servindo-se assim para designar tanto a congregacao crista
reunida (ecclesia) e o lugar de reunido (Ecclesia), a homonimia marca a intrinseca

proximidade entre os dois processos.

76 |DGNA-PRAT,Dominique. La Maison de Dieu. Paris : Editions de Seuil. 2006, p. 48
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Na Antiguidade Tardia, a cristianizagdo do espago estava ligada diretamente ao

culto dos martires. Como define logna-Prat:
A celebragdo da memoria litirgica dos santos, demonstrado por inumeros
escritos permite a constitui¢do de uma geografia sagrada do cristianismo

sobre a forma de um conjunto de pontos onde se deposita os corpos daqueles
que proclama a palavra do Senhor. (IOGNA-PRAT,2006,p.41).

No caso de Agostinho, sobre a frente do episcopado de Hipona, a questao do culto
aos martires e a decorrente construcao de espagos onde se cultiva a memoria destes, nao ¢€ tao
facilmente demonstrada. A razdo disso, como ja fora exposta no capitulo 01, ¢ a tentativa de

Agostinho de combater a doutrina donatista que tinha forte tendéncia a elogiar o automartirio.

Em O cuidado devido aos mortos, ¢é possivel perceber tal posicionamento.
Agostinho responde as indagacdes do bispo Paulino de Nola sobre as formas como um cristao
deve ser sepultado. Como parte de sua explanagdo, o bispo de Hipona evoca o papel dos
martires. Para ele, os martires sdo aqueles que renegaram a reveréncia ao proprio corpo em

nome da fé¢ em Deus. Diz Agostinho:

Esse apego, porém, ao proprio corpo, 0os martires venceram-no, em sua luta
pela verdade. Nao ¢ surpreendente que eles tenham desprezado as honras
reservadas a seus despojos. S6 podiam estar insensiveis a elas ap6s a morte,
pois enquanto vivos e sensiveis ndo tinham deixado vencer pelo suplicio.
(AGOSTINHO, 2002, p.69).

Assim, para Agostinho ndo ¢ necessario um honroso sepultamento em um lugar
sagrado para garantir a salvacdo do morto. Essa preocupagao excessiva com o sepultamento ¢é

para ele presenga de um paganismo e, por isso, deve ser rechagado.

No decorrer do texto Agostinho lida com outra questdo relativa a influéncia dos
mortos na vida dos homens. Quanto a esta tematica, Agostinho diz que os mortos nada sabem
sobre o vivo e que o contato direto entre estes ndo € possivel. Desta forma, o martir s6 pode

interferir na vida humana por vontade divina. Ele diz:

Portanto, ¢ preciso ndo acreditar que todos os defuntos, sem excecdo,
possam intervir nos problemas dos vivos pelo fato de, em certas
circunsténcias, os martires terem conseguido curas ou prestado socorros. E
preciso compreender, antes, que ¢ por efeito do poder divino que os martires
intervém em nossos interesses. Pois 0os mortos ndo possuem por sua propria
natureza tal poder. (AGOSTINHO, 2002, p.165).

Dessa forma, para Agostinho, mesmo o martir podendo ser visto como exemplo
de fé, a ele ndo se deve prestar nenhum culto, pois ¢ Deus o responsavel direto pelo milagre.
Ao fazer tal adverténcia, Agostinho relativiza a pratica de devogao aos martires, enfatizando a

fé direta em Deus.
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Porém, mesmo ndo havendo esta direta e clara devogao aos martires, o espaco da
Igreja era uma questdo importante para o filésofo. Ela era um local de interagdo e
socializa¢do, onde os cristios poderiam se reunir em torno de um prop6sito em comum'”’. Em
Hipona, os cristdos ficavam reunidos em um local especifico da cidade. Como enuncia Peter

Brown:

Para chegar a parte da cidade em que Agostinho morou em seu “bairro
cristdo”, composto pela igreja principal e o batistério adjacente, uma capela,
a casa do bispo e, talvez, um mosteiro num prédio que dava para o jardim
episcopal, seria preciso deixar o morro principal e andar uns 8000 metros em
direcdo ao porto. (BROWN, 2011, p.232).

Essa disposicao geografica aproximava os cristdos e dava a eles certa sensagao de
seguranga. No entanto, havia casos em que essas igrejas eram atacadas por membros
donatistas. Como aponta Julio Cesar Oliveira: “Além disso, na Africa, a ocupagio e
destruicao de igrejas por multidoes adversarias sao um tema constantes durante a controvérsia

s 178

donatista Isso se v€ nas fases finais do conflito quando decretada a proibicdo do

donatismo, as igrejas destes foram demolidas pelos segmentos cecilianitas.

Apesar de Agostinho ser o pregador da ‘igreja interior’, isto €, da interiorizacdo da
mensagem crista, da vivéncia intima da fé, sua missao de preservar o local fisico de sua igreja
também era importante. Um local exterior para reunir a sua congregagao foi fundamental para

seu sucesso frente ao episcopado de Hipona.

3.8 - Dar a palavra sob o tempo dado: a unidade das Confissoes.

O duplo processo constituinte de Confissdes, isto ¢, o ato de confissdo e o

percurso de conversdo, pde a tona a importancia da relagdo entre a palavra e o tempo.

A palavra confessional, guardada por um dever e por um desafio (“poderia eu
esconder algo, ainda que nio quisesse confessar-te?” '””) é revelada por uma trama narrativa

em que Agostinho relata a si, a Deus e aos homens seu itinerario espiritual. Os trés

7 OLIVEIRA, op cit, p. 47.
178 OLIVEIRA, op cit, p. 48.
79 Conf. X, II, 2.
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destinatarios ndo estdo em posi¢do homogénea. Primeiramente, ela ¢ dirigida a Deus. Este

enderecamento originrio provoca a sua propria abnegagao:
Eu poderia esconder-te de mim, mas nunca esconder-te de ti. Agora que meu
pranto demonstra quanto me desagrado de mim mesmo, tu resplandeces a
meus olhos e me agradas, e ¢s amavel e desejavel, a fim de que eu me

despreze e renuncie a mim mesmo para escolher-te a ti, e que eu ndo agrade
nem a mim nem a ti, sendo por teu amor'®.

O ato confessional tem, assim, uma dupla natureza. Para Deus, ele ndo serve para
comunicar algo, pois Deus ja tudo sabe. Ao Senhor, a confissdo ¢ uma exposi¢ao de sua fé e
uma demonstracdo da pequenez humana frente ao Altissimo. Cumpre-se a mensagem de
Paulo na Epistola aos Romanos: “é professando com palavras que se chega a salvacao”
(Rm.10,10) Para si, ele tem a capacidade de revelar os fatos guardados na memoria e que, por
algum motivo, permaneciam ocultos ao proprio sujeito. Ao proprio sujeito, a confissdo € um

ato de rememoracao e, por consequéncia, de autoconhecimento.

Para além do bindmio sujeito confessor e Deus ha, no caso das Confissoes, isto €,
no caso de uma confissdo escrita, o publico leitor: os homens. Agostinho reconhece esta
presenga, e tem inicialmente certa duvida quanto ao papel destes leitores:

Mas por que deveriam os homens ouvir minhas confissdes, como se a eles
coubesse curar minhas enfermidades? Curiosos de conhecer a vida alheia,
sdo indolentes em corrigir a propria. E porque desejam saber de mim quem
sou, quando ndo se interessam em ouvir de ti quem sdo? E como poderiam
estar certos de que digo a verdade ao falar de mim mesmo, quando homem

algum conhece o que se passa no homem, sendo o espirito do homem que
nele reside?'™

Para Agostinho, o fato de existirem leitores quebra a destinagdo originaria da
confissdo como um ato de louvor pois, diferentemente de Deus, os homens nao conhecem a
intimidade de confessor. Isso faz que com que as confissdes comuniquem algo - e este algo ¢
a propria intimidade do autor. Porém, Agostinho ndo quer que este desafio encerre a
possibilidade que suas Confissdes sejam tteis a uma congregacdo de cristdos. O filéosofo
aceita revelar sua intimidade com um propdsito: “Nao posso provar a sinceridade da minha

confissdo, mas acreditardo em mim aqueles cujos ouvidos se abram pela caridade”'*

As Confissées podem funcionar, assim, como ja dissemos no capitulo anterior:

como um exemplo de vivéncia da fé para a congregacao de homens. Ela pode servir como um

%0 1dem.
181 Conf. X, IlI, 3.
8 Conf. X, IIL,3.
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modelo, um instrumento de propagacdo da crencga crista: “leva, a quem 1€ e ouve, a ndo se

entregar ao desespero dizendo: ndo posso”'*

O ato de confissdo, expondo seus destinatarios, coloca o problema temporal, ou
melhor dizendo, o problema das diversas temporalidades. Nas Confissoes hé a eternidade de
Deus, o presente dos homens, o passado da agdo relatada e o futuro da fé. Associadas as
diversas temporalidades do relato, ha a temporalidade propria daquilo que ¢ relatado, ou seja,
a temporalidade do processo de conversdo. Existe a tensdo do tempo do relato e o tempo da
experiéncia. Na formulacdo do filésofo Paul Ricoeur, este problema ¢ assim descrito: “o
problema da refiguracdo do tempo pela narrativa vé-se conduzido ao nivel de uma vasta
confrontagdo entre uma aporética da temporalidade e uma poética da narratividade.”

(RICOEUR, 2010, p.21)

Agostinho tenta resolver esse impasse, buscando socorro na logica de um triplo
presente, isto €, um presente dos éxtases temporais. Essa formulagdo concilia a estabilidade
temporal da narrativa (dai o presente) com a dindmica do processo de conversdo (dai os
éxtases temporais). Em suas palavras: “Seria mais justo dizer que os tempos sdo trés, isto ¢, o

presente dos fatos passados, o presente dos fatos presentes, € o presente dos fatos futuros” '*.

Mas essa formulacdo deixa ainda vazia a substancia da temporalidade. O que
preencheria este triplo presente? Agostinho responde esta pergunta a partir interioridade do
homem. E algo préprio do homem que dd sentido a temporalidade. Por isso, o filésofo diz que
sdo agoes da interioridade humana que significam estes trés estados do presente, ou seja, “o
presente do passado ¢ a memoria; o presente do presente ¢ a visdo'®’; o presente do futuro é a

expectativa” -

Percebendo que o proprio texto das Confissoes apresenta uma proposta de
conciliagdo do tempo do relato com tempo da vivéncia, podemos inferir também que ha uma
proposta de reunido da vivéncia individual com os preceitos biblicos. Os textos das
Confissoes € uma apresentagdo da vivéncia humana (livros I-IX) com os seus fundamentos

(livros X-XIII).

A subjetividade humana da vivéncia temporal ¢ a mesma subjetividade que esta

projetada sobre a simbolica biblica. Por este motivo, Marie Anne Vannier'® diz que, no caso

8 Conf. X, 111, 4.

18 Conf. XI,XX,26.

185 Visdo aqui é a palavra que os tradutores utilizaram para a palavra latina contuitus, que significa ndo visdao
como a atividade bioldgica de ver, mas como sentir o presente, contemplagao.

8 VANNIER, M-A. Les Confessions de Saint Augustin. Paris : Cerf, 2007.
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de Agostinho, a subjetividade humana ¢ reunifica ao espelho das escrituras. O homem jogado
no mundo e sobre o tempo sO encontra a paz interior quando se reconcilia com Deus. Esse

reconciliar foi possivel, para o autor, somente a partir do ato de confissdo.

Assim, confissdo e conversdo sdo as duas faces de um processo de reunificacdo do
homem ao espelho das escrituras. Percebendo esta proposta agostiniana de reunificagdo,

percebemos, em consequéncia, a propria unidade da obra Confissoes.
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CONSIDERACOES FINAIS

Quando empreendi a realizagdo desse trabalho, mesmo que ainda parcialmente diferente
do projeto apresentado, fui motivado pela ideia de promover um resgate das Confissoes de
Santo Agostinho, reinserindo-a como fonte da pesquisa historiografica. Este foi, portanto, o
objetivo genérico dessa pesquisa.

Para a concretizagdo desse objetivo, partimos da premissa de que era necessaria uma
analise do conjunto da obra, ndo de partes isoladas, para, com esse respeito, recolocar o valor
dessa fonte para o contexto historico na qual foi produzida.

Nesse diapasdo, a compreensao da tipologia da fonte exerce papel importante. As
Confissoes sao consideradas, pela maioria dos autores, como uma autobiografia. Tal
classificagdo, porém, esconde elementos importantes. O primeiro ponto é que este
enquadramento reduz a obra aos seus nove primeiro livros. O segundo € que, nesta
perspectiva, a exaltagao de si seria mais importante que o louvor a Deus, o que nao se percebe
com a leitura do texto.

Para perscrutar o sentido na obra foi necessario um esforco de confluéncia de
pensamentos. Foi preciso promover uma conjun¢do entre a filosofia, a teologia e a historia.
Isso por duas razdes: a primeira delas € a escassez de trabalhos propriamente historiograficos
sobre as Confissoes. Segundo, porque o esforco de interpretacdo exige a retomada de
abordagens consagradas. Assim, tentei reunir as consideragdes feitas sobre a magistral obra
do bispo de Hipona, visando o restabelecimento de seu sentido.

Nisso percebemos o duplo movimento operado na e pelas Confissoes. Digo isso porque
ela tanto adentra um movimento de cristianizacio do mundo romano e conseguinte
resignificacdo da tradicdo filosofica, de Cicero aos neoplatonicos, quanto porque avanga o seu
sentido particular, de uma vida singular, terminando por difundir um modelo de vivéncia
cristd, que aqui chamo de ‘condi¢do peregrina’.

O que possibilita esse movimento ambivalente? Dois elementos sdo responsaveis por
esta realizagdo: a confissdo e a conversdo. A confissdo, em seu jogo duplo, abre um espago
para além do reconhecimento das faltas passadas. Ela ¢ a projecdo de uma fé sobre uma
comunidade, explicando o anuncio de Agostinho no livro XI ,de que ele confessa também aos

homens.
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A conversdo, por sua vez, pde em cena a no¢ao de passagem, de transmutacdo. Aqui foi
necessario afastar dos tedlogos (como Marie-Anne Vannier, Jean Marie Le Blond) que
apresentam um movimento cindido entre uma conversao intelectual e outra conversao moral.
Porém, a nosso ver, seguindo o entendimento do Pierre Hadot, ndo ha um afastamento agudo,
nesse periodo historico, entre filosofia (pensamento) e vida religiosa (e o proprio Agostinho
demonstra isso ao aproximar Deus de Verdade). Por isso, ndo ha dois movimento de
conversdo, mas apenas um que atinge a formacdo de sua experiéncia da interioridade. Neste
processo, foi necessario afastar a predominancia da matriz catdlica, que enxerga somente
uma conversao: a do cristianismo a partir da sede dos jardins de Milao.

Tomando esse modelo unificador de conversdo continuada o relato dos livros I ao IX se
aproxima das andlises dos livros X a XIII. Nao ha, portanto dois discursos sediados nas
Confissoes: a de um relato pessoal autobiografico (livros I a IX) e um discurso sobre o relato
biblico de Génesis (livros X — XIII). H4 uma unidade que se projeta como a construgdo de
uma ideia de condi¢do humana a partir de uma visao de mundo crista.

Nisto emerge uma questdo bastante importante: a questdo do tempo para Agostinho.

Nesta base, foi possivel rever os conceitos e posicionamentos elaborados pela Historia
da Filosofia. Estes, encabegadas por Etienne Gilson, realizam a nosso ver um puro
historicismo de ideias, que em muito dos casos tenta afastar o texto de seu contexto de
insercdo. Carater esse que se agudiza em pensadores como, por exemplo, Paul Ricoeur que
propde uma analise frontal entre Agostinho e outros filosofos como Aristoteles ou Descartes.
Nao desmerecendo tal tipo de procedimento, acreditamos que ele deixar escapar a propriedade
de cada autor e cada obra, o que afronta o objetivo que aqui propus.

Foi possivel, assim, rever os conceitos agostinianos especificos a tematica temporal,
percebendo a heranga neoplatonica. Digo heranga e ndo influéncia porque ndo se percebe nas
Confissoes, nem mesmo em outras obras como 4 Cidade de Deus, uma regéncia determinada,
uma recepgao direta. HA a manutengdo da mesma base terminoldgica, mas que ¢ empregada
em sentido diverso. Agostinho declama a lingua platonica imerso em um imagindrio cristdo.

Com isso, ¢ possivel realizar uma redescricao dos conceitos empregados por Agostinho
nas Confissdes e que compde a sua analitica temporal. Primeiramente, ha que se dizer que,
para o bispo de Hipona, o tempo ¢ um elemento criado e, como criatura, esta esvaida de uma
sacralidade originaria. Dessa maneira, o tempo ¢ um reflexo da eternidade, mas ndo como
figura platonica de uma ‘imagem modvel’. O tempo ¢ a condi¢do de manifestacio do homem

cristdo antigo no mundo romano.
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Dito isso, a distincia Homem/Deus ¢ Tempo/Eternidade s6 pode ser aplacada por uma
intencdo (intentio) de vivéncia que se realiza pela distensdo (distentio) da alma. E esse o
movimento que aplica o devir aporético do tempo e projeta 0 homem a Deus.

Por esta explicacdo, Agostinho se afasta da postura, que ele considera ndo crista, de
instrumentalizar o tempo a partir de sua mensuragao astrologica. O tempo nao ¢ derivado do
movimento dos planetas e astros, mas acontece no devir do homem no mundo.

Essa interiorizacdo do tempo por ser assim vista como uma forma cristianiza¢do, nao
aquela liturgica que opera sobre celebragdes e calenddrios (bem observada pelo historiador
huingaro Robert Markus), mas que se realiza na busca de um modelo de auténtica vida crista.

Entdo, o que as Confissoes de Agostinho conclamam? Para nds: o tempo da Palavra.
Com esta expressao almejamos marcar uma dupla possibilidade. A primeira delas refere-se ao
jogo interno da obra. E o efeito de temporalidade provocado pelo ato confessional associado
ao processo de conversdo. A linguagem (ou a palavra) narra o itinerario espiritual e por ele o
tempo ¢ emanado. Por outro lado, a imagem do tempo como objeto criado e que condiciona
todos os homens a uma vida de errincia estd associada ao processo de cristianizagdo do
Império Romano.

Agostinho vive o tempo da Palavra: o tempo em que a mensagem cristd e sua visdo de
mundo comeca a tornar-se hegemonica, ao mesmo tempo em que sente os efeitos de sua
propria palavra, sua palavra dada, sua palavra narrada. O tempo e a palavra, ou a linguagem e
a temporalidade, ou a confiss@o e a conversao. Estes duplos que produzem as Confissoes, dao
o seu efeito e o seu tom. Se o bispo de Hipona diz “tarde te amei” (sero te amavi) é porque a
fé ¢ algo que est4 por vir, como ¢ o seu anuncio confessional.

Assim foi possivel responder uma pergunta que assombra as Confissoes: por que
confessar se Deus ja sabe de tudo? Isso, que parecia demonstrar que a confissdo ¢ sem
sentido, na verdade ¢ aquilo que confere sentido: proclamar a fé, proclamar o tempo da

Palavra foi a missao de vida de Agostinho. Foi a sua verdadeira confissao.
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