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RESUMO

“Soliloquium” é um termo latino formado por duas palavras, solus (s6) mais loquor (falar),
que significa “falar sozinho” ou “conversar a s6s”. Essa palavra foi criada por Agostinho,
filosofo do século 1V, para intitular uma de suas primeiras obras, os Soliléquios, escrita em
Cassiciaco, aos arredores de Mildao, no ano 387 d. C.. Nessa obra, o filésofo materializa na
escrita uma experiéncia filoséfico-espiritual em que desenvolve um didlogo literario consigo
mesmo, ou seja, com sua propria ratio (razao). Esta, sendo o sentido superior da alma
humana, se torna personagem central do didlogo assumindo o papel de mestra interior da
verdade, canal privilegiado de ligacio com Deus e com as ideias inteligiveis. Em termos
psicologicos, ¢ a manifestacdo de seu “outro de si”, de seu “outro eu” da consciéncia, de um
“eu” reconciliado consigo mesmo. A obra encerra um exercicio filos6fico que tem como
Unico objetivo a busca do conhecimento de Deus e da alma. Esse método € a expressdo de
uma filosofia religiosa que tem sua origem na sintese da cultura greco-romana com a cultura
judaico-cristd, fendmeno caracteristico do periodo conhecido como Antiguidade Tardia, época
de transformacgdes politicas, sociais e econdmicas, e de convergéncias de valores orientais e
ocidentais, do qual o neoplatonismo, movimento filos6fico que Agostinho fez parte na
sociedade letrada de Mildao, ¢ uma das maiores expressdes. Herdeira do helenismo, o
neoplatonismo conservou em seu bojo o ideal do sdbio e o eudemonismo (o ideal da vida
feliz), que em Agostinho se transforma na beatitude. Agostinho alguns pressupostos da
filosofia de Platao. O mote principal do platonismo, o “conhega-te a ti mesmo”, e a doutrina
da reminiscéncia (que pregava a imortalidade da alma e a reencarnacdo, e dai a existéncia
inata das verdades inteligiveis dentro da prépria mente humana, de maneira que aprender seria
relembrar e ensinar seria fazer sair) serviram de base para uma atitude de interiorizacdo na
qual a criatura humana conhece a si mesmo como imagem e semelhanga do seu Criador.
Encontrando em si mesmo a Deus (Substancia Una, Sumo Bem, Felicidade, Sabedoria, Vida)
e a imortalidade de sua alma, encontra o fim tltimo da existéncia humana, a felicidade e, por
conseguinte a vida feliz. Esse exercicio filoséfico de um voltar para dentro de si mesmo em
busca de felicidade, comum na era helenistica, sobretudo nos estoicos, € o fendmeno social
que chamamos de interioridade, que nos Soliloquios agostinianos se manifesta num didlogo
interior com a prépria alma na tranquilidade da chicara em Cassiciaco.

Palavras-Chave: Soliléquios. Experiéncia. Interioridade. Razdo. Eu.



RESUMEN

"Soliloquium" es un término latino formado por dos palabras, solos (s6lo) mds loco (hablar),
que significa "hablar solo" o "conversar a solas". Esta palabra fue creada por Agustin, fil6sofo
del siglo IV, para intitular una de sus primeras obras, los Soliléquios, escrita en Cassiciaco, a
los alrededores de Milan, en el afio 387 d. En esta obra, el filésofo materializa en la escritura
una experiencia filoséfico-espiritual en la que desarrolla un didlogo literario consigo mismo, o
sea, con su propia ratio (razon). Esta, siendo el sentido superior del alma humana, se convierte
en personaje central del didlogo asumiendo el papel de maestro interior de la verdad, canal
privilegiado de conexion con Dios y con las ideas inteligibles. En términos psicoldgicos, es la
manifestacion de su "otro de si", de su "otro yo" de la conciencia, de un "yo" reconciliado
consigo mismo. La obra encierra un ejercicio filoséfico que tiene como tunico objetivo la
bisqueda del conocimiento de Dios y del alma. Este método es la expresion de una filosofia
religiosa que tiene su origen en la sintesis de la cultura grecorromana con la cultura
judeocristiana, fendémeno caracteristico del periodo conocido como Antigiiedad Tardia, época
de transformaciones politicas, sociales y econdmicas, y de convergencias de valores orientales
y occidentales, del cual el neoplatonismo, movimiento filoséfico que Agustin formé parte en
la sociedad letrada de Milédn, es una de las mayores expresiones. Heredera del helenismo, el
neoplatonismo conservé en su seno el ideal del sabio y el eudemonismo (el ideal de la vida
feliz), que en Agustin se transforma en la beatitud. Agustin algunos presupuestos de la
filosoffa de Platén. El mote principal del platonismo, el "conozca a ti mismo", y la doctrina de
la reminiscencia (que predicaba la inmortalidad del alma y la reencarnacién, y de ahi la
existencia innata de las verdades inteligibles dentro de la propia mente humana, de manera
que aprender seria recordar y ensefar seria hacer salir) sirvieron de base para una actitud de
interiorizacién en la que la criatura humana se conoce a si misma como imagen y semejanza
de su Creador. En cuanto a Dios, la felicidad, la sabiduria, la vida, y la inmortalidad de su
alma, encuentran el fin dltimo de la existencia humana, la felicidad y, por consiguiente, la
vida feliz. Este ejercicio filos6fico de un volver hacia dentro de si mismo en busca de
felicidad, comun en la era helenistica, sobre todo en los estoicos, es el fendmeno social que
llamamos interioridad, que en los Soliléquios agustinos se manifiesta en un didlogo interior
con el alma misma en la tranquilidad en la ciudad de Cadiz.

Palabras Clave: Soliloquios. Experiencia. Interioridad. Razén. 1.



LISTA DE QUADROS

Quadro 1 — Jornadas narrativas da obra

Quadro 2 — Verbos utilizados na prece introdutéria dos Soliloguios



LISTA DE ABREVIATURAS

1. DOS LIVROS DE AGOSTINHO:

A Ver. Rel.— A Verdadeira Religido
A Vid. Fel. -A Vida Feliz

A Ord. — A Ordem

A Trin. — A Trindade

De Trin. — De Trinitate

Cont. Acad. — Contra os Académicos
Conf. — Confissoes

Do Mes. — Do Mestre

De Mag. — De Magistro

De Ordine — Da Ordem

O Liv. Arb. — O Livre Arbitrio

Ret. — Retratacoes

Sol. — Soliloquios

2. DE ALGUNS LIVROS DA BIBLIA:

Ef. — Efésios
Rom. — Romanos
1Cor. — 1Corintios
2Cor. — 2Corintios

2Tim. — 2Timdteo



SUMARIO

1 INTRODUGAO........c.cooioiiieeeeeeeeeeeeee ettt 14
2 AGOSTINHO: UM SUJEITO DA ANTIGUIDADE TARDIA ............cccoeeeenee.n. 21
2.1 A fragmentacao do Império Romano e algreja..................cccoeiviniiiiiiinniiiinennnnn. 21
2.2 O conceito de “Antiguidade Tardia” ................cccooiiiiiiiiiiniii e 22
2.3 O surgimento da “interioridade” e do “ideal do sabio” ..................ccoeiiiiininnnnnn. 25
3 O ITINERARIO INTERIOR DE AGOSTINHO ATE CASSICIACO SEGUNDO

A NARRATIVA DAS CONFISSOES ..........coooieiiiisininininineinenenessnese e 34

3.1 Confissoes: uma fonte historica para a compreensao da evolucio do pensamento
AZOSEIMIAIIO ......ooiiiiiiiiiiie e e e e e e e e e e e e e a e e e e e e e e e ntnaaeeeas 35

3.2 Em Cartago: conversao a filosofia ciceroniana e ao materialismo maniqueista .... 37

3.3 Em Roma: suspensio do juizo (um periodo de ceticiSmo) ....................ccccvvreeennnnn. 38
3.4 Em Milao: conversao ao cristianismo neoplatonico ..................cccccoeviiiiniiiinin. 39
3.4.1 O encontro com 0 biSPO AMDIGOSIO .....uvriieeeeeeiiiiiiiiiieeeeeeeeesiirireeeeeeeeesnraraeeeeeeeeesnnnens 40
3.4.2 A leitura dos livroS NEOPIALONICOS .....uvvrereeeeeeriiiiiiiieeeeeeeeeiiiieeeee e e e eeeiiareeeeeeeeeeennnens 44
3.4.3 A narracdo do bispo Simpliciano sobre a Conversdao de Mério Vitorino ...................... 46
3.4.4 A narracdo de Ponticiano sobre a conversdo de dois agentes imperiais ..........cc.cceeeee... 49
3.4.5 A conversdo de Agostinho: sua magna experiéncia de interioridade ..............ccecueeee.. 50
3.5 Em Cassiciaco: o otium liberale e os primeiros dialogos filoséficos......................... 54
3.5.1 A filosofia do ofium liberale ..................ccooouueiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeetee e 54
3.5.2 A leitura dos Salmos como elemento constitutivo da interioridade dos Soliloquios...... 56
4 SOLILOQUIOS: UMA EXPERIENCIA DE INTERIORIDADE ........................... 59
4.1 Analise geral da ODra............occoiiiiiiiiiiiiii e e 59
4.1.1 O ZENETO HEETATIO ..ttt e e e e 59
O I O 1 11111 [0 OO UPPPPP 61
4.1.3 TEMA € ©STIULUTA ...eeeieeiiiiiiiiiieieeee et e ettt e e e e e e ettt et e e e e e e e st et e eeeeeeeaaannebaeeeeeeeaeans 63
4.2 Comentario expositivo do ivro L...............cccoooiiiiiiiiiiii e 64
4.2.1 A experiéncia mistica do “outro de si” ou do “dois-em-um”..........ccocceeervieirnicrnineenne 65
4.2.2 A questdo inicial da obra: a memoOria € @ €SCIILaA ........uveeeeeerirriiiiiiiiieeeeeeeeeiiiieeeeeee e 71
4.2.3 Etapa preliminar: a oragdo como elevagdo da alma a Deus ...........cceeeveiiiiiiniiiiiiinnnnn. 73

4.2.4 O conhecimento de Deus e da alma: objeto central da obra ...........cccoeevveeeiniiiiecennnnnn. 76



4.2.5 Teoria do conhecimento aZOSHINIANA .........eeeeeerrerrriuiiiiieeeeeeeeeeiiiireeeeeeeeeesiiireeeeeeeaeeens 77

4.2.6 A metafora da iluminagao (teoria da iluminacao INterior) .........c.vvveeeeeeeeerrruiirieieeeeeenn. 79
4.2.77 O amor pelos bens eXteriores € 0S Prazeres COTPOTALS ..vvvveeerrrrrurrrrrrreeeeeeesrraiurrrrreeeeeeenns 81
4.2.8 Aprofundamento da metdfora da Iuz divina ..........ccccceeeieieiiiiiiiiiiiiiieee e 83
4.2.9 Os prazeres do corpo como impedimento de contemplacdo da luz............cccevveeeeennnn. 84
4.2.10 Encerramento do livro I. Nova investigacdo: a questdo da verdade...............cceeeennnnn. 86
4.3 Comentario expositivo do livro IL.................ccccooiiiiiiiiiiii e, 87
4.3.1 A questdo sobre a imortalidade da alma .............ccccoiiiiiiiiiiiiiniiiie e 87
4.3.2 A falsidade e a verdade. A prova da imortalidade da alma.............ccccceeevvviiiiiniieennnnnn. 88
4.3.3 As artes imitativas, a ciéncia dialética e a busca da verdade ...........coevevveiiineviiiieiinnnnns 91
4.3.4 Prova da imortalidade da alma: a verdade, elemento INtrinSECO .....cuvuveveeeveeneveiieeennnnns 93
4.3.5 Como explicar a auséncia da ci€éncia na alma dos ignorantes? ...........cccceeveevvvvveeeeeennn. 94
4.3.6 O argumento da indestrutibilidade..............coeeeiiiiiiiiiiiiiiiie e 96
5 CONSIDERACOES FINAIS ..........ooooiiiiiiiieeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e 98

REFERENCIAS ..o e e 101



14

1 INTRODUCAO

Aurelius Augustinus € um importante nome na histéria da filosofia. Ele ¢é
conhecido como “Santo Agostinho” ou “Agostinho de Hipona”. A expressdo “Santo
Agostinho” enfatiza sua figura religiosa, enquanto “Agostinho de Hipona” destaca sua
identidade de escritor e filésofo, pois foi em Hipona que ele escreveu suas obras primas,
embora ela ndo fosse sua cidade natal'. Ali ele morreu em 28 de agosto de 430 d. C., quando
os vandalos a invadiam. Felizmente, sua vasta biblioteca foi preservada por seu discipulo
Possidio, que mais tarde escreveu uma biografia de seu mestre. No presente trabalho,
adotamos apenas a expressdo “Agostinho”, pois tratamos de um Agostinho que nao é nem
“santo” e nem “de Hipona” ainda, mas de um Agostinho “[...] da primeira fase de sua vida
como leigo [...]” (Possidio, Vida de Santo Agostinho, 28, 1), um “Agostinho da juventude”,
dos Didlogos Filosoficos de Cassiciaco: Contra Académicos (Contra os Académicos), De
Ordine (A Ordem), De Beata Vitta (A Vida Feliz) e Soliloquia (Soliloquios).

A biografia escrita por Possidio, intitulada Vita Augustini (Vida de santo
Agostinho), infelizmente nada informa sobre essa fase de sua vida, ela traca apenas um retrato
objetivo do “santo”, dando énfase a fase em que ja era bispo de Hipona e exercia suas
atividades de lider espiritual dos mosteiros e no combate as heresias. Assim, ele diz: “Nao me
cabe aludir a tudo o que o préprio Agostinho, de feliz memodria, referiu nos livros das
Confissoes acerca de sua vida antes de receber a graca e da maneira como viveu depois” (Vida
de Santo Agostinho, 5). Dessa forma, dirigindo os leitores a obra Confissées para saberem
sobre “a primeira fase de sua vida como leigo”, o trabalho de Possidio ndo nos serviu para
compreender a evolugdo intelectual do filésofo até Cassiciaco. Seguimos o seu conselho:
utilizamos exaustivamente as Confissoes para localizar o tempo, as ideias e o ambiente
cultural dos Soliléquios.

Nosso trabalho tem como objetivo analisar a obra Soliléquios para compreender a
interioridade nela presente e suas relacdes com o contexto histérico. Para tanto,
contextualizamos esse periodo; analisamos a trajetdria individual da vida de Agostinho, para

compreender como se constituiu sua filosofia da juventude; e, elaboramos uma interpretacao

!Gareth B. Matthews resume em poucas palavras como a vida de responsabilidades e o trabalho literdrio de
Agostinho: “Sua vida como bispo incluiu deveres pastorais, assim como uma vasta gama de responsabilidades
administrativas. Ele pregava com regularidade e escrevia volumosamente — sermdes, cartas, comentarios e
tratados. Sua producdo literdria, realizada com ajuda de escribas, € enorme. Além de aproximadamente 100
livros e tratados, existem cerca de 250 cartas e por volta de 500 sermdes, incluindo aqueles que constavam de
comentarios sobre os Salmos” (MATTHEWS, 2007, p. 26-27).
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da obra, examinando sua estrutura e conteddo, discutindo suas implicacdes conceituais e
expondo suas principais teses.

Levantamos a seguinte problemadtica inicial: qual o significado da obra Soliloguios
no contexto da Antiguidade Tardia? Nossa hipdtese é que ela, além de apresentar uma
inovacdo semantica, filoséfica e literdria, exterioriza uma experi€éncia mistico-espiritual com o
Sagrado, sendo esta uma experiéncia de interioridade, pois, durante um periodo de reflexao
na chicara, Agostinho ouve uma voz a principio indefinida, mas que na narrativa se revela
como a sua ratio (razdo) (Sol. 1, 1, 1). Ela pergunta sobre o que ele mais deseja conhecer, ao
que ele responde: “desejo conhecer a Deus e a alma” (Sol. 1, 2, 7). Essa experi€ncia, em
termos psicologicos, é o seu alter ego, o seu outro de si, que aparece literariamente como
método de avaliar a si mesmo. Dai o titulo da presente monografia ser “SOLILOQUIOS: uma
experiéncia de interioridade na busca do conhecimento de Deus e da alma na Antiguidade
Tardia vivenciada por Agostinho em Cassiciaco (386-387 d. C.)”.

Num levantamento bibliogréfico inicial, duas observagdes preliminares puderam
ser feitas sobre os estudos agostinianos. A primeira é que pouca énfase é dada sobre o
“Agostinho da juventude”. As pesquisas se concentram sobre os escritos de maturidade,
Confissoes, A Trindade e Cidade de Deus, obras elaboradas na época em que ele ja era bispo
de Hipona. A segunda é que a maioria destes estudos pertence as disciplinas da Filosofia e da
Teologia, dreas que possuem interesses € métodos de andlises diferentes da Histéria. Portanto,
a relevancia da presente pesquisa estd (1) no fato de que ela aborda um “livro da juventude” e
(2) se debruca sobre uma tematica tradicionalmente pertencente as disciplinas da Filosofia e
da Teologia.

A preferéncia pelos livros de maturidade pode ser explicada da seguinte forma.
Para os historiadores, o “Agostinho de Hipona” teve maior relevancia, pois foi uma figura
publica de grande influéncia, a maior autoridade teologica da igreja latina na primeira metade
do V século, combatendo as “heresias” e ajudando a definir as relacdes de forca na igreja do
norte da Africa. Outra razdo é que os livros dessa fase ajudam a compreender melhor as
questdes politicas e sociais que emergiam nesse contexto. Para os fildsofos e tedlogos, o
interesse pelas obras de maturidade se explica pelo fato de serem construcoes filoséficas mais
consistentes em comparacdo a fase de Cassiciaco, na qual alguns pontos se apresentavam
ainda confusos. Elas ajudaram a fundamentar doutrinariamente o cristianismo ocidental e por

isso vale a pena analisd-las para fins conceituais.
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Por isso, entendemos que a presente pesquisa contribui para a reflexdo da: (a)
ampliacdo dos dominios da historia (os campos temdticos de investigacdo), pois se debruca
sobre uma temadtica da Filosofia e da Teologia; e da (b) temporalidade do discurso, ou seja,
seu contexto histérico. E uma contribuicio para o avanco de um dominio especifico da
Historiografia: a Histéria das Ideias, mais precisamente a do Pensamento Filoséfico. Sendo
assim, ela pretende ser também um trabalho de Histéria da Filosofia.

Para a nossa abordagem, utilizamos trés fontes principais: duas primdrias e uma
secunddria. As fontes primdrias foram os Soliléquios se as Confissoes. A secundéria é o
trabalho de Peter Brown intitulado “Sanfo Agostinho: uma biografia” (2005). Esta é a mais
completa biografia de Agostinho a que tivemos acesso. Para a andlise metodoldgica do livro
filos6fico como documento histérico, nos serviu as orientacdes da dissertacao de mestrado de
Guimaraes (2014), na qual se explica que quando os filésofos estudam a andlise que
Agostinho faz sobre o tempo (do livro XI das Confissoes), eles geralmente isolam o tema de
toda a trama narrativa e espiritual da obra, de maneira a extrair de suas paginas uma teoria
sobre o tempo. Guimaraes observa ainda que, por esta razdo, se tornou uma pratica muito
comum entre os historiadores da Filosofia “[...] a constru¢ao de uma abordagem sistematica
de modelos, realizando uma comparacao 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”
(GUIMARAES, 2014, p. 15).

No entanto, para este historiador, essa forma de abordagem ndo é adequada, pois
ela ndo se preocupa com o cardter histérico, acontecimental do texto e com suas
especificidades tipoldgicas, as quais a construcdo filoséfica de Agostinho deve ser submetida.
Ao fazer uma abordagem sobre o livro XI das Confissoes, Guimaraes relaciona toda a trama
narrativa da obra com as disputas de poder entre seguimentos filoséficos da igreja, com os
ideais em construcdo da época e com o objetivo do autor. Portanto, a proposta de Guimaraes
“[...] é fazer uma compreensdo da andlise agostiniana do tempo dentro do proprio contexto de
sua narragdo confessional, dentro do contexto de sua prépria vida, dentro do contexto de sua
propria experiéncia de f6” (GUIMARAES, 2014, p. 16).

Sua construcdo esclarece as diferengas metodologicas de abordagem entre a
Filosofia e a Historia. A Historia, em seu dominio especifico na Historia das Ideias (ou na
Historia Intelectual), se preocupa com a historicidade do pensamento (tempo e lugar) e ndo
com a sistematizacdo da doutrina do autor. Jos¢é D’Assunc¢do Barros (2007, p. 202) explica

que numa verdadeira Histéria Social das Ideias “[...] € tarefa primordial do historiador
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compreender e constituir um contexto social adequado antes de se tornar intimo das ideias que
pretende examinar”.

Foucault observa que todo discurso estd inserido dentro de certas condi¢cdes que o
possibilitam e numa andlise do discurso as unidades mais importantes que devem ser
colocadas antes de qualquer coisa em suspensao sio o livro e a obra. Isso porque se impdem
de maneira mais imediata (FOUCAULT, 2004; 2014). Foucault se pergunta se a unidade
discursiva de um livro ou uma obra serd homogénea e uniformemente aplicidvel. Pra ele, a
estrutura em que um livro se apresenta ndo € suficiente. O livro ¢ “[...] um né em uma rede”,
ou seja, possui ligacdes externas com todo um conjunto de pensamentos, palavras e ideias que
muitas vezes ndo sdo tdo nitidas em suas linhas gerais. Em outras palavras, estd inserido em
camadas culturais complexas que precisam ser escavadas. A suposta unidade de um livro, ao
ser colocada em questionamento, se vera “[...] variavel e relativa”, perdendo sua “evidéncia”
(FOUCAULT, 2004, p. 26).

Com relagdo a obra, Foucault se pergunta: o que seria a obra de um autor? Seria
um texto que ele proprio publicou? Um texto que apresentou sob pseudonimo? Textos que
planejava publicar? Rascunhos? Cadernetas? Notas? Uma carta? Relatos de ouvintes? Todo
rastro verbal deixado atrds de si? (FOUCAULT, 2004). Geralmente pressupde-se que a “obra”
de um autor possui um nivel profundo no qual ela se revela “[...] em todos os seus fragmentos
[...]”, na menor “[...] expressdo do pensamento, ou da experiéncia, ou da imagina¢do, ou do
inconsciente do autor” ou nas “[...] determinagdes historicas”, a que ele estava preso. Porém,
essa unidade ¢ apenas uma operagdo interpretativa, “a obra nao pode ser considerada como
unidade imediata, nem como unidade certa, nem como unidade homogénea” (FOUCAULT,
2004, p. 27). Nao pode ser entendida como tendo em si mesma uma unidade atemporal.

Desta compreensdo, o presente trabalho pressupde que o livro Soliléquios, no
conjunto das “obras” de interioridade elaboradas por Agostinho, possui uma particularidade
que ndo pode ser explicada somente pela invocagdo de outros trabalhos do autor. Esta obra
possui uma existéncia singular e ndo imediata, suas ideias estdo conectadas de maneira
intrinseca ao seu momento histérico, e as diversas leituras que compunham o universo
intelectual e cultural do autor?.

De Foucault também nos valeu a diferencga entre andlise do pensamento e andlise

do discurso. A andlise do pensamento seria a exegese dos discursos no campo da historia do

2 A obra Soliléquios ndo é a tnica obra de Agostinho que pode ser entendida como sendo de interioridade.
Confissoes e A Trindade também sdo obras em que estd presente o fendmeno da interioridade (ver, por
exemplo: RIBEIRO, 2007).
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pensamento, que se ocupa em responder a seguinte questdo: “O que se dizia no que estava
dito?”” (FOUCAULT, 2004, p. 31). Ela “tenta encontrar a inten¢do do sujeito falante”;
“encontrar a sua atividade consciente”; “entender o que ele quis dizer”; “descobrir o jogo
inconsciente que emergiu involuntariamente do que disse ou da quase imperceptivel fratura de
suas palavras manifestas”; “reconstituir um outro discurso (do nao-dito ou do jamais-dito)”;
“descobrir a palavra muda, murmurante, inesgotavel, que anima do interior a voz que
escutamos; “restabelecer o texto miudo e invisivel que percorre o intersticio das linhas
escritas e, as vezes, as desarruma” (idem). A andlise do discurso, diferentemente, se ocupa em
responder a seguinte questdo: “Que singular existéncia ¢ esta que vem a tona no que se diz e
em nenhuma outra parte?” (Idem). Ela procura “compreender o enunciado na estreiteza e
singularidade de sua situacao”; “determinar as condi¢cdes de sua existéncia; “fixar seus limites
da forma mais justa”; “estabelecer suas correlagdes com os outros enunciados a que pode
estar ligado”; “mostrar que outras formas de enunciacdo exclui”; “mostrar porque nao poderia
ser outro, como exclui qualquer outro, como ocupa, no meio dos outros e relacionado a eles,
um lugar que nenhum outro poderia ocupar” (Idem).

E na trilha da compreensio de que o discurso é um acontecimento singular que
nem a lingua e nem o sentido podem esgotar que operamos esta andlise. Perguntamos sobre
sua singular existéncia, sobre os enunciados que o precedem e o sucedem, sobre as relacdes
que esse discurso mantém com outros discursos®. Portanto, nossa andlise se dirige ao fexto e a
sua mensagem, ou seja, a sua forma e conteddo. E um olhar 3 intertextualidade e 2
contextualizacdo do documento®.

Por isso, por tratar-se de uma andlise do pensamento filos6fico em uma obra
especifica, o objeto proposto por esta pesquisa pode encontrar-se dentro do que alguns
historiadores identificaram como Histéria das Ideias ou Histdria Intelectual, mas que desde
sempre fora objeto reivindicado pela Histdria da Filosofia, um dominio especifico da Filosofia
(FALCON, 1997). Segundo os critérios dados por Barros (2011), no que diz respeito a

dimensdo historiogréfica, se insere dentro da Historia Cultural, € no que se refere a forma de

3Segundo Foucault [...] um enunciado é sempre um acontecimento que nem a lingua nem o sentido podem
esgotar inteiramente. Trata-se de um acontecimento estranho, por certo: inicialmente porque estd ligado, de um
lado, a um gesto de escrita ou a articulagdo de uma palavra, mas, por outro lado, abre para si mesmo uma
existéncia remanescente no campo de uma memoria, ou na materialidade dos manuscritos, dos livros e de
qualquer forma de registro; em seguida, porque ¢ iinico como todo acontecimento, mas esta aberto a repeticao,
a transformagdo, a reativacdo; finalmente, porque estd ligado ndo apenas a situagdes que o provocam, € a
consequéncias por ele ocasionadas, mas, ao mesmo, tempo, e segundo uma modalidade inteiramente diferente,
a enunciados que o precedem e o seguem (FOUCAULT, 2004, p. 32, grifo nosso).

*Ou seja, para dentro do texto e para fora do texto. Um olhar no texto em si, e as condi¢des histdrico-sociais que

ele esteve inserido.
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abordagem, é uma Histéria do Discurso (BARROS, 2011, p. 196). Levando-se em
consideracdo a espacialidade, é uma Historia da Europa (BARROS, 2011, p. 216), pois faz
referéncia ao circulo intelectual de Milao.

Com relagdo ao dominio temdtico, Falcon (1997) explica que, para Robert
Darnton, “[...] a historia das ideias propriamente dita [...]” se dedica ao “[...] estudo do
pensamento sistematico, ou seja, as ideias geralmente expostas em tratados filoséficos” e a
historia intelectual, ao “[...] estudo do pensamento informal, climas de opinido, movimentos
literarios [...]” (FALCON apud CARDOSO; VAINFAS, 1997, p. 92-93). Ele completa
explicando que para Krieger a diferenca entre as duas reside no fato de que “a historia das
ideias remete a textos nos quais os conceitos articulados constituem os agentes historicos
primarios [...]” e que “[...] até pouco tempo atras ndo constituia um campo historico e sim o
objeto de estudo de alguns departamentos de filosofia”; e “a histéria intelectual”, ao contrério,
“remete a textos bem mais abrangentes, uma vez que ele inclui as crengas ndo articuladas,
opinides amorfas, suposicdes nado-ditas [...]” e “ideias formalizadas” (FALCON apud
CARDOSO; VAINFAS, 1997, p. 93).

Entretanto, as possibilidades temdticas sdo indefinidas, causando com isso
incertezas sobre o qué exatamente pode ser identificado como Histéria das Ideias ou Historia
Intelectual. Para Foucault (2004), a Historia das Ideias é um dominio incerto de suas
fronteiras. Barros (2007) explica que ela se relaciona em algum momento com a Histdria
Cultural e com a Histéria das Mentalidades a medida que a andlise se aproxima das ideias que
foram “desencarnadas” de um autor e passam a ser coletivas. Falcon (1997, p. 92) diz que
“[...] a historia das ideias luta contra a ubiquidade de seu proprio objeto — as ideias — que, em
termos académico-disciplinares, € reivindicado também pela histéria da filosofia e por
diversas outras disciplinas das ciéncias humanas”.

Conforme mostra o suméario no presente trabalho, dividimos esta monografia em
cinco secOes ou partes. A primeira parte € a introducao do trabalho; a segunda, a terceira e a
quarta sao onde trabalhamos o conteudo proposto; a quinta parte € a conclusao.

Na segunda parte, falamos de Agostinho como um sujeito da Antiguidade Tardia
inserindo-o dentro do contexto das grandes transformacdes por que passava o Império
Romano, momento em que a igreja ganha papel relevante nas relagdes de for¢a na sociedade
do Mediterraneo. Também foram explicados o conceito de “Antiguidade Tardia” e os motivos
da preferéncia por esta nomenclatura. Finalizou-se explicando sobre o surgimento da

interioridade, entendendo-a como um fendmeno histérico-social, € o ideal do sabio como
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compondo os valores éticos e espirituais do periodo helenistico ainda presentes no baixo
império.

Na terceira parte, analisamos a trajetéria individual do autor, desde seus primeiros
anos de estudo até a época em que se retira na chdcara em Cassiciaco e comeca a produzir
seus primeiros escritos. Fazendo este percurso, tivemos a intencdo de compreender como se
processou a evolucdo do pensamento filoséfico de Agostinho, quais as ideias, as experiéncias,
as leituras e os acontecimentos que, de alguma forma, contribuiram para compor
especificamente a obra Soliloquios. Para isso, utilizamos sua autobiografia presente na obra
Confissoes, que interpretamos como sendo uma narrativa de interioridade, ou seja, um relato
pessoal de sua histdria interna, de seus pensamentos e sentimentos vivenciados em cada fase
de sua vida.

Na quarta parte, analisamos especificamente a obra Soliloquios, entendendo ser
esta uma obra literdria que expressa uma experiéncia de interioridade vivenciada na chdcara,
em solidao, que mescla inten¢des religiosas e filoséficas. Melhor dizendo, a experiéncia
filos6fica é compreendida pelo filosofo como sendo necessariamente religiosa. A filosofia
estava envolta por uma atmosfera profundamente religiosa. Por isso, a presenca de uma voz
interna a alma, a voz da sua ratio, ser a manifestagao do seu outro de si, do seu outro eu, um
canal privilegiado de comunicagdo do Sagrado por onde as verdades eternas (ideias
inteligiveis) sdao apreendidas. Dividimos, entdo, este capitulo em trés partes. A primeira ¢ uma
andlise geral da obra: do género literdrio utilizado (o didlogo), do significado do titulo
(soliloquium), do assunto (a busca do conhecimento de Deus e da alma) e da estrutura interna
(dividida em percursos e em dois livros). A segunda e a terceira parte sdo, respectivamente,
os comentdrios expositivos do livro I e II dos Soliléquios. Também procuramos interpretar
passo a passo o percurso da investigacdo, fazendo as conexdes necessdrias com outras obras
do autor escritas na mesma €poca ou posteriormente, e detectando, quando possivel, os filtros
das leituras de sua formacao intelectual. Dai ficou claro que os assuntos dos Soliléquios foram
abordados de maneira livre e sem um projeto sistemadtico, por isso a obra € cheia de digressoes

e recapitulagdes, constituindo-se uma penosa leitura.
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2 AGOSTINHO: UM SUJEITO DA ANTIGUIDADE TARDIA

2.1 A fragmentaciao do Império Romano e a Igreja

Agostinho viveu em uma época de desagregacdo do Império Romano. Os
barbaros forgavam os limites. “O Império estava demasiado enfraquecido, € os povos
oprimidos ndo os viam como conquistadores, mas sim como libertadores. As revoltas das
massas laboriosas coincidiam frequentemente com as invasdes barbaras” (ABRANSON,
1978, p. 57). Havia uma retracdo nas estruturas demogréaficas, as cidades comegcavam a se
esvaziar. “Com a crescente desorganizagdao do aparelho estatal romano, foram rareando as
importagdes de gé€neros alimenticios que tinham, por séculos, permitido uma grande
populacao urbana” (FRANCO JR., 2006, p. 19). Um dos possiveis motivos da decadéncia do
Império seria a inerente contradicdo do sistema escravista. Os proprietarios de escravos nao

incentivavam o seu lado proativo:

[...] temerosos de que, adquirindo personalidade, os escravos se tornassem
menos ddceis. Segundo Palddio, escritor romano do século IV, um escravo
preguicoso, lento e estipido, era sempre preferivel a um escravo ativo,
enérgico e empreendedor, porque estas qualidades o incitavam a praticar o
mal, ao passo que a preguica € irma da bonomia (ABRANSON, 1978, p. 22).

A base da economia do Império era a mdo-de-obra servil. A agricultura, que desse
sistema dependia, j4 ndo podia mais fornecer suporte necessario ao exército. “As guerras
contra os povos vizinhos ja niao forneciam um numero suficiente de prisioneiros”
(ABRANSON, 1978, p. 24). Isso gerou um efeito ciclico. As disputas internas entre os
diversos generais pelo trono do Império colaboravam mais ainda para a descentralizacdo do
poder. A 08 de novembro de 324 d.C., o imperador Constantino decide criar uma nova capital
para o Império no mesmo lugar da antiga cidade de Bizancio. A cidade foi inaugurada em 11
de maio de 330 d.C. e recebeu o0 nome de Constantinopolis (LOT, 1991, p. 46).

Com a conversdo de Constantino depois da vitdria sobre Maxéncio, em outubro
de 312 d.C., os cristdos passam a ser favorecidos. Os bispos desfrutavam de grande influéncia
sobre as mentes, além de lideres espirituais, passaram também a notaveis autoridades civis.
Nessa relacdo entre poder temporal e poder espiritual “[...] os cristdos reconciliam-se com a
vida terrena e passam a prezar, € a prezar até mesmo muito, os bens deste mundo” (LOT,

1991, p. 49). A concentrag@o de poder na mao do clero era mais uma realidade.
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O alto clero cristdo, cerca do ano 300, torna-se um corpo opulento e
influente. Uma grande identidade de interesses politicos e de classe
mantinha-o ligado aos donos de escravos e aos grandes proprietdrios de
terras. Foi nesta conjuntura que o governo romano pdde renunciar a
perseguicdo dos cristdos. A reconciliagdo de Constantino com a Igreja
colocou esta ao servico do poder imperial. H4 muito que o cristianismo
deixara de ser religido dos escravos e oprimidos. A classe dirigente ji podia
utilizar a doutrina da expiacdo no além e da resignacdo durante a vida
terrena, com Unico objetivo de submeter as classes laboriosas (ABRANSON,
1978. p.30).

A Igreja, na época de Agostinho, desfrutava de relativa paz, cessaram as
perseguicdes aos cristdos. As ultimas foram as deflagradas pelo imperador Diocleciano. O
Cristianismo Catodlico agora € religido oficial desde Constantino (315 d.C.), mas a Igreja “[...]
estd dilacerada por intimeras querelas e o Estado vem a ser arrastado na 6rbita de tais lutas
intestinas” (LOT, 1991, p. 49). Os lideres cristdos agora tinham outro desafio a enfrentar: as
heresias.

As grandes heresias fabricaram a fé (SUFFERT 2001), pois a época de unido entre
o Estado e a Igreja coincide “[...] com a das grandes discussdes teoldgicas sobre a natureza
intima de Cristo e sobre as suas relagdes com Deus Pai. [...] O Estado encontrou-se de
imediato arrastado no turbilhdo das controvérsias teologicas” (LOT, 1991, p. 49). Os debates
entre Alexandre/Atanésio e Ario (em Alexandria) levaram o imperador a convocar um
concilio na cidade de Nicéia em 325 d.C.

A partir dai a Igreja comegou a apresentar os contornos de uma
institucionalizacdo. Os grandes debates teoldgicos abalaram toda a cristandade do Oriente

Médio, Asia e Africa. Isso prepararia a divisio entre Ocidente e Oriente (SUFFERT 2001).

2.2 O conceito de “Antiguidade Tardia”

Embora Gareth B. Matthews (2007) tenha afirmado no subtitulo da capa de seu
livro que Agostinho foi um “filésofo adiante de seu tempo”, afirmamos ser ele um sujeito
histérico, produto de sua prépria época, devido ao fato de que em seus escritos filosoficos
estava preocupado em responder questdes ainda discutidas e que com ele ganham nova
roupagem reflexiva, uma vez que direciona o olhar para problemdticas do seu tempo e lugar.

Isso também justifica o fato de considerarmos Agostinho como um sujeito inserido no que



23

alguns historiadores preferiram chamar de Antiguidade Tardia, um periodo de profundas
transformacoes entre a Idade Antiga e a Idade Média.

Ainda que ndo haja consenso entre os historiadores que utilizam essa
denominagdo sobre a data exata do inicio e término da Antiguidade Tardia, adotamos aqui o

recorte de Waldir F. Oliveira (1990, p. 7) que diz:

Quanto a nés, preferimos conceber a Antiguidade Tardia como o periodo
que, no Ocidente, vai da crise do século III até a derrocada do Império, com
a deposicio de Romulus Augustulus por Odoacro; e, no Oriente, até a
proclamacdo como imperador de Heréclio. Aceitando, desse modo, a
denominacdo de Alta Idade Média para os tempos que se iniciam, a partir
desses momentos, em cada uma das partes convencionalmente designadas
como Ocidente e Oriente, aceitos, em geral, como de transicao, possuidores,
no entanto, de caracteristicas diversas daquelas que identificam a
Antiguidade Tardia.

Portanto, achamos mais conveniente, para fins didaticos, considerar a Antiguidade
Tardia como um periodo que comeca no inicio do século III e vai até o inicio do século VII,
conforme pontuou Oliveira. Isso nos ajudard a compreender o contexto histérico em que
Agostinho escreveu os Soliloquios.

Mas, antes de entrarmos no significado e definicdo de “Antiguidade Tardia”,
requisito preliminar para fundamentarmos nosso recorte temporal e conceitual, vale ressaltar
que no escrito filoséfico de Agostinho, os Soliléquios, que nos propomos a analisar (bem
como o fendmeno da interioridade nas Confissdes), como veremos, representa uma inovacao
tanto no ambito literdrio quanto no ambito da filosofia. Inaugura um novo olhar sobre o
individuo e sua relagdo com ele mesmo e com o mundo, diferente daquele ja desenvolvido por
outros fildsofos anteriores a ele, fendmeno este possivel diante das transformagdes
demogrdficas, econémicas, politicas, eclesidsticas, sociais, culturais, cotidianas e mentais’,
especificamente caracteristicas desse periodo de fragmentacao e enfraquecimento do aparelho
estatal romano. O olhar que Agostinho langa para dentro de si na pequena obra Soliléquios,
sua interiorizagdo radical, € um fendmeno que precisa ser investigado e compreendido
levando-se em consideracdo os acontecimentos que tiveram lugar em sua vida individual e
social e, sobretudo, nos ideais intelectuais dos quais compartilhava com a sociedade romana
em geral e mais especificamente, com os circulos intelectuais e dirigentes de Mildo. Deste

modo, podemos enriquecer os estudos referentes a esse periodo da histéria humana e entender

5 Refiro-me aqui a estrutura de andlise adotada por Hilario Franco Junior no livro A Idade Média: nascimento do
Ocidente (2006) tal como ele dividiu os capitulos.
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como o antigo deu lugar ao novo, como as transformagdes ocorreram no ambito privado da
mente desse individuo para compreender melhor as transformagdes sociais.

Sobre o periodo histérico em que Agostinho viveu, Franco Junior (2006) prefere
chamé-lo de “Primeira Idade Média” (principios do século IV a meados do século VIII) ao
invés de Antiguidade Tardia, se opondo assim a uma tradicdo historiogrifica anterior.

Segundo este autor, as razdes dessa denominagdo sdo pelo fato de que nesse periodo

[...] teve inicio a convivéncia e a lenta interpenetracdo dos trés elementos
histéricos que comporiam todo o periodo medieval. Elementos que, por isso,
chamamos de Fundamentos da Idade Média: heranca romana cléssica,
heranca germanica, cristianismo (FRANCO JUNIOR, 2006, p. 15).

De fato, quando vemos pelo angulo das “estruturas”, tal como propde Franco
Janior, podemos sim adotar a ideia de que esse periodo pode ser chamado de “primeira idade
média” ou “primeiro medievo”, pois as estruturas sociais e politicas, bem como religiosas,
que caracterizaram a civiliza¢do europeia deste periodo, ja apareciam na época de Agostinho
de maneira consolidadas. No entanto, uma parte da classe letrada presente entre os cortesaos
do Baixo Império Romano ainda respirava valores morais e intelectuais da Antiguidade e
compartilhava ideais, sobretudo, nos circulos de Mildo, no qual Agostinho esteve inserido no
inicio de sua carreira literdria. Prova disso foi o ressurgimento do interesse pelos escritos de
Platao e de seus interpretes (um movimento conhecido como Neoplatonismo) com as figuras
de Amodnio Sacas, Plotino e Porfirio. Estes filésofos estavam preocupados em responder
questdes muito préprias da sociedade antiga. Eles compunham a rede de leituras que
Agostinho teve contato logo ao chegar as cidades imperiais, Roma e Mildo. A formagdo
inicial que Agostinho obteve em Tagaste e Madaura com a leitura dos cldssicos latinos, dos
quais Cicero foi fundamental, e mais tarde como professor de retdrica nas cidades imperiais,
centros da cultura latina, propiciaram o desenvolvimento de uma filosofia singular, na qual
encontramos presente a fusio de ideais gregos e latinos.

Levando em consideracdo as dificuldades apontadas por Franco Junior (2006) de
se definir o momento em que se faz a passagem da Antiguidade para a Idade Média, adotamos
aqui o conceito de Antiguidade Tardia, periodo intermedidrio especifico ja conhecido pela
historiografia cldssica. Segundo Waldir F. Oliveira, (1990), o conceito de Antiguidade Tardia
difundiu-se quando historiadores alemaes, P. E. Hiibinger e K. F. Stroheker, deram a essa
denominacdo uma acolhida a partir dos anos de 1950, fazendo com que o termo Spdtantike

ultrapassasse as fronteiras, sendo utilizado por um grande nimero de pessoas. Em 1977, o
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historiador francés Henri-Irénée Marrou escreveu o livro Decadéncia Romana ou Antiguidade
Tardia?, defendendo que esse termo recebesse uma conotagdo positiva.

Entretanto, em dissertacdo de mestrado recente da Universidade Federal de Goids,
Pedro H. C. Guimardes (2014), utilizando Frighetto (2009), explica que esse termo teve
origem com o arquedlogo vienense em seu livro Spatromische Kunstindustrie, de 1901, que
seguia a linha interpretativa de Jacob Burckhardt. Escolhendo esse termo para andlise da obra
Confissoes, Guimaraes (2014, p. 20) diz que esse conceito “pretende ressaltar a continuidade
de um processo de transformacdo entre a época classica e este novo periodo”. Segundo o
autor, esse conceito “valoriza o papel da ascensdo do cristianismo, marcando a passagem
entre o0 mundo antigo e o mundo medieval”. Acompanhamos Guimaraes nessa concepgao.

Guimaraes ainda nos explica que as novas reflexdes provocadas pela
historiografia contemporanea sobre este periodo levaram os historiadores a adotar a tese de
que a cultura romana que era levada as provincias do império nao era incorporada de maneira
homogénea, mas havia fusdes culturais a partir do confronto com as culturas locais. “Sendo
assim, deixa-se de pensar o Império Romano como tnico e se passa a acreditar em um mundo

romano multifacetado” (GUIMARAES, 2014, p. 22).

Em grande parte do Império Romano vérias culturas co-existiam. Isso ainda
¢ mais verdadeiro em grandes cidades cosmopolitas como Roma e
Alexandria, e especialmente do leste, onde o legado das tradicdes gregas
herdadas dos reinos helenisticos que conseguiram com Alexandre, o Grande,
ocasionava uma sobreposi¢do de vdrias culturas locais (HUSKINSON, 2000,
p. 6 apud GUIMARAES, 2014, p. 22).

2.3 O surgimento da “interioridade” e do “ideal do sabio”

Sobre este aspecto Werner Jaeger, no livro Cristianismo Primitivo y Paideia
Griega (1985), nos fornece explicacOes valiosas sobre como a cultura grega, na pessoa de
Platdo, legou a Antiguidade Tardia um sentimento religioso expresso no movimento do
Neoplatonismo, mas que em grande parte ja estava presente nas antigas escolas epicurista,
estoica e pitagérica. No capitulo intitulado “El neoplatonismo™ (O neoplatonismo), se
referindo ao epicurismo e ao estoicismo, ele explica de que maneira surgiu a no¢do de uma
filosofia religiosa que serviu de guia para a vida espiritual no seio da sociedade helenizada e
como surgiu o ceticismo nesse mesmo tempo como evolucdo radical das faculdades

filos6ficas da mente humana como seu contraponto. Ele explica também como na recuperagdao
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de Platdo (Neoplatonismo) os temas filoséficos passaram a se debrugar sobre assuntos
teologicos.

Segundo Jaeger (1985), no periodo da Antiguidade Tardia, a filosofia se
converteu em varios dogmas, e embora se baseasse nas concep¢cdes do mundo e da natureza,
tinha o objetivo de ser um guia para a vida de maneira a fazer o individuo praticante
desenvolver uma seguranca interior que o mundo externo jia ndo proporcionava mais € assim
ela cumpria uma fungao religiosa. O epicurismo e o estoicismo na sociedade grega e romana
satisfaziam uma necessidade ndo racional e uma relacdo transcendente do individuo com o

mundo, preenchendo o vazio que a antiga religido cultural ndo mais preenchia.

Pero el espiritu de fria investigacién y de andlisis critico de las facultades
cognoscitivas de la mente humana era todavia li suficientemente fuerte para
permitir a um pensador griego hacer el mayor ataque a este tipo de
conocimiento de salvacién como principio, y el resultado fue que el
pensamiento filoséfico griego termind em um escepticismo heroico que
negaba radicalmente toda filosofia pasada y presente y, dando um paso mas
alla, declaraba su completa abstencion de toda declaracién positiva acerca de
lo verdadero y lo falso, no solo respecto a la especulacién metafisica sino
también respecto a la sciencias fisicas y matemdticas (JAEGER, 1985, p.
64).

Para Jaeger (1985), depois do surgimento do ceticismo, a filosofia grega nunca
mais se recuperou completamente desse golpe. Entretanto, o autor explica que as escolas
filos6ficas tradicionais aos poucos foram entrando em uma espécie de “alianca” de autodefesa
e reunindo forcas contra o ceticismo. Esse grande movimento encabecado por platonicos,
estoicos, pitagéricos e em menor medida aristotélicos, deveria deixar de lado as diferencas
que os céticos criticavam e achar pontos em comum em que pudessem se firmar. Passaram a
se tornar modestas as exigéncias sobre a certeza filoséfica, e as aspiracOes existenciais da
sociedade greco-romana comecaram a mudar. Recorreram as antigas religides tradicionais,
interpretando seus mitos alegoricamente. Também manifestaram maior interesse pelas
religides dos “barbaros”, sobretudo as do Oriente, como o judaismo e o cristianismo®. A
linguagem técnica da filosofia foi cedendo espaco a uma forma literdria de ensaio em
linguagem popular e colocando sua é€nfase sobre problemas teoldgicos, um conhecimento
esotérico em obras volumosas de comentaristas cultos, mas no alcance do interesse do publico
leitor cada vez maior. Na época cldssica quando a retdrica procurou assuntos dignos de

atencdo, se voltou para a politica, mas no periodo do Império Romano, nos primeiros séculos

¢ Podemos acrescentar também o maniqueismo.
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de nossa era, em que as relagdes dos homens com a politica se viram interrompidas pelo
Estado e suas liberdades cerceadas, as pessoas cultas voltaram seus interesses para questoes

religiosas.

Al perderse la libertad politica y cuando lo tnico que deseaba la mayoria era
paz y orden, el individuo solo pudo dar expresién a su vida interior y a su
libertad personal en la religién, y aunes taba dispuesto a entregar su vida por
sus convicciones religiosas — fendmeno al que es dificil encontrar paralelo en
la época cldsica de Grecia, si bien por entonces muchos pagaron con su vida
sufe politica (JAEGER, 1985, p. 66).

Hanna Arendt (2003) também concorda com essa explicacdo e acrescenta que essa
cisdo com a politica, em que a liberdade € entendida como um fendmeno da vida publica, do
agir e do falar, d4 lugar a uma nova forma de experiéncia de liberdade vivenciada na solidao,
uma “liberdade interior”, experimentada no “[...] espaco intimo no qual os homens podem
fugir a coercdo externa e sentirem-se livres” (ARENDT, 2003, p. 192).

Para Reale e Antiseri (2003), essa mudanca comecou desde que os reinos
helenisticos, derivados de Alexandre, o Grande, fizeram com que o homem grego, de
“cidadao” passasse a ser “sudito”. As filosofias que surgem nesse contexto teorizam essa

nova realidade colocando o Estado e a politica como coisas neutras e a serem evitadas.

E assim o pensamento grego, ndo vendo uma alternativa positiva a Pdlis,
refugiou-se no ideal do “cosmopolitismo”, considerando o mundo inteiro
uma cidade, a ponto de incluir nessa Cosmdpolis ndo s6 os homens mas
também os deuses. Desse modo, dissolve-se a antiga equagdo entre homem e
cidaddio e o homem €& obrigado a buscar nova identidade. (REALE;
ANTISERI, 2003a, p. 250).

Na busca pela identidade e pelo sentido da vida, os homens do periodo helenistico
descobrem o “individuo”, e ao se debrugarem sobre temas morais e espirituais, “descobrem-

se” a sl mesmos.

Como consequéncia da separagdo entre o homem e o cidaddo, nasce a
separacdo entre “ética” e “politica”. A ética classica, até Aristoteles,
baseava-se no pressuposto da identidade entre homem e cidaddo; por isso,
baseava-se na politica e até subordinava-se a ela. Pela primeira vez na
histéria da filosofia moral, na época helenistica, gracas a descoberta do
individuo, a ética se estrutura de maneira autbnoma, baseando-se no homem
como tal, na sua singularidade (REALE; ANTISERI, 2003a, p. 250).
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Dessa maneira, como resultado da negacdo da liberdade politica, surge como seu
contraponto, o fendmeno da interioridade, uma prética de vivéncia filoséfica de “absoluta

liberdade” em um lugar dentro do préprio eu.

As experiéncias de liberdade interior sdo derivativas no sentido de que
pressupdem sempre uma retirada do mundo onde a liberdade foi negada para
uma interioridade na qual ninguém mais tem acesso. O espaco interior onde
o eu se abriga do mundo ndo deve ser confundido com o coragdo ou a mente,
ambos os quais existem e funcionam somente em inter-relacio com o
mundo. Nem o coracdo nem a mente, mas a interioridade, como regido de
absoluta liberdade dentro do proprio eu, foi descoberta na Antiguidade
tardia por aqueles que ndao possuiam um lugar préprio no mundo e que
careciam, portanto, de uma condi¢do mundana... [que €] considerada como
sendo um pré-requisito para a liberdade (ARENDT, 2003, p. 192, grifo
Nnosso).

A escritora supracitada explica que Epiteto, fildsofo estoico anterior a Agostinho,
foi o primeiro a elaborar os argumentos mais convincentes a favor da superioridade da

“liberdade interna”. Segundo a autora, ele

[...] transpds essas relacdes mundanas para relacdes dentro do préprio
homem, com o que descobriu que nenhum poder ¢ tao absoluto como aquele
que o homem tem sobre si mesmo, e que o espaco interno onde o homem da
combate e subjuga a si préprio é mais completamente seu, isto €, mais
seguramente defendido de interferéncia externa, que qualquer lar poderia sé-
lo (ARENDT, 2003, p. 194).

Mas ela reconhece que

A Antiguidade classica de modo algum era alheia ao fendmeno da solidao;
ela [a Antiguidade cldssica] sabia suficientemente bem que o homem
solitirio ndo € mais um, e sim dois em um, e que tem inicio um
relacionamento entre mim e mim mesmo no momento em que, por algum
motivo, se interrompeu o relacionamento entre mim e meu préximo
(ARENDT, 2003, p. 205, grifo nosso).

z

Esse sentir interior sem expressdo externa € sem significacdo politica. Ela
considera que a filosofia na Antiguidade Tardia distorceu a ideia original de liberdade, tal
como era dada na compreensdo politica da polis grega, e mudou para um entendimento de
liberdade no dominio interno do ser humano, o dominio da vontade, de maneira que nossa
tradicdo filosofica ocidental entende liberdade quase que exclusivamente pela 6tica do

cristianismo e quando falamos de liberdade compreendemos uma relacdo do eu interior. O
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problema da liberdade, segundo a autora, historicamente falando, foi uma das dltimas grandes
questdes metafisicas tradicionais a figurar como investigacdo filos6fica. Durante toda a
filosofia antiga, desde os pré-socraticos até Plotino, ndo houve uma preocupacdo enfatica com
a liberdade, esta s6 comecou a ser tratada em Agostinho, que retoma a experiéncia crista
paulina do eu-quero e ndo-quero (das duas vontades nas Confissoes). Ele elabora suas
explicacdes sobre a liberdade (compreendida por ele como livre-arbitrio) sob a 6tica de um
conflito interno existente dentro da faculdade da vontade, dentro da prépria alma. Seu
conceito de liberdade €, por conseguinte, uma pressuposicio de uma experi€éncia de
resignacdo do mundo externo, uma liberdade experimentada internamente com o préprio eu,
em um liberum arbitrium. E uma tentativa de divorciar a liberdade da politica, “[...] de chegar
a uma formulagdo através da qual fosse possivel ser escravo no mundo e ainda assim ser
livre” (ARENDT, 2003, p. 193). A liberdade comeca quando se abandona o ambito da vida
politica para experimentd-la em um ambito interior, em um relacionamento com o proprio eu.
Em Agostinho isso se verificard como um conflito dentro de si mesmo, entre o querer € 0 ndo-
querer, ndo € um conflito entre a razdo e a paixao (duas faculdades da alma), mas dentro da
propria faculdade da vontade, a presenca desse eu-quero e nao-quero deriva do fenomeno do
querer e ndo fazer, de um eu-quero e nao-posso. A experiéncia de liberdade é experimentada
em completa soliddo consigo mesmo e seus conflitos, na interioridade.

A tendéncia geral da Antiguidade Tardia de se voltar para o ser interior e para
temas morais, teoldgicos e religiosos pode ser vista desde os fildsofos do Neo-estoicismo
(como Séneca, Epiteto e o imperador Marco Aurélio), do Médio-platonismo e, sobretudo, do

Neoplatonismo, tendo seu maior representante Plotino, o ultimo filésofo “pagdo” de lingua

grega.

Nao é preciso levantar as mios ao céu nem implorar ao guarda do templo
que nos deixe aproximar da orelha da estidtua, como se assim pudéssemos
contar com melhor audi¢do: Deus estd proximo de ti, estd contigo, estd
dentro de ti [...] em nés habita um espirito sagrado, que observa e controla
nossas ac¢des boas e mas [...] ele nos inspira principios nobres e elevados [...]
(SENECA apud REALE; ANTISERI, 2003a, p. 333, grifo nosso).

Nesta passagem o filosofo estoico Séneca fornece a tradi¢do latina uma relagdo
pessoal e interior com o Sagrado ao sugerir que ele “estd dentro” e ndo fora. Essa filosofia
religiosa aproxima o Deus dos filosofos ao Deus dos cristdos. Ao mesmo tempo, ele descobre

a “[...] ‘consciéncia’ (conscientia) como forca espiritual e moral fundamental do homem,
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colocando-a em primeiro plano como, antes dele, ninguém fizera no ambito da filosofia grega
e romana” (REALE; ANTISERI, 2003a, p. 327). Mas esse ser sagrado ¢ um deus imanente ao
cosmos, permeando todas as coisas.

Também o imperador filésofo Marco Aurélio ensinou algo parecido a cerca de

Deus.

Alguns procuram retirar-se nos campos, no mar, sobre os montes, e também
tu costumas desejar ardentemente tais lugares; tudo isso, porém é digno de
um homem vulgar e ignorante, pois podes, quando quiseres, retirar-te em ti
mesmo. Com efeito, o homem nio pode se retirar em algum lugar em que
haja tranquilidade maior ou calma mais absoluta a nio ser no intimo da
prépria alma, e especialmente para aquele que tem em si ideias tais que,
apenas por contempla-las, imediatamente readquire toda a paz do préprio
espirito (AURELIO apud REALE; ANTISERI, 2003a, p.338, grifo nosso).

Vale ressaltar que esta obra de Marco Aurélio, As recordacoes, também ¢é
conhecida como “soliléquios”, pois suas reflexdes e maximas parecem ser dirigidas para si
mesmo.

Plotino, por sua vez, por volta do século III d.C., “[...] realizou verdadeira e
propria refundagao da metafisica classica” (REALE; ANTISERI, 2003a, p. 358) de maneira a
ir além de Platdo e Aristételes. Ele criou uma singular metafisica da interioridade ao falar das
trés hipostases (o Uno, o Nous ou Espirito e a Alma) e do retorno da Alma para o Uno,
mediante o despojar-se de si mesmo. O homem deve “[...] deixar o mundo sensivel e corpéreo
e reentrar em si mesmo, na propria alma” (REALE; ANTISERI, 2003a, p. 363). Essas leituras
levariam Agostinho a sua prépria experiéncia de interioridade.

Jaeger (1985) explica que durante o século II d.C., Platdo se tornou suprema
autoridade teologica e religiosa, e o neoplatonismo ganhou importidncia culminante no
desenvolvimento da teologia patristica na pessoa de Origenes no século III. Todos os padres
gregos e latinos, seguindo essa pegada, elaboraram seus comentédrios sempre tendo como
elemento agregador de suas nogdes os conceitos e interpretagdes dos comentaristas “pagdos”
e “cristaos”.

O bispo Ambrosio (latino, mas conhecedor do grego) do qual Agostinho € de certa
forma herdeiro, era um eximio interprete desses filésofos (bem como dos padres), e conforme
apontou Peter Brown (2005, p. 107), utilizava-os como uma “antologia espiritual”, “[...]
adaptando as conclusdes destes para frisar uma ou outra questdo como orador e mestre de

moral”.
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O pensamento helenistico se debrucou sobre os temas morais e espirituais, € ao
fazer isso, a filosofia se tornou a “arte perfeita de viver”, surgindo assim a figura do sdbio, o
qual se “[...] constitui uma das fortes ideias sintéticas que dao tom a determinada temperatura
cultural” (REALE; ANTISERI, 2003a, p. 252). E nesse mesmo universo espiritualizado que
Cicero ¢ lido por Agostinho, ¢ a “sabedoria”, tanto elogiada e louvada na obra Horténsio
como sendo o ideal da procura do fil6sofo, ganha significado teolégico. Isso levou Agostinho,
segundo Brown (2005), a identificar a “filosofia” com uma forma de cristianismo, pois “[...]
‘filosofia’ poderia significar muitas coisas [...]” (BROWN, 2005, p. 123). E precisamente
neste ambiente cultural que a filosofia de Agostinho estd inserida quando se propde a escrever
os livros em Cassiciaco. Comentando sobre este ponto, Peter Brown nos informa que a

filosofia era concebida na Antiguidade Tardia como uma forma de religido:

Ja se iam séculos que a ideia da filosofia era cercada por uma aura religiosa.
Ela implicava muito mais do que uma disciplina intelectual. Era um amor a
“Sabedoria”. A “Sabedoria” consolava e purificava seus devotos; em troca,
exigia abnegacdo e ajustes morais. O sdbio reconhecia quem era, onde se
situava no universo, e de que modo sua parcela divina, sua alma racional,
poderia transcender a luxtiria do corpo e as ambicdes ilusérias da vida
cotidiana; pois, como disse Cicero no Horténsio, “se as almas que possuimos
sdo eternas e divinas, devemos concluir que, quanto mais lhes dermos a
dianteira em sua atividade natural, isto €, no raciocinio € na busca do
conhecimento, e quanto menos elas forem apanhadas nos vicios e erros da
humanidade, mais facil lhes serd ascender e retornar ao Paraiso” 7. A
exortagdo a amar a “Sabedoria” sempre fora expressa nesses termos
fortemente religiosos. Nao admira que, no século IV, tenha passado a
funcionar, na cultura tradicional, como a cabecga-de-ponte da ideia de uma
conversao religiosa, e até da conversao a vida monéstica (BROWN, 2005, p.
49).

As influéncias do pensamento de Cicero sobre Agostinho, com relagdo ao ideal do
sabio, jA comecam a ser vista sem Soliloquios 1, 10, 17, quando em meio ao autoexame, a

Razdo o questiona sobre se ele ainda desejava as riquezas. Sua resposta contundente foi:

Ha tempo que ndo me atraem. Tenho 33 anos e ja faz quase 14 anos que
deixei de deseja-las. Nada mais me interessa delas sendo, se acontecer que
eu chegue a possui-las, apenas o necessario sustento e o seu uso liberal. Um
livro de Cicero facilmente me convenceu de que as riquezas ndo devem ser
de modo algum ambicionadas, mas sim, se advierem, devem ser
administradas com muita retiddo e cautela (Sol. 1, 10, 17).

7 Essa citagdio do Horténsio de Cicero Brown tira do livro A Trindade X1V, 19, 26 de Santo Agostinho.
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Em Confissoes 111, 4, 7, rememorando sua época em que cursava retdrica em
Cartago aos 19 anos, tempo em que lera o Horténsio como leitura obrigatdria do curriculo, ele
diz que o conteido da obra o impressionou mais do que o estilo da linguagem retdrica que era
o alvo do programa. Segundo Agostinho, esse livro foi responsavel por mudar o alvo de suas
afeicOes e dirigi-las para Deus, transformando suas aspiracdes e desejos de maneira que, ou
por providéncia divina ou por livre-arbitrio, ele ndo passaria mais a buscar o “limar da
linguagem” naquele livro, mas alguma coisa maior®. Conforme Confissoes VI, 11, 18 naquela
idade ele comegara a “[...] arder no desejo da Sabedoria [...]” se propondo “[...] abandonar
todas as esperangas frivolas e todas as loucuras enganosas das vas paixdes”.

Com uma originalidade teorética, Cicero nio acrescenta nada de muito relevante

na filosofia helenistica, entretanto, segundo Reale e Antiseri:

[...] Cicero € de longe a mais eficaz, a mais vasta e a mais significativa ponte
através da qual a filosofia grega se introduz na drea da cultura romana e,
depois, em todo o Ocidente: e isso também é mérito ndo teorético, mas de
mediacdo, de difusao e de divulgacdo cultural (REALE; ANTISERI, 2003a,
p- 308).

Neste sentido, Cicero desempenhou papel fundamental na formacgao intelectual de
Agostinho. O ideal do sdbio sintetizado na filosofia eclética de Cicero o acompanhou durante
sua juventude e se reflete na elaboragdo dos seus primeiros textos em Cassiciaco. Nao
somente isso, mas o universo cultural que Agostinho respirava por volta do final do século IV
d.C. comportava problemdticas ainda ndo resolvidas inteiramente pelos filésofos pagaos.
Acreditamos que na drea cultural da lingua latina, Agostinho passou a representar uma
convergéncia dos antigos e dos novos valores que comecavam a surgir. O elemento “pagdo”
presente no filtro terminoldgico do pensamento agostiniano pode ser visto mais claramente
nos didlogos de Cassiciaco, pois uma indicacdo disso sdo as poucas passagens biblicas
presentes neles e uma excessiva preocupacdo de solucionar os cldssicos problemas da
filosofia por vias puramente dialéticas.

A mentalidade popular que se formou sobre o ideal do filosofo era a da perfeicao
de um sabio, de dominio total da mente sobre o corpo, onde os prazeres sexuais eram 0 maior

vildo. Na mente de Agostinho e de seus amigos, a tUnica possibilidade de se tornar um

8 Esse algo maior era a busca pela perfei¢do humana. Em Conf. 1V, 15, 26, ao falar da época em que escreveu o
seu primeiro livro aos 26 anos de idade sob a influéncia maniqueista, ele diz: “Ora, sendo eu mudavel — o que
para mim era evidente, pois desejava ser sdbio para, de menos perfeito, me tornar mais perfeito [...]”. O sdbio
era a figura da perfeicdo humana por exceléncia buscada pelos jovens fil6sofos da época de Agostinho. Essa
perfeicdo incluia o desprezo pelo material e a rejei¢ao dos apetites e paixdes naturais.
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membro batizado da Igreja era abracar uma forma de “vida na filosofia”, em que viveria o
“6cio filosdfico”, uma forma de vida mondstica. Isso explicaria porque Constantino, o
primeiro imperador cristdo, € muitos outros adiaram seu batismo até o leito de morte.
Verecundo, amigo de Agostinho que havia lhe emprestado a chicara de Cassiciaco, se via
impedido de ser batizado (que nos dizeres de Agostinho: “ndo era ainda cristdo”) por causa da
esposa que ndo aceitava a decisdo, pois, batizar-se significava romper radicalmente com o
mundo, com sua carreira e com todas as formas de prazeres temporais, incluindo o casamento,
e assim, abandonar sua func@o matrimonial e entregar-se a vida de continéncia (BROWN,
2005, p. 128). Verecundo ndo desejava ser cristdo de outro modo (ver: Conf. IX, 3). Havia
entre os jovens reclusos em potencial um desejo de viver uma vida inteiramente

contemplativa.
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3 O ITINERARIO INTERIOR DE AGOSTINHO ATE CASSICIACO SEGUNDO
A NARRATIVA® DAS CONFISSOES

Reale e Antiseri (2003b, p. 82-84) resumem alguns elementos decisivos da “[...]
formagdo espiritual e a evolucdo do pensamento filoséfico e teologico de Agostinho”.
Primeiramente temos a influéncia da personalidade de sua mae, Monica. Ela com sua fé “[...]
lancou em certo sentido as bases e construiu as premissas da futura conversdo do filho”
(idem).

Em segundo lugar temos a influéncia do livro Horténsio, de Cicero, “[...] obra que
converteu Agostinho a filosofia quando estava em Cartago”, com seus 19 anos de idade.
Nessa obra, Cicero entendia a filosofia como “[...] sabedoria e arte de viver que traz
felicidade” (REALE; ANTISERI 2003b, p. 82).

Ainda nessa idade, outra influencia marcou sua formacgdo intelectual, o
maniqueismo, que oferecia “[...] uma doutrina de salvacdo em nivel racional e um espago
também para Cristo” (idem). O problema filoséfico fundamental fornecido pelo maniqueismo
foi a questao da materialidade de Deus, que o levou a se afastar dessa religido.

Outro elemento decisivo na vida de Agostinho foi sua aproximagdo com a
filosofia da Academia Cética, “[...] segundo a qual o homem deve duvidar de tudo, porque
nao pode ter conhecimento de nada” (idem). Por essa época, aos 32 anos de idade, ja havia
conquistado seu sucesso profissional em Roma e Mildo e passa um periodo de suspensiao do
juizo.

Em Mildo, outros elementos se integram na sua formacao intelectual: os sermdes
do bispo Ambrésio, a leitura da Biblia (especialmente as cartas do apdstolo Paulo e os
Salmos), e a leitura dos filosofos neoplatdonicos, Porfirio e Plotino. De Ambrésio aprendeu o
método de interpretacdo alegorico da Biblia; dos neoplatonicos absorveu a realidade imaterial,
o mal como ndo-ser e uma atitude de interioridade; de Paulo aprendeu a compreender a
experiéncia de contradi¢do interna da alma onde duas vontades lutam entre si, € dos Salmos
refor¢ou o didlogo consigo mesmo.

Por 1ltimo, j4 na fase de maturidade intelectual, o combate as heresias donatista,

pelagiana e ariana, o levou a pensar questdes sutis e a elaborar grandes tratados teoldgicos.

LR N7

9“Narrativa” ndo ¢ apenas “narragdo” do passado, mas também “interpretacdo”, “ressignificagdo”. A parte
autobiografica das Confissoes estd clara a intencdo do autor em elaborar um quadro interpretativo de sua
condigfo interior diante dos fatos ocorridos no seu passado.
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3.1 Confissoes: uma fonte histérica para a compreensao da evolucio do pensamento

agostiniano

A obra Confissoes foi elaborada em forma de oragao, e pode ser dividida em duas
grandes partes (GILSON, 2010). A primeira, composta por nove livros, € autobiogréfica, onde
conta a sua trajetéria individual a partir de uma 6tica interior'®. A segunda, composta por
quatro livros, é uma elaboragdo filos6fico-teoldgica de varios assuntos de valor apologético e
catequético, dentre os quais se encontram suas brilhantes andlises da memoéria (livro X) e do
tempo (livro XI).

Neste capitulo faremos um exame da sua trajetéria individual a partir das
Confissoes a fim de olhar mais de perto sua evolucdo intelectual até Cassiciaco para tentar
responder qual o tipo de experiéncia de interioridade a obra Soliléquios apresenta.

Obra de maturidade, Confissoes é uma narrativa da sua experiéncia temporal
interior'' e um exercicio de autocompreensdo, em que o filésofo interpreta os fatos do seu
passado a fim de ndio se perder em meio as mudancas do mundo e de si mesmo (RUSEN,

2010) '2. Ele conta todos os sentimentos e pensamentos que lhe afetaram em cada fase de sua

OEsse passado que é exumado da memdria através da “confissdo” € posto em publico para servir de li¢do
catequética aos fieis catdlicos (Conf. X, 4). Mas esse ato confessional tem, sobretudo, um sentido de remissao.
Guimardes (2014, p. 66) explica que “[...] confessar traz uma acdo passada para o presente com o intuito de
ressignificd-la. Como nao é 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”. Entretanto,
Agostinho compreende que “confessar” é mais do que simplesmente reconhecer a sua culpa pelas suas faltas
passadas, mas também um ato de louvor a Deus, um reconhecimento das suas misericordias. “Para ele,
confessio significava ‘acusacgio a si mesmo, louvor a Deus’” (BROWN, 2005, p. 212).

11“Experiéncia temporal” € 0 mesmo que “experiéncia do tempo”, um conceito utilizado por Jérn Riisen para se
referir as mudancas experimentadas durante a vivéncia cotidiana para explicar as origens da consciéncia
histérica (ver: RUSEN, 2010, p. 56-67). Segundo Guimardes (2014, p. 13), “[...] pode-se dizer que esta obra é
uma narrativa da experiéncia interior, onde estd exposto o percurso do homem em dire¢do a Deus”.

12Riisen distingue tempo natural de tempo humano. No Tempo natural o individuo sofre a mudanga do mundo e
de si mesmo. E um fendémeno involuntério, irrevogavel. Todas as experiéncias desse tempo carecem de
interpretagdo, o que ele chamou de “operacdo mental”. Entretanto, ¢ impossivel interpretar todos os
acontecimentos e as mudancas sofridas. Por isso, esse tempo se opde ao individuo e se coloca como um
obstaculo. O maior exemplo desse tempo impediente é a morte. O tempo humano é produto da reflexdo
humana, no qual o homem v& nos fatos da existéncia certa relacdo, uma continuidade, cada fato ganha um
“sentido” adequado a existéncia individual, uma “razdo” de ser, uma explicacdo partindo de motivos e causas,
e todos juntos ganham um sentido geral. O tempo humano € uma tentativa do individuo de por em ordem o que
acontece em sua experiéncia existencial de maneira aleatéria. E o tempo organizado da mente. Acontecimentos
cotidianos que dependem da ag¢do humana ou que simplesmente acontecem independentemente dela sdo
transformados em produto da mente. E o tempo natural sendo transformado em tempo humano. Dai surge a
narrativa acionando as lembrancas da memdria. O sentido ultimo do exercicio da narrativa seria encontrar a
identidade. Paul Ricouer em Tempo e narrativa defende que “é a narrativa que torna acessivel a experiéncia
humana do tempo, o tempo s6 se torna humano através da narrativa”. Mas, especificamente na primeira parte
do primeiro volume, ele diz: “O tempo se torna tempo humano na medida em que estd articulado de maneira
narrativa; em contraposi¢do, a narrativa € significativa na medida em que desenha as caracteristicas da
experiéncia temporal” (RICOUER, 2010, p. 9).
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existéncia, ¢ uma narracdo daquilo que aconteceu dentro de seu coracdo em momentos
especiais de sua vida. E a narracdo de um ser que tomando consciéncia de si mesmo, a partir
da ética de dentro, se percebe como devir (vir-a-ser). E a consciéncia de que é ser-no-tempo,
portanto, mutével, corruptivel, transitério. E uma obra em que expressa a consciéncia da sua
transitoriedade'?, da sua “condigdo peregrina” (GUIMARAES, 2014, p. 67).

Portanto, por se tratar de uma narrativa de interioridade 14 ela nos fornece
informagdes valiosas sobre como se processaram suas investigacdes filoséficas e como foram
construidas suas doutrinas, desde seus primeiros anos de estudo até a escrita dos primeiros
livros'®. “Em Confissoes, Agostinho aponta detalhes fundamentais sobre sua conversdo e que
sdo muito pertinentes para a compreensao da ideia de interioridade” (RIBEIRO, 2007, p. 41).
Ela nos ajudard a compreender as circunstancias e as condicdes psicoldgicas em que os
Soliléquios foram escritos na época em que esteve em Cassiciaco com sua familia e amigos, o
momento de sua evolucdo intelectual.

Daremos énfase a quatro momentos especificos de sua trajetéria: (1) sua
conversdo a filosofia em Cartago, quando ainda era aluno do curso superior, aos 19 anos de
idade (Conf. III, 4); (2) o periodo de suspensdao do juizo em Roma, quando depois de
abandonar o maniqueismo permanece provisoriamente cético, por um breve tempo (Conf. V,
10-14); (3)a conversao ao cristianismo neoplatonico em Mildo, quando professor de retorica,
aos 32 anos de idade (Conf. VIII, 2-12); (4) sua retirada da vida publica para Cassiciaco onde

escreve suas primeiras obras filoséficas incluindo Soliléguios (Conf. 1X, 4).

13 A ideia aqui é: 4 medida que vou narrando “quem fui” no passado de minha existéncia vou também chegando
a nogdo de “quem sou” agora. O que ele faz € um exercicio de auto compreensio e de auto defini¢do: “O fruto
de minhas Confissdes é ver, ndo o que fui, mas o que sou [...] Revelarei, pois aqueles a quem me mandais
servir, ndo o que fui, mas o que jd sou € o que ainda sou” (Conf. X, 3, 6). Notemos que além de dizer “o que
fui” e “o que sou”, o processo também inclui o fato de reconhecer “o que ainda sou”, ou seja, o que ficou em
mim daquilo que fui um dia. O que ainda permanece que ndo mudou? E uma busca pelas permanéncias de si
mesmo.

14 Segundo Agostinho, a verdadeira identidade s6 pode ser compreendida por outrem por meio da “confissio”,
pois esta revela seus pensamentos e sentimentos, ou seja, o interior do individuo: “Mas os seus ouvidos ndo me
auscultam o coracd@o, onde eu sou o que sou. Querem, pois, ouvir-me confessar quem sou no interior, para onde
ndo podem lancar o olhar, o ouvido ou a mente” (Conf. X, 3, 4).

15Segundo David V. Meconi e Eleonore Stump (2016, p. 26), Agostinho precisava em sua carreira como bispo
de Hipona “[...] obter o apoio da maioria do clero, especialmente do metropolita da Numidia, arcebispo
Megalio”, por isso, pOs-se a escrever suas Confissoes para “[...] mostrar que sua conversao cristd era verdadeira
e que ele ndo era o simpatizante pagdo que fora quando partiu da Africa anos antes [...]”. Portanto, ela foi um
instrumento de defesa da autenticidade de seu cristianismo.
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3.2 Em Cartago: conversao'° a filosofia ciceroniana e ao materialismo maniqueista

Agostinho nasceu a 13 de novembro de 354 d. C., numa cidade africana chamada
Tagaste, na antiga Numidia (Souk-Ahras, na atual Argélia). “Seu pai, Patricio, era um homem
pobre, um tenuis municeps, cidaddo de recursos escassos”, sua mae, Monica, era crista, ambos
andavam mal vestidos (BROWN, 2005, p. 25).

Comecou seus estudos em Tagaste e continuou em Madaura. Em 370, aos 16
anos, depois de concluir os estudos primdrios, retorna para sua cidade natal e fica um ano sem
estudar por dificuldades financeiras. Nessa época, junta-se com uma concubina da qual tem
um filho e chama-lhe de Adeodato (Conf. 11, 2-6). Em 371, aos 17 anos, gracas a Romaniano,
um patroni'’ da comunidade (BROWN, 2005, p. 24), vai para Cartago para concluir sua
educagdo superior. No fim desse ano, morre seu pai (Conf. 111, 4, 7).

Durante seu curso superior, seguindo as leituras do curriculo, em 373, com 19
anos, 1& o Horténsio de Cicero. Este livro, uma obra perdida'®, era uma exortagio 2 filosofia,
um incentivo aos jovens para “amar a sabedoria”. “Amor” ¢ entendido platonicamente como
“busca”, “procura” de algo que falta, e “sabedoria” como um elemento perene que traria a
verdadeira felicidade, a beata vitta (vida feliz) '°.

Rememorando esta fase de sua vida, ele nos diz que depois dessa leitura,

imediatamente, se tornaram vis aos seus olhos as esperangas mundanas e passou a ambicionar

16Adotamos aqui o termo “conversdo” ndo como possuindo um significado estatico e final de mudanga, mas
como sendo um processo de busca que se altera e evolui de um estidgio a outro a propor¢do que as
investigacdes se aprofundam. Foi exatamente o que aconteceu com Agostinho em seu itinerdrio. Por isso,
caracterizamos a sua descoberta da filosofia ciceroniana e da doutrina maniqueista como sendo uma primeira
etapa de “conversdo” religiosa e ao mesmo tempo filoséfica, que por sinal alcanga seu auge na descoberta do
cristianismo neoplaténico em Mildo.

7No contexto da Africa romanizada, os patroni (“protetores”) eram homens ricos e influentes que geralmente
financiavam os estudos de jovens talentos das comunidades pobres que estavam ao seu redor. Patricio, pai de
Agostinho talvez fosse parente desse homem. Segundo Franco Jinior (2006), devido a crise do século III, o
sistema Estatal Romano criou uma série de tentativas reformistas que levou as camadas sociais a se
distanciarem. Foi quando comecgou a surgir o patrocinium, “laco de dependéncia que se criava entre um
camponés livre e um grande proprietdrio. Diante daquele opressor aparelho estatal de altas e constantes
exigéncias fiscais, muitos pequenos proprietarios, sem condi¢des de pagar, entregavam a sua terra a um
importante e influente personagem, colocando-se sob sua prote¢do” (FRANCO, JR. p. 84).

8Sobre isso Guimaraes (2014, p. 51) nos fornece a seguinte informagdo: “Trabalhos realizados por historiadores
e tedlogos alemdes encontraram alguns fragmentos do texto de Cicero, como € o caso de Ernest Feldmann no
artigo Der Einflussdes Hortensiusunddes Manichaismusauf das Denken derjungen Augustinus. Porém, mesmo
com esses recentes trabalhos de descoberta da ‘perdida’ obra de Cicero ainda ndo € certo qual o real contetido
deste didlogo ciceroniano”.

¥Como ja vimos no primeiro capitulo, essa busca na era helenistica tinha um caréter essencialmente religioso.
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com incrivel ardor a Sabedoria Imortal, um passo no retorno de sua alma a Deus: “Principiava
a levantar-me para voltar para vos” (Conf. 111, 4, 7) %°.

Segundo Peter Brown (2005), nesse primeiro momento “ele vivenciaria uma
mudanca profunda em sua vida: passaria por sua primeira ‘conversdo’ religiosa” (BROWN,
2005, p. 45, grifo nosso), mas paradoxalmente, se envolve com o maniqueismo, uma seita
com uma grande quantidade de adeptos na sociedade romana?®'.

Ao concluir seu curso no final de 374, no inicio de 375, aos 21 anos, passa a
ensinar retdrica na sua cidade natal. Comovido com a morte de um amigo em 376, muda-se
para Cartago. Em 380, aos 26, escreve seu primeiro livro intitulado De Pulchroet Apto (Do
Belo e Do Conveniente), dedicado a Hiério, um orador de Roma. Mas esta obra se perdeu.
Influenciado pelo maniqueismo, defendia nesse livro um materialismo filos6fico em que o
belo seria “[...] ‘0 que agrada por si mesmo’; € o conveniente ‘0 que agrada pela sua
acomodacdo a alguma coisa’” (Conf. IV, 15, 24).

Em 383, aos 29 anos, cheio de questionamentos, conhece Fausto, o grande bispo
maniqueista que visitava Cartago, a quem vai entrevistar. Decepciona-se com ele ao descobrir
que este nao era tao erudito como dizia sua fama (Conf. IV, 13-14;1V, 1, 1; V, 3; V, 6, 11).

As diversas leituras filoséficas feitas por Agostinho nesse periodo levaram-no a
questionar as doutrinas dos maniqueus (Conf. V, 3, 6). Um destes questionamentos, como
veremos, € sobre o problema do mal no universo, que estd diretamente ligada com outra

questdo: a da metafisica da interioridade.

3.3 Em Roma: suspensio do juizo (um periodo de ceticismo)

No mesmo ano, decepcionado com Fausto e insatisfeito com o trabalho de
professor em Cartago devido a indisciplina dos alunos, vai, sem sua mae saber, para Roma,
com o intuito de fazer carreira, pois ouvira dizer que os alunos ali eram mais aplicados.
Hospeda-se na casa de um amigo maniqueu, onde convalesce com uma febre muito forte

beirando a morte (Conf. V, 8-10).

20 Em Soliléquios 11, 10, 17, escrito 14 anos depois da leitura do Horténsio, ele nos indica os resultados dessa
leitura: desde entdo as riquezas deixaram de ser seu objeto de desejo e deram lugar a Sabedoria imortal. Eis a
primeira fase da interioridade agostiniana que sera desenvolvida ao longo de sua carreira filoséfica.

21Agostinho nos informa que existia uma grande quantidade de maniqueistas na cidade de Roma vivendo de
maneira discreta entre os membros da corte, por isso ele manteve as relacdes amigdveis com esse setor da
sociedade, para garantir privilégios e alcancar o sucesso profissional (Conf. V, 10, 19).
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O ceticismo da Nova Academia produz em sua mente um turbilhdo de dudvidas,
causando-lhe uma “suspensdo do juizo” (BROWN, 2005, p. 107) — Conf. V, 10, 19; 14, 25.
Nesse sentido, o ceticismo ocupou um importante papel na evolucdo do pensamento
agostiniano, servindo como um instrumento intelectual de demoli¢ao.

Mas os questionamentos vieram a medida que avangava nas leituras filosoficas: é
Deus um ser corruptivel e limitado pelo tempo e espaco? Se Deus estd em todo universo como
parte intrinseca, o mal corromperia a Deus ao penetrar as coisas? Se Deus € o criador de todas
as coisas e ¢ o Sumo Bem, de onde, pois vinha o mal? Teria Deus criado o mal?Comecou
logo a impugnar o dono da casa com seus questionamentos acerca das fragilidades dos livros
de Manés, o fundador da seita, pois “[...] desejava conferir cada um destes pontos com algum
vardao muito douto nos seus livros, para lhe tatear a opinido” (Conf. V, 11, 21).

Entretanto, ainda se mantém envolvido com os “discipulos” e os “eleitos” da seita,
pois dependia deles para sua estadia ali na cidade, porém “[...] com frouxidao e negligéncia.
[...] j4 a ndo defendia com o entusiasmo de outrora” (Conf. V, 10, 18-19). Entrevistou outra
vez um maniqueu, Elpidio, mas logo constatou que suas respostas também eram fracas.

Seus alunos de Roma ndo eram melhores. Embora ndo invadissem suas aulas com
badernas, como faziam os de Cartago, eram caloteiros, pois combinavam entre si a ndo pagar

os honordérios dos professores sumindo no periodo de pagamento (Conf. V, 12, 22).

3.4 Em Mildo: conversdo ao cristianismo neoplaténico?

Quatro acontecimentos especificos possibilitaram o surgimento da experiéncia de
interioridade em Agostinho: os sermdes e o exemplo de Ambrdsio, a leitura dos livros
neoplatonicos, a narracdo feita por Simpliciano da conversdo do erudito Mdério Vitorino e a
narracdo feita por Ponticiano sobre a conversdo de dois funciondrios imperiais. Cada evento
desses tem de forma direta ou indiretamente sua contribui¢do a uma atitude de interioridade

que se vera presente em Cassiciaco.

22Segundo Peter Brown (2005, p. 111): “em Mildo, grande parte do platonismo desenvolto e elegante era cristdo.
Essa mudancga, sumamente significativa, tivera inicio em Roma, em meados do século. Ali, um professor de
retérica, Mdrio Vitorino, ligara-se subitamente a Igreja cristd. Havia também traduzido Plotino e outros escritos
neoplatdnicos para o latim. Assim, os livros que a tradugéo colocara a disposi¢do de homens menos instruidos,
como Agostinho, tinham sido fornecidos por um homem que sabidamente morrera como cristao”.
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3.4.1 O encontro com o bispo Ambrdsio

Por volta de 384, alguns amigos maniqueus influentes na corte, conseguem para
Agostinho um emprego publico em Mildo como professor de retérica. Simaco, prefeito da
cidade e primo do bispo Ambrésio, propos um tema para Agostinho discursar a fim de avalié-
lo?. Foi logo aceito. Como funciondrio piiblico teria licenca para viajar pelas custas do

governo. Agostinho tinha alcancado o sucesso.

Visto que a corte imperial residia em Mildo, tratava-se de uma nomeacio
importante. O professor de retérica deveria proferir os panegiricos oficiais
sobre o imperador e os consoles do ano. Esses discursos seriam
criteriosamente preparados para divulgar os projetos da corte, de modo que o
retérico de sucesso se descobriria, sob muitos aspectos, um “ministro da
Propaganda” (BROWN, 2005, p. 83).

Embora a cidade de Mildo tenha sido o auge de seu sucesso profissional, mais
tarde ela se tornaria em sua memoria uma “cidade simbolica”, ganhando um significado
especial, pois ali se enfadaria da vida agitada de prazeres. Ela representaria seu encontro com
Ambrosio: “a Mildo cheguei, para visitar o bispo Ambrosio” (BROWN, 2005, p. 85-86).
Nessa cidade ele vivenciaria uma das mais bem documentadas experi€ncias de interioridade
da Antiguidade Tardia (BROWN, 2005).

Admirado e atraido pelos sermdes eloquentes de Ambrdsio, passou a assisti-lo
com mais frequéncia na igreja, pois como rhetor lhe interessava a técnica do discurso (Conf.
V, 13, 23). Porém, aos poucos o conteido dos sermdes foi chamando sua atengdo, pois o
bispo tinha um método de interpretar as Sagradas Escrituras desconhecido para ele: o método
alegorico.

Ao contrario de Agostinho, Ambrdsio ndo tinha nada de provinciano. Era de
familia nobre e teve uma educacdo classica. Era um padre erudito, lia grego e conhecia
profundamente a literatura cristd e pagd. “Era capaz de esquadrinhar os livros de uma
brilhante nova geracdo de bispos gregos e toda uma tradi¢do de erudicdo grega a fim de
oferecer a sua congregacdo alguns dos sermdes mais doutos e atualizados do mundo latino”
(BROWN, 2005, p. 99). Ele era um disseminador dos filésofos neoplatonicos. “Em seus

sermoes, havia recorrido a obra dos filésofos pagdos como quem recorria a uma antologia

2Simaco era pagio e disputava poder e influéncia com o bispo Ambrésio e com muitos outros funciondrios
cristdos da corte. Brown nos conta que foi uma jogada politica escolher Agostinho, ainda maniqueista, para
esse cargo de retdrico oficial, foi uma reagdo ao seu ressentimento diante da afronta de ndo conseguir por parte
do infante Imperador Valentiniano II que anulasse a lei que proibia a religido pagd tradicional de receber
recursos do Estado (BROWN, 2005, 84).
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espiritual, adaptando as conclusdes destes para frisar uma ou outra questdo como orador e
mestre de moral” (BROWN, 2005, p. 107).

Embora ndo aceitasse mais as doutrinas maniqueistas, ainda ndo compreendia as
afirmacOes da doutrina catélica sobre a imaterialidade de Deus e da responsabilidade moral
humana. Mesmo em crise de didvidas, decidiu enfrentar os maniqueistas pela forca do
argumento na tentativa de convencé-los sobre seus erros a0 mesmo tempo em que avangava
em suas investigacoes filos6ficas. Provisoriamente neutro, colocava a prova tudo mediante a
divida, sabendo, porém, que alguns filésofos no passado ja haviam escrito contra os
maniqueus. Mas os sermdes do bispo pareciam dar alguma esperanca de certeza e logo cedeu
a religido de seus pais se tornando cateclimeno na igreja.

Mbnica vem para Mildo e chega na primavera de 385 junto com a concubina de
Agostinho e seu filho, Adeodato. Fervorosa cristd e feliz por vé-lo frequentando a igreja, ela
logo conquista a admiracao do bispo Ambrdsio, do qual arranca elogios e consegue uma boa
amizade deste com seu filho, Agostinho (Conf. V, 14, 25; VI, 2, 2), que estava com seu
interior “[...] inquieto por discutir” questdes filoséficas (Conf. VI, 3, 3).

Desejava falar com Ambrésio sobre tais questionamentos, porém ele era
extremamente ocupado com deveres pastorais e com os estudos **. Ao testemunhar o bispo
em silenciosa, concentrada e dedicada leitura da Biblia, solitariamente absorvido em profunda
meditacdo, Agostinho fica impressionado, e resolve nio interromper, mas continua indo a
igreja para ouvir seus sermdes. E quando descobre a interpretacdo alegérica de Génesis 1,
262,

A interpretacdo dessa passagem negava a doutrina panteista dos maniqueus. Estes
defendiam a coexisténcia de duas substancias corpOreas, materiais, Opostas no universo: o
bem e o mal*®. O mal agiria no homem de maneira a tirar deste a autonomia da escolha (o

127

livre arbitrio) e exclui-lo da responsabilidade e da culpa moral“’. Deus, o sumo bem, seria um

ser que penetra todas as coisas, preenchendo-as e ocupando o espagco sem fim do universo.

2 Em Conf. VI, 3, 3, vemos que Ambrésio era para Agostinho uma figura distante, vivendo extremamente
ocupada com suas tarefas pastorais. Ele atendia “[...] multiddes dos homens de negdcios, a quem ele acudia nas
dificuldades [...]”, por isso ndo podia entrevista-lo pessoalmente. O pouco tempo que possuia era pra se
alimentar e ler.

% Onde diz que 0 homem é imagem de Deus.

2Conf. V, 10, 20: “[...] duas substincias opostas a si mesmas, ambas infinitas: a do mal, mais diminuta, € a do
bem, mais extensa. [...] o mal aparecia a minha ignorincia ndo sé como substincia, mas como substincia
corpérea, ja que a minha mente nio podia formular a ideia sendo dum corpo sutil, difundido pelo espago”.

YConf. V, 10, 18: “Ainda entio me parecia que ndo éramos nos que pecdvamos, mas nio sei que outra natureza,
estabelecida em nés. A minha soberba deleitava-se com nfo ter responsabilidades da culpa. Quando procedia
mal, ndo confessava a minha culpabilidade, para que me pudésseis curar a alma, ji que Vos tinha ofendido,
mas gostava de a desculpar e de acusar uma outra coisa que estava comigo e que nfo era eu, se bem que a
impiedade me tinha dividido contra mim mesmo!” (grifo nosso).
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Pois aquilo que ndo preenchesse espaco no universo equivalia ao ndo-ser’®. Ou seja, o ser
tinha que necessariamente existir como matéria, caso contrdrio seria o nada. Até o alimento,
tirado da natureza, seria uma particula de Deus, e comer, um privilégio apenas dos “eleitos”.
Atender a um faminto seria um erro capital®’.

Dessa forma o conceito de Deus era de um ser intrinseco ao universo e a ele
pertencente. Os maniqueus interpretavam Geénesis 1, 26 literalmente: se o homem € imagem
de Deus e possui forma e matéria, logo Deus também possui forma e matéria e, portanto é um
ser material. Na interpretacdo alegérica, porém, dizer que o homem € imagem de Deus, ndo
seria 0 mesmo que dizer que Deus tem um corpo material tal como o homem, mas o sentido
esta no fato de ser este um ser racional e um reflexo interior da Trindade (GILSON, 2010;
FERNANDES, 2007). O sentido do texto ndo € literal, mas espiritual, € o contato com todo
um universo literdrio de tradicdo platdnica possibilitou essa mudanca de eixo™’.

Esta negacdo da materialidade de Deus o impeliu a uma nova investigacao, pois as
explicacdoes de Ambrésio faziam muito sentido, embora tivesse algumas afirmacdes ainda
dificeis de compreender. Foi quando em Mildo, num dia em que devia declarar louvores ao
imperador menino Valentiniano II, um encontro com um mendigo bébado na rua causou-lhe

profunda reflexdo sobre o sentido da busca por felicidade (beata vitta). Tal mendigo, com

BConf. VII, 1, 1-2: “[...] apesar de ndo Vos conceber sob a forma de corpo humano, necessitava, contudo, de
Vos imaginar como sendo alguma cosia corpdrea situada no espaco, quer imanente ao mundo, quer difundida
por fora do mundo, através do infinito. [...] Tudo o que concebia como nio ocupando espaco me parecia um
nada absoluto, e ndo um vacuo, como sucederia se arrancdssemos um objeto dum lugar e este ficasse vazio de
qualquer corpo terrestre, imido, aéreo ou celeste. Com efeito, neste caso, um lugar vazio seria como que um
nada espagoso. [...] Vos imaginava como um Ser imenso, penetrando por todos os lados a massa do Universo e
alastrando-Vos fora dele, por toda parte, através das imensidades sem limites, de tal modo que a terra, o céu e
todas as coisas Vos continham e todas elas se acabavam em Vs, sem, contudo, acabardes em parte alguma.
[...] assim julgava que ndo s6 as substancias transparentes do céu, do ar e do mar, mas também as da terra eram
por Voés penetradas em todas as suas partes, grandes e pequenas, para receberem a vossa presencga [...] Estando
tudo assim impregnado por Vés, o corpo do elefante, pelo fato de ser maior e ocupar mais espaco que o de um
passaro, teria proporcionalmente mais de V6s que o corpo do pdssaro. E, deste modo, participando em
fragmentos, comunicarieis a vossa presenga as grandes e pequenas partes do Universo, respectivamente, com
grandes e exiguas porcdes de Vés mesmo”.

P Conf. 111, 10, 18: “[...] cheguei a extravagancia de crer que um figo, ao ser colhido, chorava, juntamente com a
mae, a figueira, lagrimas de leite! Mas se algum ‘santo’ comesse o figo, criminosamente colhido nao por ele,
mas por outrem, misturando-o nas suas entranhas, arrotando e gemendo entre oragdes, exalaria anjos e até
particulas de Deus! Essas particulas do soberano e verdadeiro Deus ficavam presas no fruto, a ndo ser que
fossem libertadas pelos dentes e estdbmago dum Eleito. [...] Julgava que aos frutos da terra se devia mais
piedade do que aos homens para quem o solo os produz. Pois se algum esfomeado, que nao fosse maniqueista,
me pedisse de comer, o dar-lhe umas migalhas quase me parecia merecer a pena capital”.

30 Para uma explicagiio mais detalhada sobre esse ponto de vista adotado por Agostinho, ver, por exemplo, as
explicacdes de: FERNANDES, 2007, p. 17-24 e GILSON, 2010, p. 64-65. Christopher Stead (1999, p. 71), por
sua vez, diz que “a doutrina segundo a qual o homem, no seu aspecto espiritual, ¢ realmente semelhante a
divindade recebe boa fundamentacdo da parte dos filésofos. Os pitagdricos, por exemplo, falavam de uma
‘centelha divina’, de um ramo da natureza divina aprisionado e submerso em nossos grosseiros e recalcitrantes
corpos”. Ele também observa que no Timeu 29c-30a, Platdo disse que Deus desejou que todas as criaturas
fossem semelhantes a ele.
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poucas moedas e tom humoristico, demonstrava felicidade, embora temporal, mas ele, mesmo
com sucesso profissional, vivia ambicionando a felicidade por meio de inquietacdes e
ocupacoes diversas que o levavam a um esvaziamento de sentido (Conf. VI, 6, 9).

Ao se aprofundar nos estudos, seus questionamentos também se aprofundaram.
Qual a causa do mal no universo? E Deus? Se Deus é bom, como pode ele ter feito o mal? O
mal no universo poderia ser nocivo a Deus ao se misturar com alguma coisa em que Deus
esta? Se for assim, Deus seria corruptivel? O mal da alma humana que o leva ao pecado isenta
o homem da culpa, visto ser uma forca superior a ele? Mas na verdade quando o homem
pratica alguma coisa boa ou ruim, ele tem a evidéncia em si mesmo que foi ele quem quis ou
ndo quis praticar. Mas onde estd a origem do homem querer praticar o mal?3!. Ao criar o
universo e o homem ele deixou neles alguma coisa que ndo se transformasse em bem? Se for
assim, porque entiao?

Ele queria compreender o mal como algo de positivo. Mais tarde formulou o
conceito de mal como auséncia do bem, destituido de ser, o mal como nao-ser (Conf. VII, 13,
19; VII, 16, 22). A imaginacdo de Agostinho ndo possibilitava ainda a compreensdo da
realidade imaterial e incorpdrea de certos conceitos. Como ele mesmo diz em Confissoes VI,

7,11:

[...] investigava angustiadamente a origem do mal. Que tormentos aqueles do
meu coragdo parturiente! Quantos gemidos, meu Deus! Quando em siléncio,
esforcadamente, Vos procurava, grandes clamores se dirigiam a vossa
misericérdia. Eram angtstias tdcitas da minha alma. Vs sabieis o que eu
padecia, mas nenhum homem o sabia. [...] Mas todas “as lamentagdes que
rugiam do fundo do meu coragdo” iam ter aos vossos ouvidos; “diante de
Vs estava o meu desejo, mas a luz dos vossos olhos ndo estava em mim”,
porque ele estava dentro, e eu estava fora. Nem ela precisava de espaco. Mas
eu fixava a atencio naquelas que sdo contidas pelo espacgo, sem af encontrar
um sitio para descansar .

Esta declaracdo, que faz um jogo poético com fragmentos tirados dos Salmos
(Salmos 37, 9-11), revela o estado psicolégico e emocional (interior) vivido meses antes da

conversdo. Enquanto ele procurava o esclarecimento dos problemas filosoficos “fora de si”,

3 Conf. VII, 3, 5: “Por isso, quando queria ou ndo queria uma coisa, tinha a certeza absoluta de que ndo era outro
sendo eu que queria ou ndo queria, experimentando cada vez mais que ai estava a causa do meu pecado. [...]
Mas de novo refletia: ‘Quem me criou? Nao foi o meu Deus, que € bom, e ¢ também a mesma bondade? Donde
me veio, entdo, o querer eu o mal e ndo querer o bem? [...] Se foi o0 demdnio quem me criou, donde é que veio
ele? E se, por uma decisio de sua vontade perversa, se transformou de anjo bom em demoénio, qual € a origem
daquela vontade méa com que se mudou em diabo, tendo sido criado perfeito por um Criador tdo bom?’” (grifo
Nnosso).
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no espaco corporeo da matéria, a luz dos olhos de Deus que revela a verdade estava “dentro

de si”. Ele estava fora e a luz de Deus dentro, eis o desencontro.

3.4.2 A leitura dos livros neoplatdnicos

Agostinho estd interpretando seu passado antes da conversao como um tempo em
que ainda ndo havia descoberto o espaco interior da alma. Tal avaliacdo narrativa nos mostra
que o eixo de sua pratica filosofica ainda ndao havia descoberto a interioridade, evento que
acontecerd apenas apés a leitura dos livros neoplatdnicos?, e mais tarde com a leitura dos
Salmos e das epistolas de Paulo. As leituras desses livros o ajudaram a uma reflexdo voltada
para o interior do ser, onde o encontro com seu préprio eu se deu em meio a turbuléncia da
contradi¢cdo interna da vontade, como veremos adiante.

Em Confissoes VII, 9, ele narra a descoberta dos livros neoplatdnicos por meio

“[...] dum certo homem, intumescido por monstruoso orgulho [...]”*

, € explica como eles
ajudaram a esclarecer os problemas filos6ficos que estava empenhado a solucionar. Segundo
Agostinho, esses livros ensinavam em linhas gerais as mesmas coisas do Evangelho de Joao
sobre o Verbo de Deus®*. Todavia, essa relacdo do Verbo de Deus com os ensinamentos
neoplatonicos nao foi imediata na leitura, mas uma compreensao posterior, uma vez que nessa
época conhecia pouquissimo da Biblia, para ele Jesus era apenas “[...] um homem de
excelente sabedoria, que ninguém poderia igualar [...]” (Conf. VII, 19, 25).

O Deus que Agostinho estava aprendendo era o Deus dos filésofos platonicos, o

Uno Bem de Plotino, e ndo o Deus dos cristdos. Uma vez compreendendo estes livros e se

320s homens doutos do Baixo Império Romano “[...] viam-se como participantes de um renascimento da
filosofia. Um século antes, haviam-se redescoberto a doutrina auténtica de Platdo: as nuvens se haviam desfeito
e este, que era o ensinamento ‘mais refinado e esclarecido’ da filosofia, pudera reluzir com todo o seu brilho
nos textos de Plotino — uma alma tdo préxima de seu antigo mestre que, nele, Platdo parecia reviver. Esses
homens chegavam mesmo a ter sonhos em que os fildsofos lhes expunham ‘maximas platonicas’ durante seu
sono. Damos a esse movimento o nome de ‘neoplatonismo’, porém os participantes davam-se o nome de
‘platénicos’ — Platonici puros e simples, ou seja, herdeiros diretos de Platio” (BROWN, 2005, p. 110).

3As leituras dos livros neoplatdnicos, especialmente de Plotino, eram moda na sociedade milanesa do Baixo
Império Romano e os diversos homens de instru¢do superior se orgulhavam de serem “platonicos” (BROWN,
2005). Segundo Brown (2005, p. 113) “s6 nos ¢é possivel reconstituir com dificuldade quais teriam sido esses
livros e quem os escreveu. Ao que parece, estariam incluidos muitos tratados de Plotino, na traducdo de Mario
Vitorino para o latim e, possivelmente, pelo menos um livro de Porfirio, hoje perdido”.

34Essa comparagdo ndo € a toa. Brown (2005, p. 112) nos explica que “para um platdnico cristdo, a histéria do
platonismo parecia convergir muito naturalmente com o cristianismo. Ambos apontavam na mesma direcao.
Ambos eram radicalmente extramundanos”. Nao somente isso, mas conforme lemos nas Confissées, Agostinho
constantemente reforca as conclusdes das leituras dos livros neoplatdnicos com varias passagens biblicas. Por
exemplo: “Mas depois de ler aqueles livros dos platonicos e de ser induzido por eles a buscar a verdade
incorporea, vi que ‘as vossas perfei¢cdes invisiveis se percebem por meio das coisas criadas’ (Conf. VII, 20,
26).
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inserindo dentro desse ambiente intelectual, passou a se “inchar” orgulhosamente assim como
faziam outros neoplatonicos, julgando ter alcangado seu objetivo: ser um sabio (Conf. VII, 20,
26).

A leitura da Biblia veio posteriormente, todavia esses livros neoplatonicos lhe
sugeriram pela primeira vez uma atitude de interioridade, de um voltar-se para dentro de si
mesmo em busca de respostas (um ensimesmar-se): “Em seguida aconselhado a voltar a mim
mesmo, recolhi-me ao coragdo |[...] Entrei, e, com aquela vista da minha alma, vi, acima dos
meus olhos interiores € acima do meu espirito, a Luz imutavel” (Conf. VII, 16, grifo nosso).

Nao sabemos exatamente quais as passagens desses livros possibilitaram essa
experiéncia de interioridade, mas sabemos que nas Enéadas VI, 9, 11, Plotino escreveu algo
semelhante acerca do retorno da alma ao Uno por meio do “€xtase”. Esse €xtase seria um
estado de hiperconsciéncia e hiperracionalidade experimentada pelo individuo no momento da
contemplacao religiosa. “A alma, no €xtase, v€ a si mesma ‘endeusada’ e tornada participante
do Uno e, portanto, em certo sentido, plenamente assimilada ao Uno, ou, como diz Plotino
com bela expressao metaforica [...] ¢ uma ‘fuga do s6 para o S6’” (REALE; ANTISERI,
2003a, p. 371).0 contemplante ficaria como que “[...] raptado e absorvido em tranquila
solidao e absoluta quietude, ndo se afastando nunca da sua esséncia nem jamais voltando-se
ao redor, mas completamente estavel e como que tornado a préopria quietude” (PLOTINO
apud REALE; ANTISERI, 2003a, p. 371-372).

Plotino também, a semelhanca de Séneca e de Marco Aurélio, descarta a
necessidade das estdtuas na experiéncia religiosa e das belezas exteriores aos sentidos
corporais. As estdtuas seriam uma segunda visdo dessa beleza, pois a verdadeira seria uma
visdo interna da alma, seria um “[...] outro modo de ver, um éxtase, uma volta a esséncia
simples, uma potencializacdo de si, desejo de conjuncdo e quietude e processo de
compenetracao [...]” (idem). No fim desse exercicio de contemplagao

z

[...] o que permanece para aquele que tudo transcende é o proprio
Transcendente. Com efeito, a natureza da alma jamais chegard ao ndo-ser
absoluto, mas, caindo para baixo, chegara ao mal, isto é, ao ndo-ser relativo,
e ndo ao absoluto. Quando, ao contrério, tiver percorrido o caminho inverso,
ndo a outro, mas a si propria chegard, e assim, ndo estando em outro, nio
quer dizer que ela esteja no nada, mas em si mesma; e estar apenas s6 em si
mesma e ndo no ser quer dizer estar em Deus. Cada um, com efeito, nio se
torna esséncia, mas superior a esséncia porque se compenetra com Deus. Se,
portanto, alguém souber contemplar-se assim, terd a si mesmo como imagem
de Deus e, se ultrapassa de si para Ele, como da imagem para o exemplar,
alcancara o fim de seu caminho. Mas se cair da contemplagdo, de novo,
reavivando a virtude que esta nele e reconhecendo-se inteiramente disposto,
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poder4 elevar-se da virtude para o pensamento e da sabedoria até Deus. Esta
€ a vida dos deuses e dos homens divinos e bem-aventurados: libertacdo das
coisas de cd embaixo, vida livre das amarras corporeas, fuga do so para o
S6 (PLOTINO apud REALE; ANTISERI, 2003a, p. 372, grifo nosso).

Esse processo de elevacdo da alma até Deus é mediante um esforco da virtude
intrinseca a prépria alma do individuo. A filosofia da interioridade de Plotino € como ele
mesmo coloca, um exercicio de compenetracdao. Essa linguagem levaria Agostinho a uma
conversao de uma busca exterior de Deus a uma busca interior.

Ao se deparar com “[...] o veneravel estilo (da Sagrada Escritura) [...]” (Conf. VII,
21, 27), ele diz que notou que tudo o que de verdadeiro tinha lido nos livros platonicos se
encontrava na Biblia. Mas essa confirmacao também € acompanhada de uma diferenciacdo: os
livros neoplatdnicos ndo ensinavam acerca do dilema interior das duas vontades guerreando
dentro do homem, tal como em Romanos 7, 22-24, e nem sobre a maneira de vencer tal
dilema®.

No auge dos seus 32 anos de idade, ele se sentia preso aos prazeres sexuais, €
somente por isso atrasou seu batismo. Em 386, em Mildo, Ambrésio ndo tinha tempo para
ouvir suas inquietacdes da alma (Conf. VI, 15, 25; VI, 11, 18; VIII, 1, 1), por isso teve a ideia

de conversar com o bispo Simpliciano, um velho padre preceptor espiritual de Ambrésio.

3.4.3 A narragdo do bispo Simpliciano sobre a conversao de Mario Vitorino

Simpliciano parabenizou Agostinho por ter lido os livros dos platonicos, pois eles
“[...] sugerem de todos os modos, Deus e seu Verbo” (Conf. VIII, 2, 3). E ao saber que ele os
leu na tradugdo feita por Mario Vitorino, um grande retérico de Roma, aproveitou para contar
que o conhecera pessoalmente e que no fim de sua vida este se convertera ao cristianismo
catdlico, causando espanto em todos na cidade de Roma.

Essa histéria de conversdo muito impressionou Agostinho®¢, ao ponto de levé-lo

pela primeira vez a uma experiéncia de conflito interior entre duas vontades opostas. Esse

3Conf. VI, 21, 27: “Efetivamente, ainda que o homem se deleite na ‘lei de Deus, segundo o homem interior’,
que fard ele ‘perante a outra lei dos seus membros, que recalcitra contra a lei do seu espirito e o cativa na lei do
pecado, escrita nos seus membros’? [...] Que fara o infeliz homem? ‘Quem o livrard deste corpo de morte,
sendo a vossa graga por Jesus Cristo Nosso Senhor’”.

3 A admiracio de Agostinho se deu pelo fato de que Mario Vitorino, naquela ocasiio um erudito
conhecidissimo no mundo intelectual latino, tradutor dos classicos da literatura grega, escritor e filésofo, ndo
teve vergonha de se fazer “servo de Cristo” e de se sujeitar ao “oprobrio da cruz”. Em Confissoes VIII, 2, 3, ele
diz: “[...] ele, o célebre e doutissimo ancido, perito em todas as artes liberais, leitor e critico de tantas obras

filoséficas, preceptor de tantos senadores ilustres; ele, que, pelo seu insigne e notdvel magistério, merecera e
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evento possibilitou um encontro com seu “eu” interior. O capitulo 5 do livro VIII das
Confissoes é dedicado a narrar essa experiéncia vivenciada poucos meses antes de ir para

Cassiciaco.

Logo que o vosso servo Simpliciano me contou tudo isso de Vitorino,
imediatamente ardi em desejos de imitd-lo. De fato, toda a sua narragdo tinha
este mesmo fim em vista [...] Por isso eu suspirava, atado, ndo pelas férreas
cadeias duma vontade alheia, mas pelas minhas, também de ferro. O
inimigo dominava o meu querer, ¢ dele me forjava uma cadeia com que me
apertava. Ora, a luxiria provém da vontade perversa; enquanto se serve a
luxdria, contrai-se o hdbito; e, se ndo se resiste a um hdbito, origina-se uma
necessidade (Conf. VIII, 5, 10).

A narrativa fez surgir em Agostinho o desejo de imitacdo. Para explicar os
sentimentos que experimentou, ele utiliza a analogia da “cadeia”. Essa cadeia que o prendia
era o meio pelo qual o inimigo dominava o seu guerer e sua vontade, ela seria constituida por
“anéis entrelagados”, operando num processo natural: (1) a vontade da luxtria leva a pratica;
(2) a prdtica da luxiria leva ao habito e, (3) o hdbito da préatica da luxiria leva a uma
necessidade na alma. Essa relagdo entre vontade, prdtica, hdbito e necessidade, explicaria a
condicao de “prisao” do homem em relacdo ao pecado (Conf. VIII, 5, 10). Essa experi€ncia
foi vivenciada como sendo de duas vontades conflitantes dentro de si que dilaceravam sua

alma:

A vontade nova, que comegava a existir em mim, a vontade de Vos honrar
gratuitamente e de querer gozar de Vds, 6 meu Deus, tinico contentamento
seguro, ainda se ndo achava apta para superar a outra vontade, fortificada
pela concupiscéncia. Assim, duas vontades, uma concupiscente, outra
dominada, uma carnal e outra espiritual batalhavam mutuamente em mim.
Discordando, dilaceravam-me a alma (Conf. V11, 5, 10, grifo nosso).

Essa compreensao do dualismo interno da vontade nao € elaboragdo da época em
que escreve as Confissoes, mas segundo o que ele mesmo nos informa, ja na época em que
desejou imitar a Madrio Vitorino, lera as cartas de Paulo: “Por isso, compreendia, por

experiéncia propria, o que tinha lido. Entendia agora como ‘a carne tem desejos contra o

aceitara a honra que os cidaddos desse mundo t€m por mais excelsa — uma estdtua no Foro romano; ele, até
aquela idade o adorador dos idolos e o coparticipante dos ritos sacrilegos, com que entdo quase toda a nobreza
romana, apaixonada, inspirava ao povo o culto de Osiris [...]; ele, enfim, o velho Vitorino, que por tantos anos
defendera esses deuses com aterradora eloquéncia”. Vitorino lera ocultamente durante algum tempo a literatura
cristd em busca da verdade, o que levara a confidenciar a Simpliciano: “Sabes que ja sou cristdo?” (Conf. VIII,
2, 4). Sua conversao foi um espetdculo na cidade, durante o batismo a multidio acompanhava atentamente suas
palavras na confissdo de fé costumeira, o que foi seguida por uma forte aclamacdo do seu nome: “Vitorino,
Vitorino!” (idem).
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espirito, e o espirito tem-nos contra a carne’” (Conf. VIII, 5, 11, grifo nosso). As passagens

lidas por ele foram Gdélatas 5, 17°’e Romanos 7, 15-20%%:

Eu, na verdade, vivia em ambos: na carne e no espirito. Vivia, porém, mais
naquele que aprovava em mim (no desejo do espirito contra a carne), do que
no outro que em mim condenava (no desejo da carne contra o espirito). Com
efeito, neste ja ndo era eu quem vivia, visto que, em grande parte, o sofria
mais contra a vontade, do que o praticava de livre arbitrio. Mas, enfim, o
hébito, que combatia tanto contra mim, provinha de mim, porque, com atos
da vontade, eu chegava onde ndo queria (Conf. VIII, 5, 11, grifo nosso).

Agora ja nao se tratava mais de uma questdo de compreensdo intelectual das
doutrinas, ele havia superado cada etapa do maniqueismo®®, mas agora o problema era de
autodominio da vontade, do querer e do nao-querer. Sua alma é dilacerada num conflito
interno entre duas vontades opostas: a vontade da concupiscéncia do pecado e a vontade de
servir a Deus em obediéncia. A expressdo “ja ndo era eu” aponta para uma sofisticada

descoberta do outro eu dentro de si, de um “eu’ ainda ndo reconciliado consigo mesmo.

540

Utilizando a linguagem de Romanos 7, 22-25, ele continua explicando tal experiéncia:

Deleitava-me com a vossa Lei segundo o homem interior, mas em vao,
porque em meus membros outra lei repugnava a lei do meu espirito, e me
mantinha cativo na lei do pecado que estd em meus membros. Com efeito, a
lei do pecado € a violéncia do habito, pela qual a alma, mesmo contrafeita, é
arrastada e presa, mas merecidamente, porque, querendo, se deixa
escorregar. Ah! Miseravel de mim! “Quem me livrard deste corpo mortal,
sendo a vossa graca, por Jesus Cristo Nosso Senhor?” (Conf. VIII, 5, 12).

3 Em Gdlatas 5, 16 e 17 encontramos as seguintes palavras: “Ora, eu vos digo, conduzi-vos pelo Espirito e ndo
satisfareis os desejos da carne. Pois a carne tem aspiragdes contrdrias ao espirito e o espirito contrarias a carne.
Eles se opdem reciprocamente, de sorte que ndo fazeis o que quereis” (Biblia de Jerusalém). Embora nédo
citadas é bem provavel que também as passagens de Romanos 8, 4-8; Colossenses 3, 5-10 e outras semelhantes
pudessem fazer parte desse filtro de leitura de Agostinho.

38 “Realmente nio consigo entender o que fago; pois ndo pratico o que quero, mas fago o que detesto. Ora, se
faco o que ndo quero, reconheco que a Lei é boa. Na realidade, ndo sou mais eu que pratico a a¢do, mas o
pecado que habita em mim. Eu sei que o bem ndo mora em mim, isto €, na minha carne. Pois o querer o bem
estd ao meu alcance, ndo, porém o praticid-lo. Com efeito, ndo fagco o bem que quero, mas pratico o mal que
ndo quero. Ora, se faco o que ndo quero, ja ndo sou eu que ajo, e sim o pecado que habita em mim” (Biblia de
Jerusalém).

¥Conf. VIII, 5, 11: “Eu ja ndo tinha mais aquela escusa pela qual ordinariamente me parecia que, se ainda ndo
desprezava o mundo, para Vos servir, era porque tinha uma luz incerta de verdade. Ja ndo tinha essa escusa,
pois a luz também j4 era certa para mim. Porém, ainda ligado a terra, recusava alistar-me no Vosso exército, e
temia tanto ver-me livre de todos os impedimentos como se receasse ficar preso”.

40 “Comprazo-me na lei de Deus segundo o homem interior; mas percebo outra lei em meus membros, que peleja
contra a lei da minha razdo e que me acorrenta a lei do pecado que existe em meus membros. Infeliz de mim!
Quem me libertard deste corpo de morte? Gragas sejam dadas a Deus, por Jesus Cristo Senhor nosso. Assim,
pois, sou eu mesmo que pela razdo sirvo a lei de Deus e pela carne a lei do pecado” (Biblia de Jerusalém). Ver
também: 2Cor. 4, 1; Rom. 8, 10; Ef. , 17; 2Tim. 3, 2.
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3.4.4 A narracdo de Ponticiano sobre a conversdo de dois agentes imperiais

Esta situagdo de contradi¢do interna se intensificou quando recebeu alguns dias
depois da entrevista com Simpliciano, a visita de seu amigo Ponticiano, um cristao catdlico,
alto funciondario do paldcio imperial e compatriota africano. Este lhe narrou outra histdria de
conversdo, que dessa vez o levou a conversao definitiva ao cristianismo catdlico neoplatdnico.
Ponticiano chegou a casa de Agostinho exatamente quando este estava lendo as epistolas de
Paulo em um cdédice. Nessa ocasido, morava com ele em Mildo: Alipio e Nebridio. Este
ultimo substituia Verecundo nas aulas, pois estava ausente da cidade. Alipio ouviu a narra¢do
junto com Agostinho e foi testemunha de sua luta consigo mesmo.

Ao pegar o cddice de cima da mesa, pensando ser um dos livros filoséficos
costumeiros, Ponticiano se surpreendeu ao saber que Agostinho estava lendo a Biblia. Entdo,
passa a narrar a histéria de Santo Antonio e dos monges do Egito, fala da multidao de
mosteiros e dos costumes mondsticos ja bastante desenvolvidos e conhecidos na época, porém
ainda desconhecidos por Agostinho e Alipio (Conf. VIII, 6, 15)*!.

Ponticiano narra, de modo especial, um acontecimento inusitado, a conversao de
dois de seus companheiros de trabalho, agentes dos negécios do imperador, que aconteceu na
cidade de Tréveris. Quando eles passeavam pelo jardim aos pés da muralha, por volta do
meio-dia, dois desses companheiros chegaram numa cabana em um sitio e encontraram alguns
eremitas seguidores da ordem de Santo Antonio. Ali tiveram contato com o livro da Vida de
Santo Antdo (escrita por Santo Atandsio). Comecaram a ler e a2 medida que iam lendo se
enchiam de “[...] santo amor e salutar confusdo” (Conf. VIII, 6, 15), e comecaram a se

questionar um ao outro:

“[...] Onde pretendemos nods chegar com todos estes trabalhos? Que
buscamos? Por que razdo militamos? Que esperanca maior podemos
conceber no palécio, do que sermos validos do imperador? Mas, para isso,
quanta incerteza e quantos perigos?! Quantos perigos para chegar a um
perigo ainda maior? E quando 14 chegaremos nds? Porém, se eu quiser ser
amigo de Deus, posso sé-lo desde j4, imediatamente”. Disse essas palavras,
e, agitado, exaltado por aquela gestacdo de vida nova, lancou de novo os
olhos ao livro. Lia e transformava-se interiormente, onde sé Vos o vieis
(Conf. VIII, 6, 15, grifo nosso).

Estas eram as mesmas perguntas feitas por Agostinho em seu interior. A situacao

desses homens era um espelho da condicdo espiritual na qual ele se encontrava naquele

4! Nessa época, Agostinho ainda era bastante desinformado sobre o cristianismo e suas manifestagdes.
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momento. Depois da agitacdo emocional, os agentes do governo se entregaram
incondicionalmente a vida mondstica e ndo voltaram mais com Ponticiano ao paldcio, mas se
converteram ali mesmo. Ponticiano se lamentou junto com seu companheiro por ndo terem a
mesma coragem daqueles homens. Isso mostra os sentimentos e ideais que circulavam na vida
dos cortesdos cristaos piedosos da época, sentimentos estes que também eram compartilhados
por Agostinho e seus amigos Alipio, Nebridio e Verecundo, mas num ambito da vida
filos6fica*’. Novamente vemos aqui uma dramditica e espetacular conversdo religiosa na

Antiguidade Tardia. Estas narracdes tiveram impacto sobre sua mente.

3.4.5 A conversdo de Agostinho: sua magna experiéncia de interioridade

Do capitulo 7 até o capitulo 12 do livro VIII das Confissoes, encontramos uma
parte dedicada a rememoracao e a reflexdo sobre o momento interior de sua conversdo. Peter

Brown nos explica o que era entendido como “conversdao” naquele momento:

“Conversdao” ¢ um termo muito vasto: qudo dramaticamente viria essa
reorientagdo a alterar a vida de Agostinho? Também “Filosofia” poderia
significar muitas coisas: qual era a natureza exata dessa “Filosofia”? Como
se viu, a “conversdo” de Agostinho a “Filosofia” é um dos registros mais
plenamente documentados desse tipo de mudanca no mundo antigo; seu
curso foi dos mais complexos, e a forma final que emergiu, das mais
idiossincraticas (BROWN, 2005, p. 124).

Para Ribeiro (2007, p. 55), “[...] a conversao de Agostinho ¢ a sua experiéncia
magna de interioridade”, foi um momento fundamental para a construcao de sua doutrina. Ela
foi aos poucos se transformando em obras filos6ficas e teoldgicas ao longo de sua vida.

A narragdo de Ponticiano causou em Agostinho um novo encontro com o seu “eu”
interior, uma reflex@o sobre si mesmo, mas dessa vez dialdgica, auto interrogativa, em que a
consciéncia convencida de todas as questdes doutrindrias lhe faz perguntas profundas até ele

se “roer interiormente”, uma violenta “conversagdo consigo mesmo” dentro de sua alma.

Isto me contava Ponticiano. Mas Vés, Senhor, enquanto ele falava, fazieis-
me refletir sobre mim mesmo, tirando-me da posicdo de costas em que me
tinha posto para eu préprio me nio poder ver. Colocdveis-me perante o meu
rosto, para que visse como andava torpe, disforme, sujo, manchado e

“2Ver por exemplo: Conf. VI, 6-14, onde vemos o desejo de Agostinho e de seus amigos em criar uma
comunidade filoséfica isolada da agitacdo do século, uma ideia que tiveram muito antes de serem cristdos e de
saberem da existéncia de mosteiros e ascetas.
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ulceroso. Via-me e horrorizava-me. [...] Colocdveis-me a mim mesmo diante
de mim, e arremessdveis-me para a frente dos meus olhos, para que,
‘encontrando a minha iniquidade, a odiasse. [...] Veio entdo o dia em que me
vi todo nu, sob as repreensdes da consciéncia: ‘Onde estd a tua palavra?
Nao dizias que era por causa da incerteza da verdade que ndo atiravas com
fardo da tua vaidade? J4 tens a certeza e ainda o fardo te carrega, quando
outros, que nao se mataram em procurd-la, nem meditaram dez anos ou mais,
em tais assuntos, recebem asas nos seus ombros mais livres. Assim me roia
interiormente, confundindo-me com horrivel e acentuada vergonha,
enquanto Ponticiano falava. Finda a conversa e alcangcando o fim a que viera,
partiu. E eu voltei a mim. O que ndo proferi contra mim mesmo? Com
acoites de palavras ndo flagelei a alma, para que seguisse o impulso que eu
fazia para ir atrds de V6s? Mas ela, renitente, recusava sem se escusar.
Todos os argumentos estavam desfeitos e refutados. S6 ficara nela um mudo
temor. A alma tinha medo, como da morte, de ser desviada da corrente do
vicio em que ia apodrecendo mortalmente (Conf. VIII, 7, 16-18).

Embora fugisse de si, a narrativa de Ponticiano alcancava o seu objetivo: trazia a
tona seu estado de indecisdo, e a medida que a sensacdo de auto cobranga crescia, se
transformava numa condi¢do interna dramatica. Ele se viu nu “sob as repreensdes da
consciéncia”, que passa a lhe interrogar e a lembrar das promessas que ele fez a si mesmo.

Depois que Ponticiano foi embora, ficaram sozinhos na casa. Entdo,
experimentando um tumulto no peito, na sua “casa interior”, o coragdo se precipita sobre
Alipio e comecga a fazer muitas perguntas sobre o sentido da existéncia. Mas ninguém era
capaz de evitar a ardente luta interna travada na alma, o que causava solidao. Afastando-se de
Alipio, vai para um jardim contiguo a casa e ali chora intensamente em luta contra si mesmo,
fazendo gestos inusitados de desespero: agarrando o cabelo, ferindo a testa, apertando os

joelhos... E quando descobre que o querer ndo é poder:

Fiz, portanto, muitos movimentos, quando o querer ndo era o mesmo que o
poder. Nao fiz o que incomparavelmente desejava muito mais, apesar de o
poder fazer logo que quisesse, porque, para o querer, basta querer
sinceramente. Ora, aqui a faculdade de poder identificava-se com a vontade;
o querer era jd praticar. E, contudo, ndo acontecia assim, porque o corpo,
movendo ao minimo sinal os membros, obedecia mais facilmente a vontade
fraquissima da alma, do que a prépria alma se obedecia a si mesma para
efetuar a sua grande vontade, s6 com a vontade (Conf. VIII, 8§, 19).

Segundo Geovanni Reale e Dario Antiseri, foi “Séneca que trouxe para o primeiro
plano este conceito [0 da vontade], do qual os filosofos gregos ndo tém correspondente exato”
(REALE; ANTISERI, 2003a, p. 328, grifo nosso). Para os gregos para praticar o bem bastava
“conhecer”, mas na tradicao latina ndo basta apenas “conhecer” o bem, mas “querer”, ou seja,

ter vontade de pratica-lo.
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Agostinho chegara a2 mesma conclus@do. Embora para os membros do corpo se
moverem fosse preciso apenas uma fraquissima vontade da alma, para a alma, no entanto, era
dificil obedecer a si mesma diante de uma ordem®. A alma quer e ndo quer ao mesmo tempo.

Entdo, porque ndo consegue obedecer? Isso porque ela

[...] ndo quer totalmente. Portanto, também ndo ordena terminantemente.
Manda na proporcido do querer. Nao se executa o que ela ordena enquanto
ela ndo quiser, porque a vontade € que manda que seja vontade. Nao € outra
alma, mas € ela prépria. Se ndo ordena plenamente, logo ndo € o que manda,
pois, se a vontade fosse plena, ndo ordenaria que fosse vontade, porque ja
ndo era. Portanto, ndo € prodigio nenhum em parte querer € em parte nao
querer, mas doenca da alma. [...] Sdo, pois, duas vontades (Conf. VIII, 9,
21).

Essa experiéncia o ajudava a rachar definitivamente com a doutrina maniqueista
das duas naturezas que tirava a responsabilidade moral do homem e o eximia da culpa do
pecado, pois “[...] era eu que queria e era eu o que ndo queria; era eu mesmo. Nem queria,
nem deixava de querer inteiramente. Por isso me digladiava, rasgando-me a mim mesmo. |...]
N3ao indicava a natureza duma alma estranha [...]” (Conf. VIII, 10, 22). Nao era uma natureza
estranha a si mesmo que o obrigava a nao querer ou a praticar o mal, mas era a alma que
queria e ndo queria ao mesmo tempo deliberadamente, consistindo nisso sua enfermidade.
Portanto, para fazer com que a alma obedecesse a si mesma, apenas o querer ndo era
suficiente, era preciso querer decididamente, sem hesitacoes.

Nesse conflito interno nao era apenas a “voz de sua consciéncia” que falava ao
seu “ouvido da alma”, mas também ao mesmo tempo as suas “bagatelas e vaidades” o
sacudiam e falavam baixinho: “Entdo, despedes-nos? Daqui por diante, nunca mais te serd
licito fazer isto e aquilo...?” (Conf. VIII, 11, 27). Também “a continéncia”** o lembrava de
muitas pessoas santas de todas as idades que tomaram a decisdo que ele estava prestes a

tomar:

Entdo, ndo poderds fazer o que estes fizeram? E porventura por si mesmos
que estes o podem fazer? Nao € por virtude de seu Deus e Senhor? Foi o
Senhor seu Deus que me entregou a eles. Por que te apdias em ti, ficando
assim instavel? Lancga-te n’Ele e ndo temas! Ele ndo fugird de ti, e tu ndo
cairas. Lanca-te confiadamente, e Ele, recebendo-te, curar-te-a. [...] Esta
controvérsia em meu coragdo era apenas eu a lutar comigo mesmo (idem).

BConf. VIII, 9, 21: “A alma ordena que a alma queira; e, sendo a mesma alma, ndo obedece”.
4 A “continéncia” é a castidade que insta com ele a uma decisdo de viver sem os prazeres sexuais. Sua decisio
de se converter significava a entrega ao ascetismo.
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Vale aqui ressaltar que a ascensdo da alma ao Uno Absoluto na interioridade de
Plotino era um esforco da prépria alma num exercicio de contemplacdo, de éxtase. A
experiéncia de conversao de Agostinho, de seu retorno a Deus, no entanto, se diferencia
sutilmente a partir do momento que coloca a incapacidade da vontade humana sob a direcao
da divina providéncia (a graca de Deus operando em favor da salvacdo de sua alma). Dessa
forma, a alma ndo pode por si mesma elevar-se ao Sumo Bem, mas precisa de Deus para esse
exercicio, depende dele para vencer no combate. Isso explicaria por que nos Soliloquios a
Razao nio € nem totalmente ele mesmo, nem totalmente outro, mas um “outro de si”’, sendo
em ultima instancia, uma prova da presenca de Deus na consciéncia humana.

Em meio a essa luta, Agostinho se afasta de Alipio para chorar debaixo de uma
figueira e rezar, quando de stbito ele ouve uma voz de crianga cantando na casa ao lado:
“Toma e I€; toma e 1&” (Conf. VIII, 12, 28). Ele se pergunta se existia alguma brincadeira
infantil assim e ndo conseguiu se lembrar de nenhuma. Imediatamente interpretou como sendo
a voz de Deus o ordenando a levantar e ler o cddice das Epistolas do apdstolo Paulo, no
primeiro capitulo que encontrasse. Foi o que fez. Voltou onde Alipio e abrindo, leu o texto de
Romanos 13, 13, que adverte contra os apetites da carne. Alipio deu continuidade a leitura e
também se comoveu. Ambos, Agostinho e Alipio no mesmo dia se tornaram cristaos na Igreja
Catdlica.

Esta dramadtica experiéncia de conversao que reorientou toda a sua vida, na qual a
forca de vontade e o poder da decisdo tomam direcdes contrarias, em que sua consciéncia faz
perguntas,e sua dependéncia provém da graca divina, € um indicio embriondrio daquilo que
viria a se transformar, em Cassiciaco,a obra Soliléquios, numa experi€éncia radical de
interioridade filosofica.

Durante o verdo de 386 Agostinho desenvolveu uma dor no peito, talvez devido a
exaustiva tarefa de pronunciar discursos somada a agitacdo emocional vivenciada nos ultimos
dias®. Ele aproveita, entdo, para abandonar a carreira publica e se dedicar inteiramente 2
filosofia, mas espera até o inicio das férias vindimais, quando pede demissdo do cargo e se

recolhe em um “retiro cultural” numa chacara.

4 “Houve quem sugerisse, por exemplo, que essa ‘dor’ teria sido um acesso de asma, que ndo raro é uma doenga
psicossomatica; e € mais que provavel que, durante esses meses de tensdo, Agostinho tenha desenvolvido as
manifestagdes fisicas de um colapso nervoso” (BROWN, 2005, p. 131).

46 Essa pratica era muito comum no Baixo Império. Manlio Teodoro, um homem culto e influente da época,
alguns anos antes de Agostinho, se retirara da vida publica e se recolhera na sua casa de campo onde escreveu
alguns livros de filosofia. Mas tarde ele volta a suas atividades e se torna consul em 399 (BROWN 2005, p.
109).
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Agostinho vai para Cassiciaco, uma chicara emprestada por Verecundo, que
ficava nos arredores de Mildo*’. Ali passa as férias com Monica, Navigio, Adeodato,
Licéncio, Alipio, Trigécio, Lastiano e Rustico*®. Nesse lugar fascinante, em contato com a
natureza, Agostinho faz trabalhos manuais, ora, medita, 1€ e escreve seus primeiros livros em

forma de didlogos.

3.5 Em Cassiciaco: o otium liberale e os primeiros dialogos filoséficos

3.5.1 A filosofia do otium liberale

Os Didlogos de Cassiciaco, em geral, sdo livros que registram os debates e
estudos filoséficos realizados coletivamente * durante o retiro na chdcara. Agostinho
contratava um estendgrafo para registrar em tempo real os debates®’. Primeiro escrevia em
tabuinhas, depois Agostinho transcrevia em forma de livro. Dessa maneira ele queria registrar
o mais fielmente possivel os acontecimentos dos coléquios.

Neles, Agostinho aparece como um professor que estimula os alunos ao
conhecimento, escolhendo temas faceis para discussdo. Por meio de perguntas, eles tentam
elaborar respostas satisfatérias. Estes livros, embora escritos com o intuito religioso, ainda
expressavam preocupacdes seculares com o ensino. Em Confissées 1X, 4, 7, Agostinho nos

fala deles:

47 Situada a uns 20 quilémetros de Mildo, hoje identificada pela maioria dos especialistas como sendo a cidade
de Casciago de Brianza.

“Navigio era o irmio mais velho de Agostinho. Adeodato era seu filho. Nessa ocasido tinha por volta de 15
anos. Alipio era um amigo. Trigécio e Licéncio eram discipulos, este dltimo era filho do patrono Romaniano.
Lastiano e Rustico eram seus primos. Segundo Peter Brown (2005, p. 145), “os didlogos que emergem desse
grupo mostram com muita clareza um dos principais dons de Agostinho como artista: a capacidade instintiva
de criar uma forma nova e interessante a partir dos materiais mais improvaveis. Foi um golpe magistral de
espetdculo literdrio transformar esse estranho grupo em veiculo perfeitamente apto a transmitir um ideal de
filosofia pelo e para o amador”.

YA Ord. 1, 2, 5: “Ali discutiamos entre nés tudo o que nos parecia titil, e tudo era colocado por escrito por causa
da minha sadde. Quando, por algum motivo de sadde, eu era impedido de falar, evitava-se qualquer disputa
excessiva nas conversagdes. Além disso, a0 mesmo tempo que parecia bom redigir algo do nosso interesse,
evitavam-se repeti¢des desnecessdrias e ndo havia trabalho para a memoria”.

NCon. Acad. 1, 1, 4: “Tendo chamado um estendgrafo para que o vento nfo levasse nosso trabalho, ndo permiti
que nada se perdesse. Assim, neste livro, lerds as questdes tratadas por eles e as suas opinides bem como as
minhas palavras e as de Alipio”. As mulheres geralmente eram excluidas desses debates filosoficos, mas no
caso desses Didlogos de Cassiciaco, até a participacdo de Monica foi registrada. Ver: A Ord. 1, 11, 31:
“Entretanto, minha mée entrou e perguntou-nos sobre a discussdo que haviamos levantado; mas ela ja sabia
qual era a questdo. Tendo eu ordenado que fossem escritas, conforme nosso costume, a intervencido e a
pergunta dela, disse ela: — Que estdo fazendo? Por acaso ouvi alguma vez que nos livros que vocés leem
também as mulheres tenham sido admitidas a este género de discussdes? Ao que lhe respondi: — Pouco me
importam os juizos dos soberbos e ignorantes, que procuram a leitura de livros do mesmo modo como buscam
os louvores dos homens”.
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O que af realizei nas letras — j4 incontestavelmente em vosso servigo, mas
respirando ainda a soberba da escola, como o leitor numa pausa — atestavam-
no os livros de disputas com os presentes, ou s6 Comigo na vossa presenca.
O que tratei com Nebridio, ausente, mostram-no as cartas.

Ele se refere ai as obras: Contra Academicos, De Ordine, De Beata vitta e
Soliloquia (Contra os Académicos, A Ordem, A Vida Feliz e Soliloquios). Os das disputas
coletivas sdo os trés primeiros e o da disputa solitdria sdo os Soliléquios®'. Elas foram escritas
num curto intervalo de tempo, entre setembro de 386 e marco de 387 d.C., periodo que
precedeu seu batismo. Essas obras tracam de maneira embriondria os temas que iriam ocupar
toda a reflexdo filosé6fica de sua vida.

Brown (2005) nos explica que esses livros foram elaborados dentro do ideal do
“otium liberale” (“6cio liberal”, A Ord. 1, 2, 4°%), que é o mesmo “ocio filosofico” e o

“christianae vitae otium” (“6cio da vida cristd”, Ret. 1, 1, 1).

No fim do século IV, a tradicdo do ofium havia adquirido um novo alento.
Tornara-se mais complexa e, com frequéncia, muito mais séria. Em suas
vastas propriedades na Sicilia, os dltimos senadores pagios continuavam a
reeditar manuscritos dos cldssicos (como fez Agostinho, durante parte do
tempo, em Cassiciaco). Uma dessas quintas do interior chegou até a ficar
conhecida como “A Vivenda dos Filosofos”. E a elas foram juntar-se
algumas figuras mais problemdticas: um século antes, Porfirio se recolhera a
mesma ilha para se recuperar de um colapso nervoso e redigir seu amargo
tratado “Contra os cristdos”. Muitos haviam passado a julgar que essa vida
essencialmente privada poderia organizar-se como uma comunidade.
Agostinho e Romaniano ja haviam contemplado essa ideia; em certa época,
Plotino havia planejado uma “Cidade dos Fildsofos”, chamada Platonopolis.
Tempos depois, na meia-idade de Agostinho, Dérdaro, um prefeito
aposentado, viria a transformar sua propriedade nos Baixos Alpes, em uma
versao cristd dessa Utopia dos Filosofos, chamada “Tedpolis” — “Cidade de
Deus”. Aliés, alguns dos primeiros mosteiros do Ocidente foram esses
“mosteiros leigos” de pagaos e cristdos sensiveis (BROWN, 2005, p. 141).

Para Brown, trata-se de uma filosofia de amadores’, e os textos produzidos ali

“[...] viriam a ser lidos em Mildo, ndo como obras originais de filosofia, mas como

apéritifis®*, como ‘douradas portas pintadas abrindo-se para o pétio interior da sabedoria’>>”

5! Desta documentagio citada por Agostinho ndo obtivemos acesso as cartas, mas somente aos livros de
Cassiciaco.

52 A versdo a que se teve acesso para esta pesquisa traduz “artes liberais”.

3Ver: Peter Brown (2003, p. 145).

%Con. Acad. 1, 1, 4: “Rogo-te que nfo frustres minha esperanga de que te serd muito agradavel e, por assim
dizer, um aperitivo. Mando-te por escrito a disputa que travaram entre si Trigécio e Licéncio” (grifo nosso).
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(BROWN, 2005, p. 146). Segundo o mesmo autor, esses livros “[...] podem constituir uma
leitura muito penosa. H4 digressdes, linhas de pensamentos inconsequentes € uma mi

utilizagdo geral da argumentagdo” (idem). Bento Silva Santos (2017) acrescenta que:

Por meio da comparacdo desses didlogos, é possivel especificar o tipo de

filosofia no qual Agostinho encontrou reftigio. Ela €, antes de tudo, uma
forma de ocio, uma vida subtraida aos empenhos profissionais. O dcio é
qualificado como liberal, certamente em referéncia as disciplinas liberais,
mediante as quais a alma é medicada. Em segundo lugar, a filosofia é a
condi¢do de uma alma que se recolhe em si mesma. Em terceiro lugar, esta
filosofia exige um desprendimento total do sensivel seja em sentido ético,
seja em sentido gnosiolégico (SANTOS, 2017, p. 12).

Das “artes liberais” que Agostinho acreditava “curar a alma”, fazia parte a
Trivium (Gramética, Logica e Retdrica) e a Quadrivium (Aritmética, Geometria, Astronomia
e Musica), ideia elaborada na obra inacabada De Libris Disciplinarum (Sobre os Livros das
Disciplinas), iniciada em 387, um ano depois do retiro de Cassiciaco. Em Soliloguios 11, 20,
35, ele nos diz que os que sdo peritos nestas artes podem contemplar um certo grau de
esplendor da Verdade, no entanto, elas se tornam enganosas, “[...] variando conforme se
mudem os espelhos do pensamento”. O exercicio dessas “artes” deveria ser somado a leitura

das Sagradas Escrituras.

3.5.2 A leitura dos Salmos como elemento constitutivo da interioridade dos Soliloquios

No capitulo 4 do livro IX das Confissoes, Agostinho nos informa que durante as
férias em Cassiciaco, se dedicara a ler o livro dos Salmos. Deu especial atencdo ao Salmo 4.
Segundo o seu relato, este Salmo lhe proporcionou uma nova experiéncia de interioridade,
que acreditamos ser aqui a ultima parte da ponte que liga seu passado a experi€ncia de
interioridade da obra Soliloquios.

Agostinho narra minuciosamente passo a passo 0s sentimentos € pensamentos que
o afetaram durante a experiéncia de leitura deste Salmo. Ao longo dessa experiéncia

desenvolvera um didlogo consigo mesmo: “[...] as pronunciei [as palavras do Salmo] comigo

%A Ord. 1, 11, 31: “Nos estudos eles ndo observam muito de que questo se trata, ou a que fim desejam chegar
com as discussdes, ou o que tenham eles explicado e elaborado. Porém, entre eles encontram-se alguns cuja
inteligéncia ndo é de se desprezar (pois sdo borrifados com alguns condimentos de erudi¢do das belas artes e
facilmente sdo levados ao sacrossanto templo da filosofia através de portas douradas), aos quais nossos
antepassados apreciaram bastante e cujos livros percebo que vocé, mae, os conhece por meio de nossa leitura”
(grifo nosso).
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quando, com familiar afeto & minha alma, me dirigi a mim mesmo, na vossa presenca” (grifo
nosso).
A passagem onde ele cita o versiculo 6 do Salmo tem especial valor em nossa

investigacao, pois, por ela, ele apresenta Deus como luz interior da alma:

Aqueles que querem gozar fora de si mesmos facilmente se dissipam e
derramam naquelas coisas aparentes e temporais, lambendo com o
pensamento faminto as imagens de tais objetos. [...] Oucam a nossa resposta:
“Esta gravada dentro de nos a luz do vosso rosto, Senhor”. Nés ndo somos
a luz que ilumina a todo homem, mas somos iluminados por Vés, para que
sejamos luz em Vés os que fomos outrora trevas. Oh! Se vissem o interno e
eterno Esplendor que me fazia irritar contra mim mesmo! [...] Ali, onde me
irava comigo mesmo, no recondito da alma onde me compungia |...] Saia-me
em exclamacoes, quando, lendo estas palavras fora de mim, as entendia no
meu interior (Conf. IX, 4, 10, grifo nosso).

Por esta citagdo fica claro ndo somente o fendmeno de um didlogo com o préprio
eu experimentado durante a leitura, mas também qual subsidio biblico ajudou na elaboracio
da teoria da iluminacdo desenvolvida ao longo de toda a obra Soliloquios: esta gravada a luz
do rosto de Deus dentro de nés, uma luz que iluminando a mente de dentro pra fora, tira a
visdo das coisas temporais e efémeras e a coloca sobre a Verdade das coisas eternas e
imutaveis, este Esplendor € o proprio Deus. O Deus de Agostinho nos Soliloguios 1, 1, 2-3 é
representado como o “[...] Pai da luz inteligivel, pai do nosso desvelo e iluminagao [...]”, ele ¢
“Deus Luz inteligivel, em quem, por quem e mediante quem tem brilho inteligivel tudo o que
brilha com inteligéncia”.

Agostinho ainda nos informa o que ocorria com ele fisicamente durante o periodo
em que esteve meditando profundamente no Salmo 4: “Atormentaveis-me, entdo, com uma
dor de dentes. Piorando tanto que ndo podia falar, ocorreu-me pedir a todos os meus que

estavam presentes para que rogassem por mim, 6 Deus de toda a salvagdo” (Conf. 1X, 4, 12).

Em Sol. 1, 12, 21, ele faz mengdo a essa dor de dentes que atrapalhava sua reflexdo:

Nesses dias tenho sido atormentado por uma fortissima dor de dentes, que
nio me permitia pensar sendo nas coisas que ja havia aprendido, mas me
impedia completamente de aprender novas coisas, pois para isso é necessaria
toda a atencdo. Contudo, parecia-me que, se aquele fulgor da verdade
brilhasse em minha mente, ndo sentiria aquela dor ou certamente a suportaria
como se fosse nada.

Estas duas passagens indicam as circunstancias em que a obra Soliléquios fora

escrita por Agostinho, nos levando a crer que o tempo da escrita da obra coincide com o
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tempo da experiéncia de leitura do Salmo 4. Dai a ligacdo direta da experiéncia de
interioridade da leitura dos Salmos com a experiéncia de interioridade do didlogo com a
prépria Razio nos Soliléquios .

Portanto, a sua experiéncia de didlogo com o préprio “eu”, como fenémeno de
interioridade, tem os indicios de sua formulacdo nas experi€ncias passadas: na experiéncia de
leitura dos livros neoplatdnicos, na experiéncia de leitura das epistolas de Paulo, no impacto
causado pelas narragdes de Simpliciano e Ponticiano, na experiéncia de luta interna na alma
entre as duas vontades opostas travada durante sua conversdo no jardim de Mildo e na
experiéncia de leitura dos Salmos, especialmente o Salmo 4, na chicara em Cassiciaco. Estas

experiéncias nos ajudam a entender o que veio a ser o fendmeno de interioridade da obra

Soliléquios.

56 A obra foi escrita dias depois do 33° aniversério de Agostinho (Sol. 1, 10, 17). Segundo Brown (2005, p. 144)
foi a tdltima obra do final da temporada no retiro, mas Manuela Brito (2004, p. 185), por meio das Ret. 1, 4,
explica que “[...] os dois livros que compdem os Soliloquios foram escritos no periodo que decorre entre a
elaborag@o dos livros De Beata Vitta, Contra Academicos e De Ordine”, na mesma época em que escreve a
Nebridio uma epistola onde se refere a um didlogo em que Augustinus ipse cum Augustinus € “nesta mesma
carta que ele explica ao seu amigo Nebridio o que significa ser feliz e onde esta a vida feliz” (Idem).
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4 SOLILOQUIOS: UMA EXPERIENCIA DE INTERIORIDADE

O objetivo deste capitulo é demonstrar como e por que a obra Soliloguios é uma
experiéncia de interioridade. Para isso se fez necessdrio primeiro uma andlise geral da obra,
um exame do seu género literario utilizado, do titulo adotado, do tema principal e da estrutura
interna do texto; depois, em segundo lugar, elaborou-se um comentdrio expositivo de toda a
obra, livros I e II, dividido em dois momentos. Esse comentério visa interpretar o sentido do
pensamento do autor passo a passo identificando os filtros de leituras filoséficas conectando-

as com outras obras.

4.1 Analise geral da obra

Decidiu-se abordar para a anélise geral da obra apenas: o género literdrio, o titulo,
o tema e a estrutura. Essas categorias, comuns nas andlises, foram escolhidas aqui para
delimitar a importancia da obra, pois, como veremos o estilo literario do didlogo, o termo
escolhido para figurar como titulo, a temdtica proposta como investigacdo filoséfica e a
conjuntura interna do texto, sdo essenciais para explicar essa obra como um acontecimento

que encerra uma experiéncia significativa no periodo histérico em que estava inserida.

4.1.1 O genero literdrio

O Didlogo Filoséfico é um género literdrio conhecido desde a Antiguidade,
sobretudo, pelos livros de Platdo, onde sdo narradas as conversas de SOcrates com amigos,
discipulos e adversarios. Este fildsofo ensinava mediante perguntas que se aprofundavam a
medida que eram respondidas, até chegar ao ponto do interlocutor reconhecer a fragilidade de
seus proprios conceitos, proporcionando a ampliacdo do conhecimento. Esse método era visto
como o mais facil para se investigar a verdade. Os livros platonicos durante a era helenistica
eram leituras obrigatdrias para aqueles que pretendiam filosofar. Os romanos assimilaram

5

bem esse ambiente cultural grego, do qual Agostinho herdou o eudemonismo® e o método

dialético. Os didlogos de Cassiciaco, os primeiros de sua carreira, provam isso.

57 Abbagnano (2007, p. 391) explica que o eudemonismo ¢ “qualquer doutrina que assuma a felicidade como
principio e fundamento da vida moral. S3o eudemonistas, nesse sentido, a ética de Aristételes, a ética dos
estoicos e dos neoplatonicos [...]”. Em Agostinho, contudo, a felicidade como sendo o fundamento da
existéncia, nao se dd em uma relacdo de harmonia e satisfacdo com o mundo fisico, mas independente dele. Por
isso, a eudemonia agostiniana é, sobretudo, beatitude. Gilson (2010, p. 17) explica isso melhor: “ora, ¢ fato
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O termo “dialogo™®

, em sua origem etimolédgica, pressupde a ideia de uma prética
vivenciada numa relacdo de companheirismo, de presenca do outro. Segundo Nicola

Abbagnano o didlogo

[...] ndo € somente uma das formas pelas quais se pode exprimir o discurso
filos6fico, mas a sua forma tipica e privilegiada, isso porque ndo se trata de
discurso feito pelo filésofo para si mesmo, que o isole em si mesmo, mas de
uma conversa, uma discussdo, um perguntar e responder entre pessoas
unidas pelo interesse comum da busca. O carater conjunto dessa busca da
forma como os gregos a conceberam no periodo cldssico tem expressao
natural no didlogo (ABBAGNANO, 2007, p. 274-275, grifo nosso).

Agostinho escreveu em toda a sua carreira filoséfica oito didlogos. Em
Cassiciaco, entre novembro de 386 a marco de 387: Contra os Academicos (Contra os
Académicos), De Beata Vitta (Sobre a Vida Feliz), De Ordine (Sobre a Ordem), Soliloquia
(Soliloguios). Em Mildo, logo apds o batismo em 387: De Immortalitate Animae (Sobre a
Imortalidade da Alma), De Libris Disciplinarum (Sobre os Livros das Disciplinas),
totalizando sete obras divididas em dois grupos: o Trivium (Gramética, Ldogica e Retdrica) e o
Quadrivium (Aritmética, Geometria, Astronomia e Musica). Desses grupos escreveu o De
Grammatica (Sobre a Gramdtica, obra inacabada) e o De Musica (Sobre a Musica), concluida
somente em 391. Em Roma (outubro de 387 a julho de 388): De Quantitate Animae (Sobre a
Quantidade ou a Grandeza da Alma), em um livro, De Libero Arbitrio (Sobre o Livre-
Arbitrio), em trés livros. Originariamente, os dois primeiros livros foram escritos em Roma, e
o terceiro, em Hipona no ano de 395. Em Tagaste (388-391): De Musica (Sobre a Miisica),
em seis livros, De Magistro (Sobre o Mestre), em um livro (SANTOS, 2017, p. 13-14).

Tais didlogos se subdividem em dois grupos literdrios: os “c€nicos” (ou
narrativos) € os “ndo-cénicos” (ou dramadticos). Os cénicos sdao narragdes com prologos
iniciais onde estdo presentes dedicatOrias aos personagens que existiram na vida real. Os

“ndo-cénicos” ndo possuem ambientacdo espaco-temporal, “[...] ndo possuem prdologos e

capital para a compreensido do agostinianismo que a sabedoria, objeto da filosofia, sempre é confundida, por
ele, com a beatitude. O que ele procura € um bem cuja posse satisfaz todo desejo e, por consequéncia, confere
a paz. De inicio, este eudemonismo fundamental indica que a filosofia foi imediatamente e permanecerd, para
santo Agostinho, como a investigacdo especulativa de um conhecimento desinteressado da natureza.
Sobretudo, o que inquieta Agostinho é o problema de seu destino; para ele, esta € toda a questdo: procurar se
conhecer para saber o que € preciso fazer a fim de ser melhor e, se possivel, a fim de bem ser”.

3BAntoénio G. da Cunha, no seu Diciondrio etimolégico Nova Fronteira da lingua portuguesa, explica que o
verbete didlogo significa “fala entre duas pessoas”, e por extensdo uma “conversagdo entre muitas pessoas”
(CUNHA, 1997, p. 262).
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representam, sem mediagdo narrativa, uma discussdo somente entre dois interlocutores, dos

quais um (excetuando o De Musica) € Agostinho” (SANTOS, 2017, p. 12).

4.1.2 O titulo

Os Soliloquios é um didlogo nao-cénico, ndo contém dedicatéria, introducio
explicativa e nem ambientacdo espaco-temporal, apenas dois personagens dialogam,
Agostinho e a Razdo, “[...] e a troca de perguntas e respostas ndo é narrada, mas acontece
diretamente, excetuando-se duas brevissimas introdugdes narrativas na primeira e na segunda
jornadas” (idem). Nesse didlogo, Agostinho propde uma inovacdo radical com o termo

soliloquium que serve de titulo a obra:

Por serem conversacdes a sés entre nés, quero denomind-las e dar-lhes o
titulo de SOLIL()QUIOS [soliloquium], certamente um titulo novo e, talvez,
seco, mas bastante adequado para indicar o nosso estilo. Pois uma vez que
ndo hd melhor método pelo qual a verdade possa ser investigada do que
perguntando e respondendo, raramente se encontra alguém que ndo se
envergonhe ao ser convencido em discussdo. E quase sempre acontece que a
gritaria de uma teimosia confusa comece a vaiar um assunto bem introduzido
a discussdo, até mesmo com ofensa as pessoas, ora de maneira dissimulada
ora abertamente. Entretanto, com a ajuda de Deus, pareceu-me bom
investigar a verdade de maneira muito tranquila e conveniente, segundo me
parece, perguntando-me e respondendo a mim mesmo. Por isso, ndo ha nada
de que te envergonhar. Se em algum ponto te enredaste temerariamente,
deve-se voltar atrds e solucionar; do contrario, ndo se pode sair disso (Sol. II,
7, 14, grifo nosso).

Como retdrico, ele toma a liberdade de aglutinar duas palavras latinas, solus (s6)
mais loguor (falar), formando assim a ideia de uma conversa solitdria ao invés de um didlogo
com outro. As ideias opostas de “soliddao” e “companhia” sdo sintetizadas para representar a
experiéncia de um didlogo em que Agostinho “[...] revela o eu ao eu” (MATTHEWS, 2007, p.
14), onde o eu aparece como dois-em-um (ARENDT, 2000), como outro de si (NODARI,
2011). Trata-se de uma inovacdo semdntica, literdria e filosdfica. Semantica porque € uma
nova palavra. Literdria porque faz da prépria razdo (ratio) um dos personagens do didlogo.
Filosoéfica por ser um exercicio de busca interior em que a razdo faz o papel de outra pessoa,
mas sendo ele mesmo.

Como veremos, embora o didlogo consigo mesmo ndo seja um fendmeno
inventado por Agostinho, pois j4 podia ser pressuposto dos didlogos platdonicos, bem como de

alguns pensadores latinos, essa palavra € inovadora, porque conceitua uma pratica filoséfica
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ainda ndo registrada na histéria da filosofia antiga, em que o eu é um personagem de um
didlogo. Em outras palavras, ele transforma a experiéncia filoséfica do didlogo consigo
mesmo em obra literéria.

No fragmento acima, Agostinho explica os motivos que o levaram a escolher esse
estilo: (1°) o didlogo € a forma mais didatica de ensinar a verdade, pois avanca de maneira
progressiva nas ideias; (2°) o didlogo com ele mesmo evitaria confusdes e constrangimentos
publicos, pois numa disputa entre duas pessoas, quando um dos interlocutores € convencido
pela forca do argumento do outro, se sente envergonhado, e as vezes acontece de trocarem
ofensas pessoais de maneira aberta ou dissimulada (ndo seria isso uma critica ao uso da ironia
nos didlogos socraticos?). Nesse didlogo, Agostinho permite-se errar e corrigir a si mesmo de
maneira transparente e chocante, “[...] sente-se livre para aplicar em si mesmo a sova
intelectual que sabia ser impossivel aplicar num adversario sem ofender suas suscetibilidades”

(BROWN, 2005, p. 149).

E justamente através do ‘didlogo’ que Agostinho veicula o seu pensamento
filoséfico, e o procedimento dialégico se fundamenta precisamente na forga
da razdo. Agostinho conserva uma atitude muito positiva diante da razio e
ao lugar que esta desempenha no conhecimento da verdade. Embora nunca
postule a razdo como fundamento da verdade, jamais despreza sua funcdo
critica. Ao contrario, em todos os didlogos, ela ocupa um papel central. O
ponto de partida da atividade dial6gica se encontra em uma atitude de amor a
sabedoria. Ela determina tanto o objeto da busca como as etapas que devera
seguir nos didlogos (SANTOS, 2017, p. 14).

Ao adotar o didlogo como o método filos6fico da obra, ele se alinha a uma longa
tradi¢@o filosofica platdonica, porém ao perceber as fragilidades éticas desse método, resolve
fazer a inovagdo, que ele mesmo parece se dar conta.

Outra observacgao € que o titulo da obra s6 € explicado pelo autor no segundo livro
e ndo no primeiro. Qual o motivo? Isso tem a ver com a prépria tessitura do texto. Primeiro,
os dois livros ndo sdo sistemdticos, o didlogo acontece livremente e os assuntos vao surgindo
conforme as exigéncias das dividas. Em segundo lugar, a explicagdo do titulo s6 aparece
quando hd a necessidade de se pensar mais definidamente o que se fazia no didlogo, ou seja,
sobre a natureza do préprio didlogo consigo mesmo. Em terceiro, durante o didlogo

Agostinho (personagem) fica envergonhado por ter feito algumas conclusdes e afirmagdes
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equivocadas nos capitulos anteriores do livro II, dando ensejo para que a Razdo (personagem)

fale e esclareca sobre esse exercicio filos6fico™.

4.1.3 Tema e Estrutura

O didlogo Soliloquios é uma obra inacabada, sua estrutura é composta de dois
livros e um terceiro ficou por ser escrito, no qual falaria sobre a inteligéncia (Sol. 11, 20, 36).
O livro I contém 15 capitulos e o livro II contém 20, somando um total de 35 capitulos ao
todo, e o tema central gira em torno do conhecimento de Deus e da alma (Sol. 1, 2, 7; 11, 1, 1).
O livro I, basicamente, lanca a metafora da luz elaborando a teoria da iluminac¢do interior. O
livro II se ocupa na prova da imortalidade da alma e faz uso da teoria platonica da
indestrutibilidade da verdade.

Agostinho ja comeca narrando a experi€ncia mistica da voz misteriosa, por isso a
obra apresenta “[...] caracteristicas intermediarias aos dois grupos [...]” (SANTOS, 2017, p.
12). A esta breve narracdo segue-se uma longa oragdo em que Agostinho pede forcas para
Deus a fim de escrever sua investigacao solitdria, que seria lida apenas pelos presentes na
chdcara®. Em toda a obra encontramos trés oragoes (Sol. 1, 2-6; 11, 1, 1; II, 6, 9). Em geral,
elas expressam a dependéncia da alma em relagdo a Deus no conhecimento das verdades
eternas. A obra possui trés jornadas. A primeira comeca no inicio do livro I, 1, 1. A segunda,
tendo uma pausa ainda no livro I, comeg¢a no capitulo 14, pardgrafo 24. A terceira no livro II,

capitulo 1, pardgrafo 1. Vejamos:

Quadrol: Jornadas narrativas da obra

Engquanto incessantemente durante muitos dias eu pensava comigo mesmo sobre muitos e diversos
1* | assuntos e procurava com diligéncia a mim mesmo, o meu bem e o que de mal devesse ser
evitado, de repente uma voz me fala, ndo sei se fui eu mesmo ou outro qualquer, exterior ou
interiormente. E isso que desejo imensamente saber (Sol. I, 1, 1, grifo nosso).

2* | No dia seguinte continuo dizendo: indica-me aquela ordem, se puderes. Guia-me, leva-me para
onde quiseres, através das coisas que quiseres. Ordena-me quaisquer coisas rigorosas, quaisquer
coisas arduas, desde que estejam a meu alcance, pelas quais ndo duvide que chegarei aonde desejo

¥8ol. 11, 7, 13: “A. Ndo tenho o que dizer e me envergonho por ter temerariamente concordado com as
afirmacdes anteriores. R. E ridiculo envergonhar-te, como se nio tivéssemos escolhido este método de
discussdo. Por serem conversacdes a sos entre nos...”.

808ol. 1, 1, 1: “Pede for¢a e ajuda para poder chegar ao que desejas € escreve tudo para que te sintas mais
animado com a producdo de tua inteligéncia. Depois, resume em breves conclusdes o que descobrir. E ndo te
preocupes com o desejo de muitos leitores; estas coisas serdo suficientes aos teus poucos patricios”.
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(Sol. 1, 14, 24, grifo nosso).

3* | Nosso trabalho ficou interrompido por bastante tempo e o amor se torna impaciente, nem as
lagrimas terdo fim enquanto ndo se conceder ao amor aquilo que se ama. Por isso, passemos ao
segundo livro (Sol. II, 1, 1, grifo nosso).

Fonte: Elaborado pelo Autor (2019)

Na primeira jornada, a expressao “muitos dias” denota uma a¢do que ocorre numa
quantidade de tempo ndo esclarecida, mas suficiente para ser uma pequena introducao
narrativa. Na segunda jornada, a expressdo “no dia seguinte continuo dizendo” da
continuidade a uma acdo interrompida anteriormente e introduz nova sequéncia. Na terceira,
ao indicar que o “trabalho ficou interrompido por bastante tempo”, novamente o autor fala de
um tempo indeterminado em que ndo houve a atividade da reflexdo escrita, mas que teve
continuidade. Entretanto, é provavel que Soliloquios 11, 6, 9 inicie outra jornada, quando,
diante da dificuldade de definicdo filoséfica do que é a verdade, Agostinho faz uma terceira

oracdo na obra, iniciando assim o capitulo 6 do livro II:

R. Deus, em quem confiamos, sem ddvida nos ajuda e nos livra dessas
dificuldades, desde que tenhamos fé e lhe pecamos com muita devogdo. A. A
esta altura, nada melhor a fazer, pois em ocasido alguma passei por tanta
escuriddo. Deus, nosso Pai, que nos exortas a rezar e concedes o que te
pedimos, visto que, quando te rogamos, vivemos melhor e somos melhores:
ouve a mim que me agito nestas trevas e estende-me a tua mao. Irradia
diante de mim a tua luz; sendo tu o guia, tira-me dos erros e que eu me
concentre em mim para concentrar-me em ti. Amém (Sol. 11, 6, 9).

Estas constatacdoes, no entanto, nao sao suficientes para reconstruirmos um
ambiente espago-temporal de modo que a obra se constitua em uma narracdo. Com essa

estratégia talvez ele tivesse a intencdo de que seus leitores dessem maior atencao ao conteudo.

4.2 Comentario expositivo do livro I

O comentario expositivo do livro I segue a sequéncia do texto interpretando cada
ponto do raciocinio do autor. O primeiro ponto do didlogo foi o mais significativo e, portanto,
o que mais precisou de explicacdo, pois ele encerra o sentido da obra e expde sua

caracteristica central preparando o leitor para outros pontos correlacionados. De modo geral, o
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livro I elabora a doutrina da iluminacdo interior e suas relagdes com o processo do

conhecimento.

4.2.1 A experiéncia mistica do “outro de si” ou do “dois-em-um”

Ao se encontrar mergulhado em profunda reflexdo sobre seus deveres morais,
“[...] no fim de sua temporada, a franqueza dos didlogos foi substituida por um clima de
autoexame intimo [...]” (BROWN, 2005, p. 144). A soliddo é quebrada pela revelacdo da
presenca e companhia de uma voz estranha que o questiona. A principio ele ndo sabe dizer se

a voz € exterior ou interior a si, mas logo percebe que € a sua prépria ratio (razao) falando.

Enquanto incessantemente durante muitos dias eu pensava comigo mesmo
sobre muitos e diversos assuntos e procurava com diligéncia a mim mesmo,
o meu bem e o que de mal devesse ser evitado, de repente uma voz me fala,
ndo sei se fui eu mesmo ou outro qualquer, exterior ou interiormente. E isso
que desejo imensamente saber. Disse-me, entdo, a Razdo: supde que tenhas
chegado a alguma conclusdo; onde guardards isso para continuar a tratar de
outros assuntos? [resposta de Agostinho]: Certamente na memdria (Sol. 1, 1,
1, grifo nosso).

Nao se trata aqui de delirio, esquizofrenia ou mesmo de simples criatividade
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literaria, mas do mistério inicial, que denota uma experiéncia mistico-religiosa®"', vivenciada

61 Silva (2004, p. 27-28) destaca quatro formas de abordagem da “experiéncia religiosa™ (1) filoséfica; (2)
sociolégica; (3) fenomenoldgica; (4) teoldgica. A Filosofia entende como sendo uma experiéncia de sentido
radical que confere sentido e significado existencial para o sujeito, pois se trata de um encontro deste com o
Ser metafisico que o transcende, e que embora “[...] supere a dimensdo logico-formal da percepcdo do
fendmeno” (SILVA, 2004, p. 30), esta presente a racionalidade na prética religiosa. Jd a experiéncia mistica,
para o autor, é “[...] circunscrita a interioridade do sujeito humano para a qual ndo ha necessidade de nenhum
elemento intermedidrio, pois se realiza pela entrega incondicional da pessoa a presenca e que é comunicado
diretamente ao mais profundo da sua alma” (SILVA, 2004, p. 144). Essa distin¢do ¢ feita com o objetivo de
destacar a experiéncia religiosa materialista das igrejas adeptas da Teologia da Prosperidade, objeto de sua
pesquisa, que racionaliza suas praticas por meio de uma linguagem analdgica. A expressdo que utilizo aqui
(“‘experiéncia mistico-religiosa”) quer denotar a espécie de experiéncia vivenciada por Agostinho como sendo
ao mesmo tempo racional e metafisica, pois sua ratio, embora presente como ser dialogal do si mesmo, é
manifestacdo de uma Presenga que a transcende e que se manifesta em linguagem l6gico-racional. E uma
“[...] experiéncia compartilhada, na qual ambos os sujeitos sdo agentes, pois a presenca que se manifesta, o faz
dentro das formas estruturais cognitivas subjacentes no receptor, possibilitando-lhe perceber a experiéncia
através de sua propria racionalidade em interacdo com as caracteristicas objetivas de sua propria realidade”
(SILVA, 2004, p. 31), isso possibilita ao sujeito a constru¢do de uma linguagem que d4 expressdo a presenga
do ser transcendente. Na Sociologia a experiéncia religiosa é compreendida como tendo sua origem num
processo puramente social gerador de sentido, nascendo de um sentimento de dependéncia de valores e de
modelos de uma cosmovisdo de um grupo que confere identidade ao individuo (SILVA, 2004, p. 27). Na
Fenomenologia a inefabilidade € a principal caracteristica da experiéncia religiosa, pois o fendmeno da
presenca do ser misterioso que se manifesta causando uma ruptura radical com a realidade habitual e cotidiana
do sujeito é impossivel de ser apreendido por qualquer racionalidade humana (idem). Na Teologia a
experiéncia religiosa € o resultado “[...] de um encontro entre o homem com uma Presenc¢a que se manifesta de
uma forma ‘dialogal’, mediada por uma palavra objetiva, que pode ser a Palavra de Deus, acompanhada de
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durante a contemplacdo. Aquela experiéncia interior conflituosa da conversdo, de um eu
contraditdrio que quer e ndo quer a0 mesmo tempo, da lugar agora a uma relacdo amistosa de
um eu reconciliado consigo mesmo disposto ao didlogo e a investigacdo da verdade. No
didlogo ele vai se dando conta progressivamente da ignorancia em que se encontrava sobre si
mesmo.

Sua Razado, como personagem do didlogo, agora desempenha o papel de mestra da
verdade que promete mostrar a Deus “[...] como o sol se mostra aos olhos” (Sol. I, 6, 12). A

invocacdo de Génesis 1, 26, na oracdo inicial®

, em Soliloquios 1, 1, 4, representa a ideia que
norteia esse fendmeno: o homem é imagem e semelhanga de Deus e significa que as marcas e
a luz divina estdo presentes dentro do préprio homem, de maneira que este é capaz de
entender por si mesmo e em si mesmo todo o conhecimento inteligivel. “Nesse sentido a
razdo € o meio ou a mediadora, entre o nosso sentido interior (a alma) e as verdades eternas,
imutaveis e universais” (COSTA, 2012, p. 30). Portanto, para aprender € necessario um

retorno da alma a Deus®

, € o caminho desse retorno € o interior da prdpria alma, onde
podemos encontrd-lo, pois “Deus” ¢ “Luz inteligivel, em quem, por quem e mediante quem
tem brilho inteligivel tudo o que brilha com inteligéncia” (Sol. 1, 1, 3).

A vontade de aprender a verdade eterna revela a necessidade de se voltar a Deus:
“Sinto em mim que devo voltar a ti. Abra-se tua porta para mim, que estou batendo. Ensina-
me como chegar a ti. Nada mais tenho que a vontade. Nada mais sei sendo que se deve
desprezar as coisas passageiras e transitorias e procurar o que € certo e eterno” (Sol. I, 1, 5).
Mas o caminho desse retorno ¢ interior, numa atitude de concentracao sobre si: “[...] tira-me

dos erros e que eu me concentre em mim para concentrar-me em ti. Amém” (Sol. 11, 6, 9,

grifo nosso).

uma resposta de f& que produz a valorizacio e o resgate da dignidade da pessoa humana [...]” (SILVA, 2004, p.
28).

9280l 1, 1, 4: “Que fizeste 0 homem a tua imagem e semelhanca, fato este que é reconhecido por aquele que se
conhece a si mesmo”.

3 A ideia desse retorno estd de alguma forma relacionada a teoria da reminiscéncia de Platdo. Para Platdo o
conhecimento é algo inato, ji nascemos com ele, isso porque a alma (ver: Ménon e Fédon), por ser imortal
(passa por sucessivas reencarnagdes) ¢ preexistente e estd sempre em contato com o mundo inteligivel e com as
formas imutdveis. Por isso, quando reencarnada, ela se lembra de todas elas e o homem é capaz de reconhecer
ideias arquetipicas. “A recuperacdo desse contato estaria na base da possibilidade do conhecimento e
constituiria seu ponto de partida. Isso explicaria a possibilidade de termos um conhecimento prévio a
experiéncia e independente dela, sendo, portanto uma forma de inatismo ou apriorismo” (JAPIASSU, 1990,
213). Agostinho, porém, acreditava que a vontade de verdade e a busca por Deus presentes no homem sao
vestigios na memoria de um passado original, edénico, onde o homem estava ligado com Deus. O pecado,
porém, desligou-o deste Deus e essa busca por religacio € prova e demonstracdo dessa lembranca de Deus, de
uma auséncia que é constantemente lembrada. Segundo Agostinho, isso explica o porqué de termos a busca por
uma coisa que ndo sabemos direito o que € e nem conhecemos (Conf. X, 20-21).
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Na mesma época, em 386, ele escreveu a Zendbio, no prélogo da obra A Ordem 1,

1, 3, sobre esse retorno:

A maior causa deste erro é que o homem ndo se conhece a si mesmo. Para
conhecer-se a si mesmo, ele precisa de um 6timo modo de viver, para
afastar-se dos sentidos, refletir em si mesmo e manter-se em Si mesmo.
Alcancam isto somente aqueles que, ou cauterizam pelo retiro certas feridas
de opinides que o curso da vida quotidiana lhes inflige, ou as medicam pelas
artes liberais. Assim o espirito, a partir de sua interioridade, entende o que
seja a beleza do universo (grifo nosso).

Esse texto demonstra que ele ja tinha bem definido essa necessidade. Alguns anos

depois, em 391, escreveria:

Nao saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo; a verdade habita no
coracdo do homem. E se ndo encontras sendo a tua natureza sujeita a
mudangas, vai além de ti mesmo. Em te ultrapassando, porém, nio te
esquecas que transcendes tua alma que raciocina. Portanto, dirige-te a fonte
da propria luz da razao (A Ver. Rel. VI, 39, 72, grifo nosso).

A interiorizacdo é o caminho da alma a Deus. Mais tarde essas ideias
amadureceram. Nas Confissoes, em 397, ele diria que Deus “estd no intimo do coragao [...]”,
por isso “[...] ‘Voltai, 6 pecadores, ao coragdo’, e ligai-vos Aquele que vos criou”® (Conf.
IV, 12, 18, grifo nosso). Também concluiria na sua famosa andlise da memdria: “[...]

dignastes-Vos habitar na minha memoria, desde que vos conheci [...] Eis que habitdveis

",

dentro de mim, e eu 14 fora a procurar-Vos. [...] Estaveis comigo, ¢ eu ndo estava convosco
(Conf. X, 25, 36; 26, 38, grifo nosso). Nisso consiste a interioridade agostiniana: Deus, a
Verdade Eterna, estd dentro do homem e para encontrd-lo é preciso um movimento para

dentro.

[...] interioridade diz respeito ao movimento de voltar-se para dentro, para a
alma, para o interior do ser humano, para neste ambito articular formas de
concepgdes, pensamentos, ideias e atitudes ali existentes, sempre como um
peregrinar em direcdo ao que hia de mais intimo na alma. [...] Como um
esfor¢co da alma de ir para dentro de si mesma em busca da verdade. [...] A
interioridade em Agostinho € a busca das verdades eternas, em primeiro
lugar, e ndo a si mesmo unicamente, na ordem da individualidade
(RIBEIRO, 2007, p. 59-62).

%Neste fragmento ele esta citando Isaias 46, 8: “[...] cai em vos mesmos, vos, infiéis” (Biblia de Jerusalém).



68

César Nodari diz que em Soliloquios Agostinho introduziu a interioridade da
reflexdo radical, legando-a a tradicdo do pensamento ocidental, e que a interioridade
agostiniana é diferente do solipsismo filos6fico moderno®, é o seu contraponto. Nio se trata
de “[...] um mergulho no Eu na prépria esséncia do ser em seu subjetivismo abstrato [...]”
(NODARI, 2011, p. 167). A busca ndo finaliza em seu eu mesmo, mas em seu outro de si, 0
sentido dltimo estd em encontrar o Absoluto, o Eterno, a Sabedoria, que habita a alma dos
homens, pois a alma, que € imortal, realidade mais préxima de Deus, é o caminho mais facil a
se chegar a ele, que na experiéncia com o Sagrado é o préprio Deus dentro da consciéncia

humana.

E na perspectiva da interioridade que a obra Solildquios precisa ser lida e
interpretada. O titulo Soliloguios é uma criagdo do préprio Agostinho e ndo
ha nenhuma palavra em nosso vocabuldrio que lhe correspondesse como
sindnimo. E isso porque Soliloguios ndo ¢ um mondlogo. Nao é um jogo do
fazer de conta que se estaria simulando uma conversa consigo préprio. E,
por sua vez, uma nova concepg¢io de didlogo. E a capacidade consciente e
licida de Agostinho dialogar consigo préprio. Nao ¢, contudo, uma
autorreflexdo, nem uma alucina¢io e tampouco um sonho ingénuo. E uma
conversa. E um didlogo consigo préprio sobre temas filoséficos. E reflexdo
dialégica em que o préprio Agostinho como a figura central do didlogo julga
o papel do discipulo e se deixa, inclusive, errar e corrigir nos erros do
proprio pensamento (NODARI, 2011, p. 162).

O conhecimento se torna possivel na iluminag@o interior através da razido, uma
resposta divina ao esforco da mente humana®. Essa é a questio que guia toda a obra
Soliléquios. Na mesma época, em 386, no Contra os Académicos 1, 2, 5, ele afirmou que a
ratio (razao) ou mens (mente) é “aquela parte da alma a qual deve obedecer todo o resto do
homem”. Alguns anos depois, em 395, no O Livre Arbitrio®, diz que a razdo é a tnica

faculdade humana capaz de construir ciéncia e consciéncia®®. Na ordem dos seres existem os

85 Explicando o texto de A Trin. VIII, 6, 9, onde Agostinho expde um argumento da existéncia de outras mentes
diferentes da sua, Gareth B. Matthews (2007, p. 90) aproveita para advertir que o solipsista (latim: solus = s6 +
ipse = eu mesmo) é aquele que acredita que s6 o seu eu existe, ou s6 sua mente com seu conteido, e acrescenta
que “como nogao filosodfica, o solipsismo ¢é pura loucura”. Abbagnano (2007, p. 918) explica que solipsismo €
a “tese de que s6 eu existo e de que todos os outros entes (homens e coisas) sdo apenas ideias minhas”.

% Essa teoria da iluminacfio interior seria mais bem desenvolvida em 389 na obra De Magistro (Do Mestre), um
didlogo que tem como personagens ele (Agostinho) e seu filho adolescente Adeodato, em que discutem sobre o
processo da aprendizagem por meio da linguagem. A aprendizagem nfo se da pelas palavras exteriores, mas
pela verdade interior que habita na razdo humana. Na conclusdo, essa Luz interior, essa Verdade eterna
presente na ratio, que possibilita o conhecimento das ideias inteligiveis, é o préprio Cristo (Do Mes. XI-XIV).

70 Liv. Arb. 11, 3, 9: “Porque tudo o que nos sabemos, s6 entendemos pela razdo — aquilo que serd considerado
ciéncia”.

% Hanna Arendt (2000, p. 137) observa que o significado etimologico do termo “consciéncia” é literalmente
“conhecer comigo mesmo”. Abbagnano (2007, p. 185), por sua vez, explica que o significado, na filosofia
moderna, “[...] € o de uma relagdo da alma consigo mesma, de uma relacgdo intrinseca ao homem, ‘interior’ ou
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animados e os inanimados. Os inanimados ndo possuem nenhum sentido. Os animados
possuem dois tipos: (1) os sentidos corporais e (2) o sentido interior pelo qual eles aceitam ou
rejeitam o que percebem. Este dltimo sé superior aos primeiros. Os animais e os homens
compartilham desses dois tipos de sentidos. Mas o homem, diferentemente dos animais,
possui um elemento superior: a razdo, uma faculdade pela qual os dois tipos de sentidos sdo
submetidos ao juizo, possibilitando a compreensio de todas as coisas e de si mesmo®’.

Em A Trindade XV, 7, 11, obra de maturidade, a ratio ou a mens é imagem de
Deus no homem definida por trés termos: signe (marca), effige (figura) e miroir (espelho). A
imagem é (1°) signe (marca) da divindade que nos remete a ele e nos revela sua natureza; (2°)
effige (figura) de Deus, e revela sua presenga real, se ele é trino, a imagem também ¢é
memoria, inteligéncia e vontade (trés faculdades da mens); e (3°) € miroir (espelho) de Deus,
pois capta o reflexo da luz divina, permitindo pressentir o Ser enigmético da sua presenca
(FERNANDES, 2007, p. 19). Dai, anos antes nos Soliloquios, Agostinho partir do
pressuposto de que através de um didlogo interior com a razdo, que iluminada pela presenca
de Deus, revela a Sabedoria das verdades eternas, dos arquétipos, do conhecimento
inteligivel.

Soliléquios tém implicagdes filoséficas profundas, pois encontrando suas raizes na
filosofia platdnica e no cristianismo paulino, revela um processo fenomenolégico ainda muito
relevante nos dias atuais para a filosofia da mente em geral, pois esse eu que se revela como
dois-em-um tem com a alteridade uma complexa relago.

Investigando a resposta a pergunta “o que nos faz pensar?”’, no primeiro volume
de A vida do espirito, Hanna Arendt (2000) se depara com as palavras de Sécrates em
Gorgias 482c, de Platdo: “Eu preferia que minha lira ou um coro por mim dirigido
desafinasse e produzisse ruido desarmdnico e que multiddoes de homens discordassem de mim
do que eu, sendo um, viesse a entrar em desacordo comigo mesmo € a contradizer-me”
(PLATAO apud ARENDT, 2000, p. 136, grifo nosso). Neste fragmento, Sécrates nio se
refere a si mesmo como cidadao tendo suas implicagdes com o mundo externo das aparéncias,

mas se vé como um homem devotado ao pensamento, que apaixonado pela sabedoria e em

‘espiritual’, pela qual ele pode conhecer-se de modo imediato e privilegiado e por isso julgar-se de forma
segura e infalivel”. Nesse sentido o Cristianismo e o Neoplatonismo legaram a nocdo de consciéncia essa
relacdo privativa do homem consigo mesmo, onde se desliga do mundo e se ensimesma na esfera da
interioridade (ABBAGNANO, 2007, p. 186).

90 Liv. Arb. 11, 6, 13: “Enfim, a mais, temos um terceiro elemento, que por assim dizer é como a cabega ou o
olho de nossa alma. A menos que se encontre um nome mais adequado para designar a nossa razio ou
inteligéncia, faculdade que a natureza dos animais ndo possui. V&, pois, eu te peco, se podes encontrar na
natureza do homem algo mais excelente do que a razdo”. Para ter uma explicagdo mais ampla sobre isso, ver:
GILSON, 2006, p. 37-39.
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busca da verdade, evita a autocontradi¢do, que para ele se constituia em um absurdo pelo fato
de que o individuo se tornava seu préprio adversario e com isso quebraria a unidade do
proprio eu. Essa afirmacdo de Soécrates, segundo Arendt, € um subproduto acidental do
didlogo, um insight possibilitado pela experiéncia do pensamento, onde o “eu pensante” evita
se contradizer. Tal constatacdo levaria Aristételes ao principio da ndo-contradicdo, pois a
palavra externa (exo logos) tem como fundamento primeiro o “discurso interno a alma”, onde
o individuo tem a si mesmo como parceiro, e € impossivel que ele queira se tornar o seu
proéprio adversario (ARENDT, 2000, p. 139).

Arendt diz que Sdcrates nesse fragmento constata (as avessas) um fato curioso: a
descoberta da experiéncia do dois-em-um como sendo a propria esséncia do pensamento’®.
Quando estou junto a outras pessoas, sou como aparego a elas, certamente uma sé pessoa,
uma unidade, entretanto, quando desligado do mundo das aparéncias e me encontro so,
descubro que ndo sou capaz de ser “[...] apenas para os outros, mas também para mim mesmo;
e, nesse Ultimo caso, claramente eu nao sou apenas um. Uma diferenca se instala na minha
Unicidade” (ARENDT, 2000, p. 137). Quando definimos uma coisa e dizemos o que ela ¢,
automaticamente precisamos dizer também o que ela ndo é, e isso s6 é possivel a partir da
diferenca com o outro. E assim, a busca da identidade e singularidade da coisa s6 € possivel
na alteridade, pois a pluralidade é que dd as condi¢des para dizer o que a coisa ndo é. E na
alteridade que fica evidente a identidade do ex como uma unidade singular, mas quando estou
sozinho mergulhado na atividade do pensamento, apareco para mim mesmo como outro de
mim, e assim, sendo o pensamento um estar-so, ndo € solidao, pois a solidao s6 ocorre quando

sozinho ndo sou capaz de “dividir-me no dois-em-um” e de “fazer-me companhia”.

O fato de que o estar-s6, enquanto dura a atividade de pensar, transforma a
mera consciéncia de si [...] em uma dualidade é talvez a indicacdo mais
convincente de que os homens existem essencialmente no plural. E € essa
dualidade do eu comigo mesmo que faz do pensamento uma verdadeira
atividade na qual sou a0 mesmo tempo quem pergunta e quem responde. O
pensamento pode se tornar dialético e critico porque ele se submete a esse
processo de perguntas e respostas [...] (ARENDT, 2000, p. 139).

A alteridade e a diferenca, que sdo as caracteristicas mais destacadas do mundo
das aparéncias e o préprio habitat do ser humano e a condi¢io bésica de sua existéncia como

unidade, sdo também as condigdes basicas da “[...] realizacdo, especificamente humana, da

°Christophe Rogue, em Compreender Platdo (2007, p. 44), estd de acordo com essa ideia e aponta que em
Teeteto 189¢ e em Sofista 263e, Platdo defende que o pensamento é um didlogo interior da alma com ela
mesma.
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consciéncia no didlogo pensante de mim comigo mesmo [...]” (ARENDT, 2000, p. 140). O
outro de mim que emerge no didlogo interno a alma € o reflexo de uma alteridade que
acontece primeiro no mundo externo. O que Sdcrates descobriu é que esses dois tipos de

interacdo possuem uma relagdo de dependéncia:

Aristoteles, falando da amizade, observou: ‘0 amigo é um outro eu’. Isso
significa: pode-se, com ele, empreender o didlogo de pensamento como se
faz consigo mesmo. A observacdo faz parte da tradicdo socritica, mas
Sécrates diria: também o eu é uma espécie de amigo. A experiéncia
condutora, nesses assuntos, ¢ evidentemente a amizade, e ndo a
individualidade; antes de conversar comigo mesmo, converso com os outros,
examinando qualquer que seja o assunto da conversa; e entdo descubro que
eu posso conduzir um didlogo ndo apenas com os outros, mas também
comigo mesmo. No entanto, o ponto em comum ¢é que o didlogo do
pensamento s6 pode ser levado adiante entre amigos, e seu critério bésico,
sua lei suprema, diz: ndao se contradiga (ARENDT, 2000, p. 141-142, grifo
Nnosso).

Portanto, essa construcdo de Arendt (2000) nos faz enxergar por outro prisma o
fenomeno da interioridade dos Soliloquios e entendé-lo melhor sob o ponto de vista
psicologico. A experiéncia mistica de Agostinho seria o resultado de sua intensa atividade
mental do pensamento, que tendo como base psiquica a alteridade experimentada no mundo
externa dos sentidos (em que o eu compartilhando da companhia dos outros tem como
evidente sua unidade diante da pluralidade), se manifesta internamente com o fendmeno de
uma voz estranha, outra, diferente de si sendo si mesmo, um “outro eu”. Esse outro eu ou
outro de si agostiniano representado pela sua ratio é nada mais que o outro diferente do
mundo externo que participou de sua formagdo psiquica e a ela se tornou intrinseca na
memoria, que na experiéncia do Sagrado emerge como a miroir (espelho) de Deus captando a

luz divina e permitindo pressentir o Ser enigmdtico da sua presencga.

4.2.2 A questdo inicial da obra: a memoria e a escrita

O primeiro problema levantado na obra € sobre a capacidade da memoria:

Disse-me, entdo, a Razdo: supde que tenhas chegado a alguma conclusio;
onde guardards isso para continuar a tratar de outros assuntos? Agostinho:
Certamente na memdria. Razdo: Mas ela € assim tdo poderosa que possas
guardar fielmente tudo o que pensas? A. E dificil. Mais ainda: ndo pode. R.
Entdo, deves escrever. Ou a tua satide ndo te permite esfor¢os para o trabalho
de escrever? Estas coisas ndo devem ser ditadas, porque elas requerem a
tranquilidade de estar sé. A. E verdade. Por isso, ndo sei o que fazer. R. Pede
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forca e ajuda para poder chegar ao que desejas e escreve tudo para que te
sintas mais animado com a producdo de tua inteligéncia. Depois, resume em
breves conclusdes o que descobrir. E ndo te preocupes com o desejo de
muitos leitores; estas coisas serdo suficientes aos teus poucos patricios (Sol.
I, 1, 1, grifo nosso).

Em outras palavras: a memoria de Agostinho teria poder para armazenar todo o
material da reflexdo que estava praticando? Qual a sua capacidade? Ela seria capaz de
guardar diversas conclusoes? Agostinho revisita aqui a tradicional questdao sobre a memoria,
levantada em Fedro 274d-279b: a escrita seria remédio ou destruicdo para a memdoria?

No fim desse didlogo platonico, Sécrates e Fedro discutem sobre a arte da
retérica. SOcrates conta o mito de Thoth, deus egipcio inventor da escrita. Thoth apresenta
diante de Amon, rei egipcio de Tebas, varios de seus inventos, dentre eles a arte da escrita, e
diz a0 monarca que a escrita seria o remédio para a memoria, ou seja, a curado esquecimento.
Por meio dela os homens se lembrariam dos fatos passados. O rei de Tebas, discordando,
disse que a escrita, ao contrario, seria a causa do esquecimento e da degradacdo da sabedoria,
pois quando os homens soubessem escrever, deixariam de exercitar a memoria oral e
confiariam apenas no registro escrito, e pior do que isso, ela eliminaria deles qualquer
possibilidade de producdo de educacdo e sabedoria verdadeira. A excessiva quantidade de
informa¢des acumuladas em livros, memorizadas pelos educandos no processo do ensino, nao
tornariam estes, necessariamente, mais sabios, pois o saber oral € dindmico, vivo, ndo estatico,
ndo inerte, e nada o substitui. Portanto, para Sécrates, a verdadeira educagdo ndo se constitui
no acimulo de informacdes, mas na capacidade dialética de juntar, dividir, analisar e criticar
as ideias, ou seja, tornd-las vivas. O texto escrito ndo poderia responder a quem o perguntasse
sobre o que se disse, teria “[...] sempre necessidade da ajuda do seu autor, pois ndo € capaz de
se defender nem de se proteger a si mesmo” (Fedro 275¢).

Mas logo em seguida, depois de narrar o mito € a opinido do monarca e de
concordar com ele sobre os males trazidos pela invencdo da escrita, Socrates reconhece que
existe um tipo de discurso que apesar de escrito € dindmico, um discurso superior. Um
discurso conscienciosamente escrito com a sabedoria da alma, capaz de se defender a si
mesmo. E o discurso do sdbio, que como sementes que uma vez plantadas em boa terra
produzem outras arvores (discursos) com boas sementes capazes de perpetuarem seu
conteido. Em outras palavras: o discurso que se preocupa em trabalhar com o principio de
verdade inspira outros discursos, ¢ um discurso que semeia na alma de quem ouve ideias

fecundas que ndo se esgotam. O discurso deveria apenas se preocupar com a verdade do
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contetdo, pois este é que realmente permanece gravado na alma. Um discurso gerado por um
autor sob a inspiracdo tem a fun¢do de inspirar em outros uma inspiracdo semelhante. O que
Platdo quer deixar claro € a existéncia de um principio de verdade gerador da originalidade
dos discursos. O que realmente importa de um discurso ndo é ele em si, mas o principio
gerador de ideias verdadeiras que ele € capaz de inspirar nos leitores. Portanto, Platdo opde a
escrita estdtica (incapaz de gerar novos discursos) a escrita dindmica (pelo seu principio de
verdade, capaz de gerar novos discursos).

Agostinho ndo acreditava que a memoria daria conta de todo o processo da
reflexdo, por isso deveria escrever para fixar as ideias e assim poder revisita-las ao longo do
processo. Seu receio era de que ao longo do exercicio ele ndo se perdesse pelo caminho
esquecendo o que ja havia refletido, mas mantivesse certa direcdo nas ideias, e a escrita, seria
a mediadora em livre atividade, sem um roteiro estabelecido previamente. Portanto,
transitando entre uma pratica oral (ja exercitada com os amigos durante as férias na chicara) e
a cultura extremamente literdria de sua formacdo, Agostinho expde em texto uma experiéncia
livre da interioridade.

Nas circunstancias da escrita, ele estava sendo atormentado por uma dor de dentes
(Conf. 1X, 4, 12; Sol. 1, 12, 21) e por esse motivo possuia um receio de que seu trabalho de
escrita ndo tivesse a eficicia necessdria para expor suas reflexdes. Outro detalhe importante
que podemos destacar aqui sobre a produgdo dessa obra é o fato de que ela, diferentemente
das outras, exigia um esfor¢o solitdrio, individual, ndo podendo ser feita com a ajuda
costumeira de um estendgrafo tal como as outras obras (ver: Con. Acad. 1, 1, 4). Ele precisava
estar sozinho, longe da interferéncia externa do mundo. O texto resultante desse exercicio
seria lido apenas pelos presentes na chédcara e ndo tinha a pretensdo de ter um publico grande.
Talvez essa obra tivesse o objetivo de exemplificar na prética o que ele dissera a Zendbio dias

antes no prélogo da obra A Ordem (1, 1, 3), e assim sua fungdo seria diddtica.

4.2.3 Etapa preliminar: a oragdo como elevacao da alma a Deus

Antes de iniciar as investigagoes filosoficas, Agostinho faz uma longa oragdo a

Deus, que € caracterizado em linguagem neoplatdnica. Segundo Peter Brown:

A investigacdo filosdfica [...] beirava a natureza concentrada de um ato de
oracdo, e a busca da sabedoria era impregnada de uma ansia de
esclarecimento que ia buscar sua prépria origem na consciéncia humana — no
estabelecimento de uma relacdo direta com Deus. [...] A oracgdo, portanto, era
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um veiculo reconhecido da investigacdo especulativa. [...] Tais oragdes,
porém, costumavam ser vistas como parte de uma etapa preliminar na
elevacdo da mente do filésofo a Deus (BROWN, 2005, p. 202 e 203).

Primeiro ele comeca com um pedido bastante objetivo: “Deus, criador de todas as
coisas, concedei-me primeiramente que eu faca uma boa oracdo; em seguida, que me torne
digno de ser ouvido por ti; por fim, que me atendas” (Sol. I, 1, 2). Depois ele passa a chamar
por Deus destacando as suas ac¢des e seus atributos divinos: Deus € o Criador e Mantenedor
das leis fisicas e da ordem césmica do universo’!, bem como das boas a¢des e da inteligéncia
humana. Deus € Pai da verdade, da sabedoria, da vida, da felicidade, do bom e do belo, da luz
inteligivel, do nosso desvelo e iluminagdo, da garantia do retorno da alma. Deus ndo s6 € Pai,
mas € a propria Verdade, Sabedoria, Vida, Felicidade, Bondade, Beleza, Luz Inteligivel e rei
(Sol. 1, 1, 2-3). Os temas destacados na oragao siao diversos: a cria¢do, a beleza, o mal como
ndo-ser, o amor, o retorno da alma, etc. Para falar da relacdo com Deus, Agostinho faz um
jogo verbal de significados para representar a elevacdo da alma em trés etapas e finaliza com

os substantivos fé, esperanga e amor (a férmula paulina de 1Cor. 13):

Deus, de cujo reino procede também a lei para os reinos da terra. Deus, de
quem separar-se significa cair, a quem retornar significa levantar-se, em
quem permanecer significa ser firme. Deus, de quem afastar-se € morrer, ao
qual voltar € reviver, em quem habitar € viver. Deus, a quem ninguém deixa
sendo enganado, a quem ninguém busca sendo estimulado para isso, a quem
ninguém encontra senao purificado. Deus, a quem abandonar € o mesmo que
perecer, a quem acatar € 0 mesmo que amar, a quem ver ¢ 0 mesmo que
possuir. Deus, a quem a fé nos estimula, a esperanca nos eleva, o amor nos
une (Sol. 1, 1, 3).

Cada verbo possui como significado outro correspondente:

Quadro 2:Verbos utilizados na prece introdutdria dos Soliléquios

1? 2? 3

separar = cair retornar = levantar permanecer = firmar

"Sol. 1, 1, 4: “Por cujas leis giram os corpos celestes, os astros cumprem seus cursos, o sol traz o dia, a lua
suaviza a noite e todo o mundo, a2 medida que o suporta a matéria sensivel, mantém uma grande constancia em
relacdo as ordens estabelecidas e reiteracdes, isto €, no decurso dos dias: pela alternincia da luz e da noite; no
decorrer dos meses: pelas fases lunares; no decurso dos anos: pelas sucessdes da primavera, verdo, outono e
inverno; no decorrer de intervalos de cinco anos: pela conclusdo do curso solar; no decurso de grandes
periodos: pelo retorno dos astros aos seus cursos. Deus, por cujas leis subsistentes na eternidade ndo se permite
que se perturbe o movimento instavel das coisas mutdveis, o qual, em virtude dos freios dos mundos
circunvolventes, sempre se reitera a guisa de estabilidade; por cujas leis o homem tem livre-arbitrio, sendo
consequentemente distribuidos prémios aos bons e castigos aos maus, em tudo de acordo com exigéncias
estabelecidas”.
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afastar = morrer voltar = reviver habitar = viver

abandonar = perecer acatar = amar Ver = possuir

Fonte: Elaborado pelo Autor (2019)

Deus € a causa de nossas boas acdes e bem-aventurancgas. Ele comporta todos os
atributos da perfei¢ao. O conhecimento dele se alcanga pelo conhecimento de: “Que fizeste o
homem a tua imagem e semelhanga, fato este que € reconhecido por aquele que se conhece a
simesmo” (Sol. I, 1, 4). O homem carrega em si as semelhancas com o Criador e, conhecendo

a si, conhecerd a ele. A oracao se transforma em uma suplica:

Ouve-me, ouve-me, meu Deus, meu senhor, meu rei, meu pai, meu criador,
minha esperanca, minha realidade, minha honra, minha residéncia, minha
patria, minha salvacio, minha luz, minha vida. Ouve-me, ouve-me, ouve-me
com aquele teu jeito bem conhecido de poucos. [...] Manda e ordena o que
quiseres, mas sana e abre meus ouvidos para ouvir tuas palavras; sana e abre
meus olhos para enxergar os teus acenos. Afasta de mim a ignordncia para
que eu te reconheca. Dize-me para onde devo voltar-me para ver-te e espero
fazer tudo o que mandares. Suplico-te: recebe teu fugitivo, Senhor e Pai
clementissimo (Sol. I, 1, 4-5).

Ele pede: afastamento da ignorancia, iluminacdo da mente; aceita¢do; o alcance a
Deus; provisdao para a “viagem” (a contemplacao filoséfica € uma viagem de retorno); fé,
forga, ciéncia; ajuda para procurar a Deus corretamente; purificacdo das sensibilidades para
almejar apenas a Deus. Com relacdo a saide do corpo, que estava debilitado, ele parece

demonstrar certo desprezo e realga apenas a importancia da vida espiritual:

Mas se houver em mim desejo de algo supérfluo, limpa-me e torna-me apto
a ver-te. Quanto ao mais, em relagdo a saide do meu corpo mortal, confio-o
a ti, porquanto ndo sei que utilidade possa haver nele para mim ou para
aqueles a quem amo. Pai sapientissimo e 6timo, em relac@o a isso rezarei no
tempo em que me avisares. Apenas rogo a tua excelentissima cleméncia que
me convertas totalmente a ti e facas com que nada se oponha a mim, que
caminho para ti e que, durante o tempo em que carrego e lido com este
mesmo corpo, eu seja puro, magnanimo, justo e prudente, perfeito amante da
tua sabedoria, aplicando-me a sua percepcdo, digno da habitagdo e de ser
habitante do teu reino tao feliz. Amém, amém (Sol. 1, 1, 6).

Essa oposicdo de corpo e alma € uma mescla do neoplatonismo com o
cristianismo paulino. Em geral, essa oracdo demonstra o sentido de um exercicio de cura
interna mediante o autoexame. A estadia na chécara foi um periodo de preparagdo espiritual
para seu batismo. Além disso, as trés oragdes presentes na obra € sentimento de dependéncia

da criatura ao seu Criador. O processo de iluminacdo € entendido como acdo divina no
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homem e ndo elevacido da alma por si mesma a Deus. De Deus depende o exercicio de retorno

da alma:

R. Deus, em quem confiamos, sem ddvida nos ajuda e nos livra dessas
dificuldades, desde que tenhamos fé e lhe pecamos com muita devocdo. A. A
esta altura, nada melhor a fazer, pois em ocasido alguma passei por tanta
escuriddo. Deus, nosso Pai, que nos exortas a rezar e concedes o que te
pedimos, visto que, quando te rogamos, vivemos melhor e somos melhores:
ouve a mim que me agito nestas trevas e estende-me a tua mao. [rradia
diante de mim a tua luz; sendo tu o guia, tira-me dos erros e que eu me
concentre em mim para concentrar-me em ti. Amém (Sol. II, 6, 9, grifo
Nnosso).

4.2.4 O conhecimento de Deus e da alma: objeto central da obra

Depois da oracdo (Sol. 1, 2, 7), Agostinho expde o objeto central de sua
investigacdo na obra: “A. Fiz minha oracdo a Deus. R. Entdo, o que desejas saber? A. Tudo o
que pedi na oracdo. R. Faze um breve resumo de tudo. A. Desejo conhecer a Deus e a alma.
R. Nada mais? A. Absolutamente nada” (grifo nosso). Mais adiante a Razao diz: “Ouso
ensinar-te duas coisas, isto é, conhece-te a ti mesmo e a Deus” (Sol. 1, 8, 15, grifo nosso).
Depois o filosofo pedird: “Deus sempre o mesmo: que eu me conheca a mim mesmo; que eu te
conheca” (Sol. 11, 1, 1). Aqui temos uma sintese cultural: o conhecimento do Deus cristdo e o
“conheca-te a ti mesmo!” do socratismo, e¢ este € o ponto de partida de toda a filosofia
agostiniana (GILSON, 2010). Entretanto, esse preceito sofrerd na sua filosofia uma
transformacdo profunda que se mostrard a medida que for sendo definida. O motivo desse
autoconhecimento ¢ “[...] para que a alma, sabendo o que ela €, viva de acordo com sua
verdadeira natureza, ou seja, para se colocar no lugar que lhe convém: abaixo d’Aquele a
quem ela deve se submeter, acima do que deve dominar; acima do corpo e abaixo de Deus”
(GILSON, 2010, p. 18). E conhecendo a si mesmo que se chegard ao conhecimento de Deus.
O homem seria a propria via para se chegar a Sabedoria. Isso levara Agostinho a compreensao
de que o homem interior, que habita em si, precisa ser investigado e compreendido. Precisa
ser avaliado, e nessa avaliacdo alcancar o progresso da alma: a contemplacdo do Sumo Bem.
A beata vitta (vida feliz) consistiria entdo nesse alcance. Portanto, voltar-se para dentro de si
mesmo € o primeiro passo para se chegar a Deus e a felicidade plena. O autoconhecimento
envolve um exercicio de interioriza¢do, um ensimesmar-se.

No capitulo 2 do primeiro livro duas questdes sdo levantadas por sua Razdo: até

que ponto ele deveria conhecer a Deus? Como ele sabia que ndo conhecia a Deus? Sua
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resposta foi: pelo amor. Se amasse alguma coisa que pudesse se comparar a Deus, saberia
como medir até que ponto deveria conhecé-lo. Mas sabe que ama a Deus e a alma mesmo sem
conhecer esses dois objetos. Ele declara que ama as almas dos seres humanos por serem

racionais.

4.2.5 Teoria do conhecimento agostiniana

No capitulo 3, outra questdo sobre o conhecimento de Deus é levantada: como
conhecer a Deus, pelos sentidos corporais ou pelo entendimento? Para responder essa
pergunta, o filésofo elaborard uma teoria do conhecimento aos moldes platdnicos. Na busca
por conhecer a Deus, ele prefere o conhecimento inteligivel em detrimento do sensivel.
Porém, sua razdo o conduz pelos conhecimentos obtidos pela experi€éncia dos sentidos através
da ciéncia geométrica e aponta que existem certos conhecimentos evidentes por si mesmos:
por exemplo, uma linha ndo pode ser cortada longitudinalmente, mas pode ser cortada
transversalmente ao infinito; ndo podem existir duas esferas iguais do mesmo ponto central.
Entretanto, ele quer conhecer a Deus numa espécie de conhecimento que o satisfaca, mas nao
sabe como alcangar e nem se isso é possivel, porém cré, tem fé. E bom deixar claro: o que se
busca é o saber e ndo a fé. O autor do didlogo entende que o saber que se adquire pelos
sentidos € de pouco valor, por isso deseja um conhecimento que se adquire pelo entendimento
puro, pois a alma s6 pode ser conhecida dessa forma e nao pelos sentidos corporais.

No capitulo 4, Agostinho tem em mente a experiéncia de Platdao e de Plotino com
o conhecimento divino. Sua razdo o questiona: vocé quer conhecer a Deus da mesma forma
como Platdo e Plotino o conheceram? Em seguida ele admite a possibilidade deles terem
conhecido a Deus verdadeiramente. Pode ser que eles tenham falado sobre Deus, mesmo sem
saberem. Como exemplo, lembra que em sua oragdo ele se expressou para falar ndo o que o
entendimento dele compreendia completamente, mas apenas aquilo que a memoria armazenou
com fidelidade de maneira memorizada. Ou seja, Agostinho admite a possibilidade de
conhecer a Deus ndo pelo entendimento puro, mas como uma a¢do mecanica da mente.
Portanto, ele diferencia conhecimento memorizado de conhecimento compreensivel feito pelo
entendimento. Neste ponto ele concorda com Socrates no Fedro, em que € possivel
memorizar longos discursos sem, no entanto, dominar no entendimento o seu sentido através
da dialética. O conhecimento deve ser algo totalmente consciente, elaborado e provado em

seu intelecto de modo rigoroso. Para que uma informacdo seja de fato considerada
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“conhecimento”, deve ser dita com plena compreensido do que se diz, com total certeza, com
argumentos consistentes que se justifiquem de forma logica.

Em seguida, a sua Razdo passa novamente aos conceitos do conhecimento da
geometria: pergunta se ele sabe o que é uma linha e uma esfera. A resposta positiva de
Agostinho leva-o a opinido da filosofia cética dos académicos, os quais atribuiam um conceito

de perfeicao ao sabio que, segundo eles, seria aquele sujeito que ndo erra.

R. Dize: sabes ao menos o que seja uma linha em geometria? A. E claro que
sei. R. Nesta afirma¢do ndo temes os académicos? A. De modo algum. Eles
ndo aceitam que o sdbio erre; mas eu nio sou sdbio. Por isso, ndo temo dizer
que conheco as coisas quando realmente as conheco. E se eu chegar a
sabedoria, como desejo, farei o que ela aconselhar. R. Nao retruco em nada.
Mas, como haviamos comegado a perguntar, conheces a figura que chamam
de esfera assim como conheces a linha? (Sol. 1, 4, 9).

Essa referéncia aos académicos na construcdo de sua teoria do conhecimento é na
realidade um retorno das questdes ja tratadas na obra Contra os Académicos, elaborada no
mesmo periodo. Agostinho ndo teme errar em sua afirmacdo por que tém consciéncia ao
mesmo tempo de que ndo € sdbio, embora tenha certeza pela demonstracdo geométrica de que
€ possivel conhecer alguma coisa, como por exemplo, uma esfera ou uma linha.

Sua razdo continua insistindo: qual a natureza do conhecimento de Deus que vocé
deseja obter? “Entdo, responde-me se te € suficiente conhecer a Deus como conheces a esfera
geométrica, isto €, ter conhecimento de Deus de tal modo que ndo venhas a duvidar” (Sol. 1,
4, 10, grifo nosso). Ele entende que a geometria fornece conhecimentos exatos e indubitdveis.
Portanto, a sua Razdo o questiona se o conhecimento que ele deseja obter de Deus € do
mesmo tipo: um conhecimento da razdo matemdtica’>.

Mas logo, constata que o conhecimento de Deus ndo € da mesma natureza, pois
“nenhum gedmetra afirmou que ensina a Deus” (Sol. I, 5, 11). Se a ciéncia geométrica fosse
capaz de disponibilizar elementos pelos quais tal o mesmo conhecimento pudesse ser do
mesmo grau do conhecimento de Deus, entdo teria prazer, conhecendo essas coisas, igual ao
prazer que supunha conhecer a Deus.

No capitulo 5, Agostinho prevé que o conhecimento de Deus d4a maior prazer do

que o conhecimento das coisas sensiveis. O conhecimento das coisas sensiveis serve de

2 Agostinho deixard claro que cré que é possivel conhecer. Sua teoria do conhecimento ird se distanciar da
reminiscéncia platdnica. Em Agostinho, os sentidos t€ém sua importancia, eles captam informacdes sensiveis,
imagens e, depois, tais informacdes sdo analisadas pelo intelecto. Sua concepc¢do nos Soliloquios é que o
conhecimento empirico, por mais insuficiente que seja, na realidade, é o inicio de todo conhecimento. Esse
conhecimento vai amadurecendo a propor¢do que se usa a razao para entendé-las.
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metédfora para explicar o conhecimento de Deus, mas ndo proporciona a mesma experiéncia.
O conhecimento das coisas sensiveis serve apenas para aflorar a memoria, ou seja, fazer a
memoria se desenvolver. A Razdo lhe quer ensinar por meio da analogia dessas coisas.A
forma de ver a terra e o céu é a mesma: pela visdo dos olhos sensiveis, porém o grau de prazer
que um e outro objeto proporcionam ¢é diferente. Assim, o prazer em contemplar o objeto
depende do préprio objeto. Por isso a ciéncia que enxerga e estuda o céu e a terra
(astronomia) ndo pode ser semelhante a ciéncia que estuda a Deus e a Alma (a teologia ainda
incipiente), pois sdo de naturezas muito diferentes. O céu e a terra sdo de mesma natureza: da
natureza das coisas sensiveis. Deus e a Alma sd3o de mesma natureza: da natureza das coisas

inteligiveis.

4.2.6 A metafora da iluminagdo (teoria da iluminag¢do interior)

No capitulo 6, Agostinho elabora uma metdfora para explicar o processo de

conhecimento das ideias inteligiveis (das verdades eternas), é a metdfora da iluminagdo

o~

interior. Etienne Gilson (2010, p. 159) explica que essa metafora da iluminagio q...]

(€N

considerada tdo caracteristica de sua doutrina que, comumente, sua teoria do conhecimento

299

designada pelo nome de ‘doutrina agostiniana da iluminagao divina’”. Ela se repete no A Ord.
II, 3, 10, obra da mesma época, e se repetird ainda diversas vezes em seus escritos que

sucederdo os Soliléquios.

Assim como a maior parte das metdforas agostinianas relativas ao
conhecimento, a iluminacdo aparece com uma perfeita nitidez nos
Soliloquios. Ela surge aqui, como tantas outras metaforas, no ponto de
reencontro de uma doutrina filoséfica com textos escriturais que se
confundem para compor a férmula. Encontra-se af, de inicio, a comparagao
platdnica do Bem, sol do mundo inteligivel, como o sol corporal que clareia
nosso mundo sensivel (GILSON, 2010, p. 160).

Tendo origem em Platdo, a metafora da iluminacdo, contudo, chegou a Agostinho
via os neoplatonicos. Plotino a utilizava para falar da alma. “A alma est4 para Deus na mesma
relagdo que a lua estd para o sol, cuja luz ela reflete” (GILSON, 2010, p. 161). Mas essa
linguagem € claramente uma comparagdo (como veremos adiante) e ndo corresponde a uma
concepcdo materialista de Deus tal como ensinado no maniqueismo, em que Deus seria luz

real e por isso substincia corpdrea.
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A metéfora consiste em comparar. Da mesma forma que os olhos exteriores sao
capazes de ver os corpos fisicos, assim também a razdo é a vista interior da mente, é o olho
da alma. Assim como os olhos carnais sdo capazes de enxergar o sol e as coisas sensiveis,
assim também a razdo enxerga as coisas inteligiveis, “mas Deus é quem ilumina” (Sol. 1, 6,
12). Deus é a luz interior que ilumina os olhos da alma (a razdo) e revela a si mesmo. Assim
como o sol é a fonte da luz exterior que ilumina as coisas fisicas, Deus é o sol interior que
ilumina o conhecimento das ciéncias inteligiveis, compreensiveis somente pela alma.
“Portanto, Deus € para nosso pensamento o que o sol € para nossa vista; como o sol ¢ a fonte
da luz, Deus ¢ a fonte da verdade” (GILSON, 2010, p. 160).

Existem dois tipos de visdo: a visdo dos olhos fisicos e a visdo dos olhos da alma.
Os olhos fisicos sdo recheados de manifestagdes corpdreas, corruptiveis, os da alma sao livres
dessas manifestagdes, € uma visao pura, abstrata. Os olhos fisicos sao apenas suportes para a
mente elaborar ideias. “Por isso, a alma precisa de trés coisas: ter olhos dos quais possa usar
bem, olhar e ver [...]. A prépria visdo é o entendimento existente na alma, que consiste do
sujeito inteligente e do objeto que se conhece” (Sol. I, 6, 12-13).

A alma é representada como um individuo doente que precisa de tratamento
médico a fim de enxergar. No caso da alma, para enxergar as coisas inteligiveis, ela precisa de
Deus. Neste caso, trés coisas sdo necessdrias para a sua cura: fé, esperanca e amor (a formula
paulina de 1* Aos Corintios 13: 13). A fé faz a alma acreditar na possibilidade de sua satide, e
acreditando ela passa a buscd-la com o Médico Interior (que é Deus). A esperancga, porque
precisa persistir no tratamento que o médico prescreve embora pare¢a ruim. Amor, porque
precisa gostar do tratamento do médico e do objeto que ela deseja para poder se desabituar a
amar os vicios que a levaram a enfermidade. O remédio da alma € a luz do conhecimento do
proprio Deus.

A alma precisa: ter olhos, olhar e ver. Essas trés coisas sdo diferentes. Olhos ela
J& possui: que € a mens (mente) ou a ratio (razdo). Para olhar ela precisa estar isenta da
mancha do corpo e dos desejos das coisas temporais, ou seja, ela precisa estar purificada para
poder ver a Deus’®. O motivo da alma em procurar Deus seria o desejo de ter a vida feliz
(beata vitta). Ao contemplar a Deus e conhecé-lo, chega-se a finalidade da busca. Ver a Deus

seria conhecé-lo, compreendé-lo”*.

Embora ele ndo faga a citagio, provavelmente, ele tem em mente Mateus 5: 8, onde se diz que “felizes s3o os
puros de coragdo porque verdo a Deus”.

4 “Eis o que € possuir a sabedoria: apoderar-se de Deus pelo pensamento, isto é, gozar dele” (GILSON, 2010, p.
22).
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J4 ao olhar segue a prépria visdo de Deus que é o fim do olhar, ndo porque ja
deixe de existir, mas porque jd ndo h4 nada a aspirar. Esta é verdadeiramente
a perfeita virtude, a razdo atingindo o seu fim, seguindo-se a vida feliz. A
prépria visdo € o entendimento existente na alma, que consiste do sujeito
inteligente e do objeto que se conhece; como ocorre com a visdo dos olhos,
que consiste do mesmo sentido e do objeto que se vé. Faltando um dos dois,
ndo se pode ver (Sol. 1, 6, 13).

No capitulo 7, Agostinho deixard claro que quanto mais a alma contempla a Deus
e se torna feliz, mais ela deseja permanecer nessa contemplacdo. Enquanto estiver nesse
mundo, a alma continuard sujeita as moléstias temporais da existéncia corporal e precisard da
fé e da esperanca. Apenas depois da morte, quando a alma “se recolher totalmente a Deus”
(Sol. 1,7, 14), a fé e a esperanca ndo serdo mais necessarias. Apenas 0 amor serd necessario,
pois ele é o Unico elemento que ndo se esgota com a morte e € por ele que a alma se apega a
Deus, objeto do seu amor. A contemplacdo de Deus € o fim dltimo da religido cristd, o amor é
cada vez mais fortalecido e aumentado a propor¢do que essa pratica evolui. Deus € o Sumo
Bem’® de Agostinho, é a ele que sua mente e seu amor se dirigem em ato de contemplacio.

No capitulo 8, com base na analogia das coisas sensiveis, a Razao o auxilia como
um Mestre interior da Verdade e utiliza metdforas. Assim como o sol ilumina as coisas
sensiveis sobre as quais as ci€éncias se debrugam, assim também € Deus, que ilumina as coisas
inteligiveis sobre as quais o filsofo estd desejoso de compreender. Da analogia do sol, trés
premissas podem ser extraidas: que o sol existe, que o sol brilha e que o sol ilumina as coisas.
Semelhantemente, de Deus se pode dizer que: ele existe, € conhecido e langa
luz/conhecimento sobre as coisas.

Depois da metéafora para explicar a Deus (1* metéfora), sua Razdo continua:
“Ouso ensinar-te duas coisas, isto €, conheca-te a ti mesmo e a Deus” (Sol. 1, 8, 15, p. 34).
Esta exortacdo, a partir deste ponto, dard maior direcionamento ao didlogo e levard Agostinho

a0 autoexame.

4.2.7 O amor pelos bens exteriores € 0s prazeres corporais

A razdo langca um questionamento sobre o seu amor ao conhecimento de Deus:

“ama alguma coisa além do conhecimento do teu Deus?” (Sol. 1, 9, 16, grifo nosso). A

5E de Aristételes que Agostinho retira o conceito de “Sumo Bem”. Em Efica a Nicomaco 1, 2, 1094a, a
felicidade seria o Sumo Bem na sociedade dos homens. Todos buscam ser felizes, por isso suas a¢des s3o no
sentido dessa busca. Por isso a politica seria a ciéncia mais importante, pois se preocupa em proporcionar um
equilibrio de forcas na sociedade, de tal maneira que essa busca individual e coletiva possa ter éxito. Nesse
discurso entra a moral e a ética, o direito e a justica.
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resposta de Agostinho € titubeante, pois existem outras coisas que lhe perturbam: o medo da
perda dos amigos (solidao), o medo da dor (sofrimento) e da morte (fim). Estas trés coisas sao
elementos centrais do ponto de vista da existéncia humana. Abrir mao delas € perder o sentido
da vida, por isso Agostinho nido deixa de admitir o medo dessas trés coisas. Sua Razado
considera que o prazer e as comog¢oes da alma sdo fraquezas que dificultam a obtencdo do
conhecimento Divino. Aquilo que amamos € justamente aquilo que tememos perder, pois o
amor é o apego a elas (Sol. 1, 9)°.

No capitulo 10, ele come¢a um autoexame, uma autoavaliagdo de seu progresso
moral e espiritual. A sua Razdo o questiona sobre o seu amor as coisas materiais € corporais.
Os temas sobre os quais ele € interrogado por sua Razdo sdo: a riqueza, a honra, o
matriménio, os desejos sexuais € o prazer dos alimentos. A questdo € se ele ainda possui o
desejo por estas coisas, se ainda é apegado a elas. Em todas as respostas ele diz que ja se
livrou delas. Com relacdao ao desejo de ter uma esposa e filhos ele diz que até onde sabe o
ideal do sdbio € que ele nao deve se dedicar a essas coisas. E sobre o prazer dos alimentos, ele
diz que tem prazer apenas enquanto os vé ou quando os saboreia, mas somente na medida em
que € necessario para a saide do corpo e ndao ao ponto de impedir suas reflexdes. O sébio é
aquele individuo que se dedica tunica e exclusivamente a reflexdo e ao conhecimento e por
isso deve se desapegar o maximo possivel dos prazeres corporais para que estes nao sejam um
empecilho para a reflexdo (Sol. I, 10, 17).

Nesta autoavaliagdo, sua Razdo insiste na questdo de que a vida desejada por
Agostinho, uma vida de 6cio filoséfico, dedicada ao cultivo do conhecimento e a busca da
Sabedoria e de Deus, de maneira a transmitir essa sabedoria a outras pessoas, nao seria
possivel sem um patrimOnio familiar que possibilitasse o sustento das suas necessidades.
Insiste na possibilidade de que uma esposa com um grande patrimOnio pudesse sustentar sua
ambicdo de buscar a sabedoria e viver nesse 6cio. Sua Razdo quer saber se mesmo assim
Agostinho rejeitaria essas coisas. Sua conclusdo é que ele quereria sim estas coisas, mas nao
em funcio delas mesmas e sim em funcdo de um Bem maior, a procura desimpedida por Deus
(Sol. 1, 11, 18).

No capitulo 12, ele aprofundard essa conclusdo. Sua razdo o atormenta com

perguntas profundas sobre seus desejos escondidos. Tudo que ele deveria desejar era somente

76 Essa é uma ideia herdada dos gregos. O amor € um apego ao objeto de desejo. “Os gregos viram no amor
sobretudo uma forca unificadora e harmonizadora, que entenderam baseada no amor sexual, na concérdia
politica e na amizade. [...] Contudo, em S. Agostinho, a no¢do de amor ainda € a mesma dos gregos: uma
espécie de relagdo, unido ou vinculo que liga um ser ao outro: quase ‘uma vida que une ou tende a unir dois
seres, 0 amante e o que se ama’ (De Trin., VIIL, 6)” (ABBGNANO, 2007, p. 39, 41).
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com o intuito de alcancar o Sumo Bem, que era o conhecimento de Deus e da Alma, ou seja, a
sabedoria por exceléncia. Os bens, a companhia dos amigos e até a propria vida. Se essas
coisas ndo representassem uma ajuda nessa busca, elas seriam recusaveis (Sol. I, 12, 20).

De repente, ele apresenta as condicdes em que escreveu o livro: estava sofrendo
de uma fortissima dor de dentes que atrapalhava sua reflexdo. Entdo ele cita uma passagem de
Cornélio Celso, um médico da era helenistica que escreveu um compéndio de medicina (anos
40-30 a.C.): “A sabedoria ¢ o sumo bem ¢ a dor do corpo é o sumo mal” (Sol. I, 12, 21). E

dele que vem a ideia da natureza humana composta de duas partes: alma e corpo. Concluira:

[...] a primeira parte — a alma — € melhor, e a pior parte é o corpo; 0 sumo
bem € o 6timo da melhor parte, € o sumo mal € o péssimo da pior parte. Na
alma, o 6timo € a sabedoria, e, no corpo, o péssimo ¢ a dor. Portanto, sem
nenhuma falsidade (segundo me parece) conclui-se que o sumo bem do
homem € o saber, e o sumo mal € sentir a dor.

Essa passagem € significativa, pois mostra mais um filtro de leitura que compds a
elaboragdo das suas ideias na tessitura do texto. Na busca da Sabedoria, Sumo Bem da vida,
ele langa mao de toda sua formacdo filoséfica paga. Esse dualismo no qual a alma € a fonte

do bem e o corpo a fonte do sofrimento, € um tema bastante recorrente na filosofia platdnica.

4.2.8 Aprofundamento da metéfora da luz divina’’

No capitulo 13, o questionamento da Razdo é até que ponto Agostinho € amante
da Sabedoria? A Sabedoria s6 se revela para aqueles que a tem como o Unico objeto de amor,
pois sendo castissima, a unido com ela tem que ser sem contaminacdo. A Sabedoria seria
aquela “[...] luz inefavel da mente” (Sol. I, 13, 23). Ele passa a utilizar com maior
profundidade a metédfora da luz para exemplificar como se processa o conhecimento de Deus
(que é Sabedoria e Luz inefavel). Esse conhecimento s6 pode ser alcancado progressivamente
e por comparagoes.

A Razdo explica o progresso da sabedoria divina na alma humana: da mesma
forma que a luz do sol ndo pode ser vista de imediato, assim também o conhecimento de Deus
ofusca os que tentam enxerga-lo. Por isso, sdo necessdrias etapas sucessivas para acostumar

os olhos. Primeiro, vemos as coisas que ndo possuem luz prépria, como por exemplo: as

7 Segundo Gilson (2010, p. 160) € aqui em Sol. I, 13, 23 que Agostinho resumira toda a Alegoria da Caverna, de
Platdo, que se encontra em A Repiiblica 517b.
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vestes, a parede, etc.; depois, aos poucos, o fogo, os astros luminosos no céu, a lua, a aurora e
o amanhecer. Por tltimo, os olhos estariam aptos a enxergar a luz do sol.

Dada a metafora, ele conclui que para chegar a sabedoria divina € necessario certo
método pedagdgico, aplicado em etapas, com certa ordem, pois apenas a ordem possibilita a
felicidade. Os “olhos” sadios (olhos interiores da alma) sdo aqueles que podem contemplar
sem impedimentos o esplendor perfeito da gléria de Deus, mas € preciso se livrar das
influéncias do corpo, pois este é detentor de prazeres e estd preso as coisas sensiveis. Somente

se vendo livre dessa condi¢c@o € que a alma podera contemplar a Deus.

Comparar Deus a um sol inteligivel é, de inicio, marcar a diferenga entre o
que ¢é inteligivel por si e o que deve ser tornado inteligivel para sé-lo. [...]
Assim hd uma grande diferenca entre o que € visivel por natureza, como a
luz solar, e o que € visivel somente por uma luz emprestada, como a terra
quando o sol a ilumina (GILSON, 2010, p. 162).

Aqui encontramos o final da primeira jornada do texto: “Mas por hoje acho que ja
escrevemos o bastante. Devo cuidar da sadde” (Sol. 1, 13, 23). Seu processo de escrita e

reflexdo teve que ser interrompido pela dor de dentes que estava insuportavel.

4.2.9 Os prazeres do corpo como impedimento de contemplagdo da luz

O capitulo 14 marca o inicio da segunda jornada, que é composta apenas por dois
capitulos. No dia seguinte a primeira jornada, Agostinho deu continuidade ao exercicio de
investigacdo e de escrita, mas essa jornada € curta, o suficiente para completar o final do
primeiro volume. Aqui, ele retoma a metafora do sol. Lembrando que o sol representa a Deus.
A alma s6 pode enxergar a luz (Deus, Luz Inteligivel) se estiver curada e quem diz se ela estd
ou ndo curada € a propria Sabedoria (que € Deus). Ela pode se enganar tal como ele

(Agostinho) se enganou no dia anterior na primeira jornada.

Nao percebes com que seguranca faldvamos ontem no sentido de que ndo
seriamos detidos por nenhuma enfermidade e nada mais amdvamos sendo a
sabedoria e que buscdvamos ou desejavamos as demais coisas somente em
funcdo dela? E quando refletiamos em conjunto sobre o desejo de uma
mulher, como te parecia vil, abomindvel, detestivel e horrivel o abraco
feminino! Mas agora, nesta noite, enquanto estamos acordados, novamente
tratando do mesmo assunto, sentiste que eras lisonjeado por aquelas
imaginadas caricias e amarga suavidade, de maneira diferente do que
presumiras, certamente muito menos que o de costume, porém muito mais
do que julgavas: para que, assim, aquele secretissimo médico te mostrasse
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ambas as coisas: do que escapaste e o que ainda resta para ser curado (Sol. I,
14, 25).

Esse pardgrafo revela a intimidade psicologica do filésofo. Esse exercicio de
busca o levava ao autoexame. Ele achava que havia feito progresso no dia anterior ao comecar
um exercicio de autoexame e de autoconvencimento do desprezo dos prazeres corporais. Mas
na noite seguinte deixou suas imagina¢des naturais aflorarem e os desejos sexuais, aos quais
abominava, apareceram como prova de que ainda ndo havia sido “curado” totalmente, ainda
existiam nele desejos pelas caricias femininas. Para chegar a contemplacao absoluta da alma a

solugdo seria a absoluta rejei¢cdo dos prazeres corporais e das coisas terrenas.

Nao sei de outra coisa sendo a tGnica que posso prescrever-te: devemos evitar
inteiramente as coisas sensiveis e precaver-nos muito, enquanto vivemos
neste corpo, para que nossas asas nao sejam retidas pelo visgo dessas
mesmas coisas. [...] Por isso, quando estiveres em tal condi¢do que
absolutamente nada do que é terreno te cause deleite, acredita-me, naquele
momento, naquele instante verds o que desejas (Sol. I, 14, 24).

A angustia causada pelas perguntas da Razao no processo do autoexame intimo
relacionado aos prazeres do sexo levou Agostinho a uma condi¢cdo de desespero, ao ponto de

dizer a Razdo:

Por favor, cala-te, cala-te. Por que me atormentas, por que escavas tanto e
vais tdo profundo? J4 ndo aguento chorar tanto, j4 ndo prometo nada, nio
presumo mais nada; ndo me pergunte mais a respeito dessas coisas.
Corretamente disseste que aquele, a quem desejo ardentemente ver, sabe
quando estarei curado; faca ele o que lhe aprouver, manifeste-se quando lhe
aprouver; confio-me totalmente a sua cleméncia e ao seu cuidado. De uma
vez para sempre acredito que ele ndo deixard de levantar os que assim se
dispdem em relagdo a ele. Nao falarei nada mais a respeito de minha satide
sendo quando contemplar aquela beleza (Sol. I, 14, 26).

Agostinho “[...] ainda fortemente influenciado pela visdo negativa de corpo do
neoplatonismo, transfere esta negatividade para a questdo da sexualidade [...]” (COSTA,
2012, p. 73), enxergava os prazeres temporais sob a otica da doutrina do pecado. O desejo por
uma mulher parecia uma coisa “[...] vil, abominavel, detestavel e horrivel [...]” (Sol. I, 14, 25).
Ele havia decidido evitar o casamento e o sexo, pois, segundo sua concep¢do, “[...] ndo existe
nada que possa abater o animo viril mais que as caricias femininas e o contato dos corpos,
sem o qual ndo se pode ter esposa” (Sol. I, 10, 17). Mais tarde, quando escreveu as Confissoes

ainda sustentava ideias semelhantes. Seu itinerdrio até a conversdo fora perpassado por



86

experiéncias sexuais que ele classificou como “depravagdes carnais”, “caminhos viciosos”,
“prazeres infernais”, “tenebrosos amores” (Conf. I, 1, 1). Ele também narra em Conf. VI, 12-
15 que estava decidido a casar-se com uma jovem por que estava convencido de que ndo
podia vencer a volupia sexual “[...], porque ndo era amante do matrimdnio, mas escravo do
prazer [...]” (Conf. V1, 15, 25). E falando da castidade, diz que “ndo pensava ainda no remédio
da vossa misericordia, para curar tal doenga [...]” (Conf. VI, 11, 20). Tem em mente os
conselhos de Sdo Paulo que diz que ndo ¢ bom que “o homem toque em mulher” e que quem
se casa ‘“cuida das coisas do mundo” (Conf. 11, 2, 3; Cf. 1Cor. 7, 1, 28-33). Marcos Costa
(2012, p. 73-82) nos informa que esta visdo de Agostinho quanto ao sexo e casamento foi
ganhando forma ao longo dos anos. O Agostinho de meia idade, na obra Sobre o Génesis ao
pé da letra, ensinava que Adao e Eva procriaram sem o prazer e sexual, mas de maneira
moderada a genitdlia masculina teria seminado na feminina assim com o os agricultores fazem
no campo, e antes da queda eles possuiam total controle sobre os 6rgaos sexuais assim como
dos outros membros do corpo (COSTA, 2012, p. 74)78,

Todavia, é importante manter em mente que o ideal que Agostinho focalizava era
o a da busca desimpedida pela Sabedoria. Coisa vista como impossivel se ele fosse casado.
Seguia na trilha de Paulo, que dizia: “Quem ndo tem esposa, cuida das coisas do Senhor e do
modo de agradar ao Senhor. Quem tem esposa, cuida das coisas do mundo e do modo de
agradar a esposa, e fica dividido” (1Cor. 7, 32. 33 — Biblia de Jerusalém). Ao recordar em
Confissoes sua luta interna que travara anos antes a sua conversdo, nos informa que chegou
mesmo a afirmar em seus pensamentos que “muitos homens importantes e dignos de imitagao

entregaram-se, apesar de casados, ao estudo da Sabedoria” (Conf. VI, 11, 19).

4.2.10 Encerramento do livro I. Nova investigacdo: a questdo da verdade

O capitulo 15 encerra o primeiro volume da obra. A Razdo retoma as perguntas
iniciais sobre o que Agostinho realmente deseja conhecer, ao que este ratificou: a Deus e a
alma. Agostinho demonstra certa pressa em conhecer a verdade sobre esses objetos, mas a

Razdo explica que quem comanda a investigacdo é Aquele Médico (Deus), ele que dird por

8Vale ressaltar que essas ideias levaram os medievais a desenvolver uma visdo ascética sobre o corpo, de
controle dos impulsos e desejos (inclusive daqueles de necessidades fisiolégicas como comer e beber). Franco
Janior (2006) diz que durante a Idade Média mesmo os casados ndo tinham liberdade para o sexo, sendo este
proibido nos domingos e nos dias sagrados, sobretudo na Quaresma. Havia um controle da Igreja sobre a vida
privada. “Louis Flandrin calculou que na Alta Idade Média cerca de 180 dias por ano eram liturgicamente

proibidos para as relacdes sexuais, sem contar os dias de menstruacdo, gravidez e amamentagdo [...]”
(FRANCO JR. 2006, p. 130).
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onde conduzi-los nessa viagem. Isso explica a fun¢do da ratio (Razdao) nesse processo de
investigacao. Embora seja o veiculo de contato com o mundo inteligivel, o mundo das ideias
eternas e incorporeas, ela é totalmente dependente da Luz Inteligivel.

Sua orientacdo € que para conhecer a Deus e a alma, faz-se necessario primeiro
conhecer a Verdade, pois somente por ela se conhece as demais verdades. Faz, entdo, um
emaranhado de questdes sobre a verdade e o verdadeiro. A verdade é a qualidade eterna que
se dd as coisas verdadeiras e existentes. E embora deixe de existir o objeto do qual tem tal
qualidade, a verdade ndo deixa de existir, pois € eterna. E por ser eterna, necessariamente, nao
pode ocupar o lugar em coisas pereciveis. Portanto, as coisas de fato verdadeiras sdo imortais
e nao pereciveis, por isso as coisas que existem e que ocupam um lugar no espaco e que
chamamos de verdadeiras, na realidade, sdo falsas. Esse argumento € apenas um rearranjo da
teoria platonica do mundo das ideias eternas, do qual o nosso mundo sensivel € apenas uma

copia efémera e prepara caminho para uma nova etapa da investigag¢ao no II livro.

4.3 Comentario expositivo do livro II

Para abordagem do livro II adotamos o mesmo método de interpretacdo. Aqui o
assunto da imortalidade da alma e suas relagdes com o conhecimento da verdade prevalecem
ao longo do didlogo. A tentativa do autor € achar um argumento que possa provar a
indestrutibilidade da alma, pra isso ele segue Platdo. Como veremos o livro II é um penoso
percurso de leitura, uma prova do cardter espontaneo do exercicio de interioridade nele

presente.

4.3.1 A questio sobre a imortalidade da alma

O livro II também comeca com uma oragdo, mas ao contrdrio da primeira, esta €
brevissima: “Deus sempre o mesmo: que eu me conhe¢a a mim mesmo; que eu te conhega”
(Sol. 11, 1, 1). Esta oracdo resume e ratifica o objeto da sua investigacdo: o conhecimento de
Deus e de si mesmo (da sua alma).

Nesta terceira jornada a questdo do autoconhecimento levard Agostinho a primeira

nogio do cogito’’e a tese da imortalidade da alma. A certeza da existéncia nio estd na prova

®Sol. 11, 1, 1: “R. Tu, que queres conhecer-te a ti mesmo, sabes que existes? A. Sei. R. De onde sabes? A. Nao
sei. R. Sentes-te como um ser simples ou multiplo? A. Nio sei. R. Sabes que te moves? A. Nao sei. R. Sabes
que te pensas? A. Sei. R. Portanto, é verdade que pensas. A. Sim”.
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dos sentidos corporais ou na a¢do do corpo, mas na acdo do pensamento sobre si mesmo, na
capacidade de se auto-pensar®’. E essa atividade € justamente o fundamento da felicidade. A
sabedoria (o conhecimento da verdade das coisas, o saber) traz felicidade, e a ignorancia, a
infelicidade. O prazer da existéncia e da vida estd em poder conhecer, ter sabedoria, portanto,
a vida € em funcdo dessa atividade, mas a possibilidade do fim dessa atividade pensante (e por
consequéncia da sabedoria) é uma catdstrofe e elimina qualquer valor da vida®!. Por isso, o
capitulo 1 abre uma nova questdo fundamental da investigacdo: ¢ a alma imortal? Se for
mortal, a vida perde o sentido desde o presente, porque um dia o ser pensante deixard de
existir e de pensar. Se for imortal, a vida terd total sentido. O fim desse capitulo impde uma

investigacdo sobre o entendimento®.

4.3.2 A falsidade e a verdade. A prova da imortalidade da alma

O capitulo 2 é uma penosa incursido cheia de tautologias. Ele retoma a questdo
sobre a verdade e o verdadeiro (iniciada no capitulo 15 do livro I). O que é a verdade? O que
€ o verdadeiro? Qual a relacdo entre ambos? A verdade e o verdadeiro sdo coisas diferentes.
O verdadeiro existe em funcio da existéncia da verdade, uma coisa s6 pode ser verdadeira se
existir a verdade. A verdade € imperecivel, eterna, embora o verdadeiro seja perecivel e
passageiro. Também a verdade ndo estd em nenhum lugar, ndo ocupa espaco, ndo é matéria. E
ser abstrato, inteligivel, pertence ao mundo superior.

No capitulo 3, a Razdo explicard que a percepcio dos sentidos pode enganar uma
pessoa ao tentar identificar uma coisa, e esta pode parecer ser outra coisa que nao é. Mas o
engano ndo estd na coisa em si e sim nos sentidos da alma que enganam, logo ndo pode haver
falsidade se ndo houver os sentidos.

Essa preliminar dard base para sua prova da imortalidade da alma por meio do
seguinte argumento: “[...] ndo pode haver falsidade sem os sentidos e que ndo pode deixar de

haver falsidade; portanto, sempre haverd os sentidos. Entretanto, ndo ha sentidos sem a alma;

logo, a alma é sempiterna. E ela ndo pode sentir sem viver para sempre” (Sol. II, 3, 4). Mas

80 Para refutar o ceticismo dos académicos, Agostinho havia utilizado um argumento parecido no Cont. Acad. 111,
11. E também no O Liv. Arb. 11, 3, 7 diz que a divida, como atividade do pensamento, é prova inequivoca da
existéncia do eu pensante. Quem duvida da verdade tem certeza da existéncia da sua prépria didvida. Essa tese
serd melhor elaborada por René Descartes, no século XVI, nas obras Discurso sobre o método e Paixdes da
alma.

81Sol. 11, 1, 1: “R. Mas se chegarmos 2 conclusio de que a prépria vida € tal que nela ndo possas conhecer nada
mais além do que ja sabes, refreards as lagrimas? A. Ao contrdrio, sentirei tanto ao ponto que a vida ja nada
mais valerd”.

82801. 11, 1, 1: “R. Resta investigar sobre o entendimento”.
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esse raciocinio € muito rapido e claramente problematico, pois sujeita a existéncia da verdade
a percepcdo da alma humana. Por isso, no capitulo 4, Agostinho dird a sua Razdo: “Que
argumento fraco! Se eu tivesse concedido que este mundo ndao pode subsistir sem 0 homem,
poderias até concluir que o homem € imortal e que o mundo € eterno” (Sol. 11, 4, 5).A Razdo
insistird nesse argumento e dird que a conclusdo desse ponto ¢ que “a natureza das coisas nao
pode existir sem a alma viva” (idem). A falsidade é o oposto da verdade. A verdade é
exatamente aquilo que parece ser, enquanto a falsidade apenas parece ser, mas nao é.
Falsidade e verdade sdo condicdes da alma, pois pela alma se percebe o que é e o que nao é.
Sem a alma ndo existe falsidade ou verdade. Logo, a alma € insepardvel da natureza das
coisas (Sol. 11, 4, 5-6).

Até agora a no¢do de verdade que a Razdo trabalha com Agostinho estd submetida
a percepg¢ao dos sentidos corporais. O que percebemos a principio nessas investigagdes € que
ele considera a possibilidade dos sentidos captarem informacdes que processadas pela alma se
demonstram axiomas®®. Mas a definicio de que a verdade é aquilo que aparece exatamente
como ¢ tornar-se-4 absurda diante do fato de que nem tudo aquilo que € oculto € inexistente.
O fato de ndo podermos ver aquilo que estd oculto ndo significa que tal coisa oculta ndo
exista. Logo, sua definicdo de verdade, em suas conclusdes, precisard ser reformulada com
maior rigor, sem a recorréncia as captacdes sensoriais e deverd ser reformulada de outra
maneira (Sol. II, 5, 7-8).

“A verdade ¢ o que €!” (Sol. 11, 5, 8)! Essa serd sua nova defini¢do, sutil, mas
diferente. Com isto, quer dizer que ela é independente do sujeito que a percebe.
Independentemente de como ela se apresenta aos sentidos, a verdade é o que é. Isso significa
que ela pode se apresentar de outra maneira aos sentidos, entretanto ela possui identidade
propria e independente do sujeito pensante. Portanto, tudo o que existe € verdadeiro e a
verdade existe por si mesma. A verdade é autossuficiente.

Mas ainda falta definir o que ¢ a falsidade: “Antes de mais nada, insistamos no
que ¢ a falsidade” (Sol. 1II, 6, 9). Esta possui certa semelhanca com a verdade. Por exemplo:
um homem visto em sonho, ndo é homem, mas falso homem. Um cachorro visto em sonho é
falso cachorro. Uma arvore pintada € falsa arvore, e assim por diante. “Por isso, a semelhanca
das coisas, no que se refere aos olhos, ¢ a mae da falsidade” (Sol. II, 6, 10). Nao sdo s6 os
nossos sentidos os responsdveis pela falsidade e o engano, mas também as préprias coisas em

si possuindo semelhancas entre elas que nos enganam. A natureza produz dois tipos de

8 Ou seja, demonstraveis por si mesmas (ver: ABBAGNANO, 2007, p. 101).
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semelhancas: a que se déd pela geracdo e a que se dd pelo reflexo. Exemplos: os filhos que
nascem se parecem com 0s pais € a nossa imagem refletida num espelho.

Diante disso, ele serd levado também a investigar a natureza dos objetos. Por mais
que exista verossimilhanca entre certas coisas do mesmo género, de maneira que tao idénticas
que sejam, se tornard impossivel distingui-las. Exemplos: o aroma de um lirio em relacdo a
outro; o sabor de um mel de uma espécie de flor produzido por um enxame “Y” para o mel
produzido por outro enxame da mesma espécie e da mesma flor. Cada coisa possui sua
identidade prépria. Cada coisa € um ente singular na existéncia (Sol. 11, 6, 9-12). Entretanto, a
definicdo de que falsidade € a ilusdo da semelhanca serd endireitada, e, se perceberd que a
semelhanca € a mae da verdade, pois aquilo que € semelhante também possui sua existéncia e,
portanto, tudo o que existe é verdadeiro, porque verdade é o que é (Sol. 11, 6, 12).

O capitulo 7 inicia com a Razdo afirmando que haverd nova recapitulacio do
contetdo j4 analisado no didlogo. Isso mostra mais uma vez o dificil percurso do raciocinio de
Agostinho durante a elaboracdo do livro, de maneira que sua leitura se torna extremamente
cansativa e o proprio Agostinho se d4 conta disso: “Aqui estou, fala o que quiseres. Pois
decidi tolerar esses rodeios e ndo vou me cansar com isso, com tanta esperanca de chegarmos
aonde sinto que nos dirigimos” (Sol. II, 7, 13). Mas aqui eles dardo um novo passo na
investigacdo: o critério pelo qual uma coisa é verdadeira ndo estd na semelhanca entre
ambas, da mesma forma a fonte da falsidade ndo estd na dessemelhanca. Essa constatagao
levard Agostinho a se retratar diante de suas afirmagdes anteriores: “Nao tenho o que dizer e
me envergonho por ter temerariamente concordado com as afirmagdes anteriores” (Sol. 11, 7,
13). Também neste mesmo capitulo 7 (como ja abordamos anteriormente), ele explicitard o
método do didlogo e o significado do termo “soliloquios” que serve de titulo a obra.

O capitulo 8 inicia com Agostinho declarando a Razdo que mesmo com todas
essas defini¢Oes, a confusdo continua, pois na tentativa de defini¢do entre o que € falso e o
que ndo €, a semelhanca e a dessemelhanca se fazem presentes a0 mesmo tempo no objeto da
percepg¢do, de maneira que ndo se pode atribuir a0 mesmo tempo as duas a causa da falsidade
de um objeto (Sol. II, 8, 15). A essa altura, Agostinho se vé em um problema de l6gica da
linguagem. Se ele afirmar que a verdade é aquilo que parece ser, resultara no fato de que nada
pode ser verdade, pois sem um sujeito conhecedor a verdade ndo poderia ser percebida e,
assim, submeterd a existéncia da verdade ao sujeito. Mas, se vier a afirmar que a verdade ¢ o

que é, resultard na conclusdo de que o falso ndo estard em nenhum lugar, pois até mesmo o
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que supostamente se pensa como falso possui existéncia pelo simples fato de ser semelhante.
Entdo o que seria o falso realmente? (Sol. 11, 8, 15).

A Razdo explicard que existem dois géneros de falso. O primeiro: o que finge o
que ndo é. O Segundo: o que tende a ser e ndo ser ao mesmo tempo. Diferenciard entre o
falso, o ardiloso e o mentiroso. O falso se utiliza da razdo (nos animais racionais: os homens)
e da natureza (nos animais irracionais, ex.: a raposa). O ardiloso, tudo o que ele quer é
enganar. Quanto ao mentiroso, nem todos os que mentem querem de fato enganar, exemplo
disso seriam as sdtiras, as comédias, os poemas, etc.. Segundo a Razdo, essa atitude nem

sequer deveria ser nomeada assim, pois sua inten¢ado seria outra (Sol. 11, 9, 16-17).

4.3.3 As artes imitativas, a ciéncia dialética e a busca da verdade

Isso tudo levard, no capitulo 10, a uma conclusao surpreendente: algumas coisas
sdo verdadeiras a medida que sdo falsas. As artes c€nicas e pldsticas, a pintura, a escultura, a
comédia, a tragédia, as representacdes mimicas, o teatro, etc., possuem em si mesmas, certa
tendéncia de serem falsas, pois sao apenas representacdes, imitagdes da realidade (Sol. 11, 10,
18). Mas ao mesmo tempo sdo verdadeiras, a medida que seus artistas sdo pessoas reais. De
maneira que as imitagdes sdo verdadeiras pelo mesmo motivo de serem falsas. Rdscio
representou perfeitamente o papel de Hércuba, nisso estava sendo falso, pois toda
representacdo teatral € imitagdo do verdadeiro, entretanto, foi considerado um verdadeiro ator
tragico, pois ele era um homem verdadeiramente, embora fazendo o papel de uma mulher. O
quadro de um cavalo € verdadeira pintura, pelo fato de ser a imitagdo de um cavalo. A
imagem de uma pessoa no espelho é uma imagem verdadeira, embora seja um reflexo. A
fabula € verdadeira a medida que mostra verdadeiramente a falsidade de sua narrativa. E
assim por diante.

Essas colocagdes levam a um questionamento central da investigacao: “Por isso,
se para alguns € proveitoso que tais coisas sejam algo falso para que sejam algo verdadeiro,
por que tanto tememos a falsidade e desejamos a verdade como um grande bem?” (Sol. 11, 10,
18, grifo nosso). A resposta para essa pergunta tem motiva¢do na moral cristd, pois em sua
busca pela verdade ele despreza completamente toda e qualquer presenca do elemento da
imitacdo, entendida como falsidade. Ele ndo deseja uma verdade que seja contraditéria e que
se misture, nas aporias da linguagem, a falsidade. A “verdade verdadeira” nada tem de

falsidade.
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Nao sei e admira-me muito, porque nesses exemplos nada vejo digno de
imitacdo. Pois para sermos verdadeiros em nossa atitude, ndo devemos nos

N

confundir nem assimilar-nos a atitude de outros e, por isso mesmo, sendo
falsos, como atores representando, ou como as imagens refletindo nos
espelhos, ou como as novilhas de bronze de Mirdo, mas devemos buscar
aquela verdade que ndo seja de dupla face, contraditéria consigo mesma,
sendo verdadeira por um lado e, por outro, falsa (Sol. 11, 10, 18, grifo nosso).

No inicio do capitulo 11, Agostinho estabelece que a dialética e a gramadtica sdo
disciplinas cientificas, e por isso sdo verdadeiras, ao contrdrio das artes imitativas ja citadas.
Mas todas essas artes de algum modo pertencem a gramética. A fun¢do da gramatica € regular
a fala de cada uma coletando “todas as coisas produzidas pela linguagem humana” e
“ensinando e deduzindo delas alguma instru¢ao verdadeira”.

A justificativa de que a gramdtica € verdadeira estd no fato de ser ela uma
“disciplina cientifica”. Para fundamentar esse argumento ele recorre a raiz etimoldgica da
palavra “disciplina”, que vem do latim “discere”, que significa ‘“‘aprender, adquirir
conhecimento de” (Sol. II, 11, 20), por isso ela é uma “ciéncia”, pois é capaz de ensinar. Ora,
somente a verdade pode ser ensinada e verdadeiramente aprendida, pois a falsidade nada
ensina. Logo, as artes imitativas nao podem ser classificadas como ‘“ciéncia”. Agostinho
segue na pegada de Platdo, entendendo que ensinar € o mesmo que transmitir a verdade, ou
seja, uma ciéncia ndo € ciéncia se ndo ensinar a verdade. Portanto, a ci€ncia e o ensino sio
praticas necessarias da dimensdo da verdade. Entretanto, a Razdo lembra que quando
Agostinho era estudante na escola primdria tinha que memorizar as cldssicas fabulas gregas, e
que caso ndo conseguisse o professor dava-lhe tantas palmadas ao ponto de suas maos ficarem
incapazes de segurar alguma coisa. Esse rigido ensino ndo tinha o objetivo de fazer o aluno
acreditar que as fdbulas fossem reais, mas apenas aprender a recitd-las como fabulas, de
maneira que ndo seriam verdadeiras fabulas se assim ndo fosse.

Além de caracterizar a “ciéncia” (ou “disciplina”) como o ensino da verdade, ela
também se caracteriza por definir, dividir e classificar o objeto da investigacdo. Nesse caso a
dialética, “[...] que ¢ a arte de argumentar” (Sol. II, 11, 21), € a ciéncia por exceléncia, da qual
a gramdtica e as outras ciéncias derivam, € uma vez se ocupando da busca da verdade,
ninguém pode negar que a verdade exista. Em outras palavras, a ciéncia existe em funcao da

verdade. A verdade € seu fundamento e sua razao de ser.
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4.3.4 Prova da imortalidade da alma: a verdade, elemento intrinseco

No capitulo 12, é mais uma digressdo® a questdo da imortalidade da alma, porém
com novo argumento. Agostinho distinguird dois tipos de relacdes entre sujeito e objeto. O
primeiro € extrinseco: uma coisa pode estd em outra de maneira separdvel, ou seja, o objeto
ndo dependendo do sujeito. Exemplo: A cor de uma parede com o passar dos anos desaparece,
mas a parede fica. O segundo tipo € intrinseco: uma coisa pode estd dentro de outra de modo
insepardvel, ou seja, um objeto sendo intrinseco ao sujeito e niao subsistindo sem ele, pois
dele faz parte como elemento constitutivo. Se o sujeito vier a perecer, o objeto também perece
junto. Exemplo: o calor do fogo, a brancura da neve, a ciéncia da mente, etc..

A essa altura do didlogo a Razao faz a afirmacdo de que eles descobriram o que
estavam procurando (o conhecimento sobre a natureza da alma). Da demonstragdo feita no
capitulo anterior (de que o objeto constitutivo do sujeito ndo subsiste sem o sujeito, € o
contrario disso é impossivel) ele passa a deduzir a imortalidade da alma afirmando “[...] que
aquilo que dé vida, para onde quer que va, ndo pode admitir a morte em si”’ (Sol. 11, 13, 23).
“Ora, a alma humana participa essencialmente da ideia da Vida; portanto, seria contraditorio
pensar que ela pudesse admitir seu contrario, que ¢ a morte. Logo, a alma ¢ indestrutivel”
(GILSON, 2010, p. 112). Mas essa indestrutibilidade da alma n@o € por si mesma, mas dada

por Deus. Em seguida a Razdo utiliza o seguinte raciocinio:

Se tudo o que € préprio do sujeito permanece para sempre, ¢ de necessidade
que também o proéprio sujeito permanega. Toda ciéncia estd na alma como
sujeito. E se a ciéncia permanece sempre, necessariamente permanece a alma
para sempre. Ora, a ciéncia é verdade, e a verdade, como a razdo o
demonstrou no inicio deste livro, permanece para sempre. Por isso, a alma
permanece para sempre € nao se diz que a alma tenha morrido (Sol. 11, 13,
24).

Em outras palavras: (1°) toda ci€ncia estd na alma como sujeito inerente a ela; (2°)
o que € proprio do sujeito sé deixa de existir quando a coisa a que € inerente deixa de existir;
(3°) ora, toda ciéncia € verdade e toda verdade € indestrutivel; (4°) logo, a alma também é

indestrutivel porque tem posse inseparavel da verdade.

$4E interessante notar que vdrias vezes durante o didlogo, Agostinho se dd conta dessa penosa incursdo cheia de
rodeios e digressdes e que ele mesmo se incomoda disso: “Faze, entdo, um resumo. Vejamos até aonde
chegamos com tantos rodeios, nem quero que me perguntes mais” (Sol. 11, 13, 24). “Quero entregar-me ji as
alegrias, mas sou dissuadido um pouco por duas razdes. Primeiramente, o fato de termos usado de tantos
rodeios, seguindo nio sei que cadeia de argumentacdes, quando tudo de que se tratava poderia demonstrar-se
de maneira tdo breve, como o foi agora. Pelo que me inquieta o fato de que o discurso andou com rodeios por
tanto tempo como que para armar ciladas” (Sol. 11, 14, 25).
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4.3.5 Como explicara auséncia da ciéncia na alma dos ignorantes?

Entretanto, quando tudo parece resolvido, no capitulo 14 Agostinho aparece com

mais uma dificuldade:

[...] ndo vejo como a ciéncia sempre permanece na alma, principalmente a
dialética, quando tdo poucos t€ém conhecimento dela e quem a conhece ficou
sem saber durante tanto tempo na infincia. Pois ndo podemos dizer que a
alma dos ignorantes ndo seja alma ou que existe na sua alma uma ciéncia
que eles desconhecem. Se isto € muito absurdo, resta entdo que ou a verdade
ndo estd sempre na alma, ou aquela ciéncia nio é verdade (Sol. II, 14, 25).

Essa dificuldade ndo elimina necessariamente todos os argumentos construidos
até agora, mas atrai a necessidade de novos argumentos. Diante dessa incerteza, a Razdo
questiona Agostinho se todo esse trabalho escrito deveria ser desperdicado, pois depois de
terem feito muitos rodeios e percorrido caminhos diversos no labirinto do raciocinio, tdo
grande esfor¢o deveria manter a confianca e a esperanga “[...] de que algum livro [...]” caisse
em suas maos e satisfizesse a investigacdo deles. Ele, entdo, admite: “acho que ha muitos
livros escritos antes de nossa €poca, que nao lemos” (Sol. 11, 14, 26). Mas sua Razdo lembra-
se de que existiam muitos autores contemporaneos que niao podiam ser ignorados e que

podiam dar a solug¢do dessa questdo sobre a imortalidade da alma:

[...] diante de nossos olhos, estd aquele em que sabemos que reviveu perfeita
a mesma eloquéncia que lamentdvamos como morta. Tendo-nos ensinado a
moderacdo de vida com seus livros, por acaso ele permitird que ignoremos a
natureza da vida? Agostinho: Nao creio; e tenho grande esperanca. Mas sinto
porque ndo podemos manifestar-lhe, como queremos, nosso entusiasmo para
com ele e para com a sabedoria. Certamente ele se compadeceria de nossa
sede e nos inundaria bem mais rapidamente que a nossa possibilidade agora.
Ele vive com seguranga porque ja se convenceu completamente da
imortalidade da alma e ndo sabe que hd alguns que experimentam muito a
miséria desta ignorancia, e seria cruel ndo lhe vir em ajuda, principalmente
quando estes se esfor¢am (Sol. 11, 14, 26).

Ao que parece, ele se refere aqui a um escritor-filésofo bastante conhecido pela
classe letrada da sociedade milanesa. Provavelmente essa pessoa fosse Ménlio Teodoro, um
cristdo catdlico mais douto em quem se inspirava e imitava, porém nao tinha sua intimidade.
Este vivia “com seguranca”, “convencido da imortalidade da alma”, num lugar tranquilo e
afastado da cidade, escrevendo livros de filosofia (BROWN, 2005). Tal figura era capaz de

ajudar Agostinho em suas investigacOes. A ele dedicara um de seus didlogos de Cassiciaco, A
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Vida Feliz. No preambulo, revela suas ddvidas e hesitacdes e a0 mesmo tempo pede ajuda

para a compreensdo das questdes referentes a natureza da alma:

Nao piso ainda em terra firme. Sinto-me em meio a dividas e hesitacdes
sobre a questdo da natureza da alma. Suplico-te, pois, em nome de tua
virtude, por tua bondade e pelos vinculos e relacdes que costumam unir as
almas, estender-me a mao. Quero dizer: estima-me e, em troca, cré que eu te
estimo e que me és muito querido. Se obtiver o que desejo, bastar-me-4 um
ligeiro esforco para atingir, sem dificuldade, aquela vida feliz, a qual ja
desfrutas, como penso (A Vid. Fel. 1, 5).

O capitulo 15 d4 inicio a uma recapitulacio e discussdo sobre a sentenga anterior,
para poder entdo avangar na investigacdo. Ele recicla conclusdes anteriores: a verdade ¢é
indestrutivel; o falso € o oposto do verdadeiro e a verossimilhanga de um objeto € falsidade.
S6 pode existir o falso se houver o verdadeiro, pois o falso imita o verdadeiro. Porém,
algumas coisas nao sao nem falsas nem verdadeiras, simplesmente, por serem destituidas de
existéncia, como, por exemplo, os personagens fabulosos da literatura grega cléssica:
serpentes aladas, cavalos alados, etc.. Tais contos fabulosos ndo pretendem imitar a realidade
e, portanto, ndo podem ser classificadas como falsos. “Pois se ¢ falso, existe. Se ndo existe,
ndo ¢ falso [...] Pelo que ndo € a nossa sentenga que € falsa, mas sim o préprio sujeito ao qual
a atribuimos” (Sol. 11, 15, 29). Nessa tentativa de defini¢do das coisas falsas, podemos chamar
coisas melhores pelo nome de coisas piores (de menor valor). Por isso é abomindvel os
homens que se vestem de mulher, podendo ser chamados falsas mulheres ou falsos homens, e
incorreto dizer de uma pedra: “falso chumbo™ (Sol. II, 16, 30). Sao realidades extremamente
dessemelhantes ndo podendo ser assemelhadas.

Entdo, o capitulo 17 € iniciado com uma pergunta decisiva: é possivel encontrar
algo totalmente verdadeiro, uma verdade pura? Algo que ndo precise ser por uma parte
verdadeira e por outra falsa? Outras questdes se impdem ao mesmo tempo na investigacao: o
vacuo € alguma coisa ou € apenas a auséncia de algo? O vacuo € verdadeiro ou apenas o que
possui corpo € verdadeiro? Entdo, a verdade seria um corpo ou a verdade necessariamente sO
se faz presente no corpo dos objetos, que ocupam lugar no espaco? A conclusio serd que o
vacuo ndo € nada e por ndo ser destituido de ser carece da verdade, pois verdade é aquilo que
é. “Por isso, como pode ser verdadeiro o que ndo existe, ou como pode existir o que €
totalmente nada?” (Sol. 11, 17, 31).

O capitulo 18 impde os seguintes questionamentos: acaso o corpo é verdadeiro?
A verdade estd nele assim como estd na alma e em Deus? Se estiver, entdo ele também ¢é

indestrutivel, mas se ndo tiver, ele perece. Mas o corpo fisico € uma imagem da verdade (Sol.
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II, 18, 32). As ciéncias possuem verdades construidas pelo método dialético, porém os corpos
sdo verdadeiros ndo por esse método. O corpo € limitado por formas e espécies geométricas
sem as quais ndo seria corpo. As verdades da geometria sé podem ser vistas pela existéncia
dos corpos e essas verdades estdo contidas nas formas geométricas, e as ciéncias que estudam
essas verdades estdo na alma, por isso a verdade s6 pode ser captada plenamente pela alma e

nunca pelos sentidos corporais.

4.3.6 O argumento da indestrutibilidade

O capitulo 19 serd uma repeticdo sobre o argumento da imortalidade da alma. Se
as verdades (ideias matemadticas inteligiveis) estdo na ciéncia geométrica, e somente a
inteligéncia da alma é capaz de tal ciéncia, logo, a verdade estd na alma e a alma por isso é
indestrutivel, imortal. Pois se a verdade € imperecivel, entdo a alma também nao pode perecer
(Sol. 11, 19, 33).

Etienne Gilson (2010, p. 112), comentando essa passagem, explica que Agostinho
“[...] toma emprestado do Fédon de Platdo [...]” esse argumento de que “[...] a verdade ¢
naturalmente indestrutivel; logo, a alma, que € o sujeito da verdade, deve ser igualmente
indestrutivel”. Essa transposicao da prova da imortalidade tira de Platdo apenas o essencial:
“[...] nenhuma esséncia admite o que lhe ¢ contrario” (idem). A alma participa de forma
essencial da ideia inteligivel de vida, por isso seria contrdrio admitir que ela mesma pudesse
ter em si o contrdrio (no caso: a morte). Logo, a alma necessariamente deve ser também
indestrutivel. Essa prova ird ser desenvolvida de maneira mais aprofundada no tratado De
Immortalitate Animae (A Imortalidade da Alma), escrito no mesmo ano de 387, na cidade de
Milao, logo apés o batismo (GILSON, 2010).

Uma vez provada a imortalidade da alma pela indestrutibilidade da verdade, a
Razdo exorta Agostinho da seguinte forma: “Afasta-te de tua sombra; volta-te para ti mesmo;
ndo sofrerds destruicdo alguma a ndo ser esquecendo-te de que € algo que ndo pode perecer”
(Sol. 11, 19, 33, grifo nosso). Aqui ele reforga a pratica da interioridade como método de se
procurar a verdade. Entretanto, a pergunta levantada no capitulo 14 nio € respondida na obra,
mas ¢ deixada para ser respondida em outro volume: “A. [...] Mas explica-me o que resta:
como se entende que a ciéncia e a verdade estejam na alma do ignorante? (pois ndo podemos

dizer que ela seja mortal). R. Se quisermos discutir com toda diligéncia esta questdo, ela deve
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ser tratada em outro volume” (idem). Essa resposta talvez fosse o projeto do terceiro livro da

obra:

Estas coisas serdo discutidas com mais cuidado e maior sutileza quando
comecarmos a tratar da inteligéncia, que é uma parte que nos propusemos,
quando, na medida de nossa possibilidade, estiver esclarecido e discutido
tudo o que agita a respeito da vida da alma. Pois ndo creio que seja pequeno
o seu medo de que a morte humana, ainda que nio mate a alma, traga,
contudo o esquecimento de todas as coisas e da propria verdade que
tenhamos descoberto (Sol. 11, 20, 36).

Porém, também € provdvel que a obra De immortalitate animae, escrita no mesmo
ano na cidade de Mildo, seja continuacdo dessa investigacdao que ficou pendente, pois ela trata

de maneira mais abrangente sobre a alma, um objeto para além da inteng¢do dos Soliloquios.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Agostinho, sujeito da Antiguidade Tardia, compartilha dos ideais e valores da
sociedade greco-romana de sua época, especialmente do circulo intelectual de Mildo, bem
como da classe letrada de todo o mundo Mediterraneo. Desses, o ideal do sdbio na sabedoria,
¢ o mais aspirado, entendido como vita beata (vida feliz).

Dado o crescimento do cristianismo institucional por um clero organizado, a
filosofia que se forma nesse periodo se mescla aos sentimentos e crengas religiosos, levando
milhares ao desejo da imortalidade. As artes liberais da prética filos6fica proporcionavam
uma via, um caminho pelo qual trilhar em busca da vida feliz. Abstinéncia, afastamento das
preocupacdes seculares, contemplacdo, oracdo e leitura eram formas de buscar a cura da alma
enferma pelo pecado. O Médico Interior, que € Deus, se encarrega de aplicar os remédios
necessarios para essa cura.

Nosso filosofo, sendo ainda muito jovem e interpretando a “filosofia” estritamente
pelo seu significado etimolégico (amor a sabedoria), aspirando a vida feliz, que acredita ser
possivel somente pela filosofia (entendida também como prética religiosa), deseja imitar a
Cicero e seguir os conselhos do Horténsio.

Primeiro, encontra a seita dos maniqueus, em que passa nove anos. Depois,
desencantado com a incapacidade dos lideres, conhece os livros neoplatdonicos e as cartas de
Paulo. Depois de uma experiéncia de conversao ao cristianismo, entra em contato com 0S
Salmos durante um periodo de descanso na chacara. Tais leituras, especialmente a dos
neoplatonicos, levaram-no a uma experi€ncia de interioridade e a um rompimento com o
materialismo maniqueista.

E nessa efervescéncia de ideias e aspiracdes que as quatro obras de Cassiciaco
foram escritas. A obra Soliloquios ocupa lugar privilegiado por ser elaborado de maneira
distinta das outras obras, pois foi uma experi€ncia vivida na soliddo e no siléncio do mundo,
que pode elaborar um didlogo intenso com sua prépria razdo na busca do conhecimento de
Deus e de si mesmo. A trajetdria e as experi€ncias de Cassiciaco resultaram numa filosofia
em que a atitude de interiorizacdo se tornou a chave que abre as portas da felicidade, da
verdade e da imortalidade da alma.

Depois de fazermos um percurso em trés capitulos podemos constatar,
resumidamente, as seguintes questdoes em relagdo a obra Solildquios e sua experiéncia de

interioridade:
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PRIMEIRA. A obra em sua estrutura formal e em sua elaboragdo escritural é uma
penosa incursdo por pensamentos e raciocinios tropegos, digressdes, recapitulagoes,
argumentos mal trabalhados que precisaram de consertos ou até mesmo de serem substituidos,
rearranjados, emendados e analisados. Enfim, trata-se de um ensaio em que ele, o autor, se
permite errar € se corrigir a si mesmo. Criou-se entdo um emaranhado de assuntos
interconectados, ndo separados devidamente em partes. Por isso os Soliloquios ndo pretendem
ser uma obra original de filosofia, mas apenas um exercicio livre, descontraido, espontaneo,
porém sério e com finalidade clara.

SEGUNDA. A obra foi elaborada dentro do ideal do sdbio. Ela parte do
pressuposto que somente o sdbio vive a vida feliz, pois sendo detentor do conhecimento e,
portanto, da verdade, encontrou o fim méaximo da existéncia, a imortalidade e a paz. Essa
férmula ndo era algo novo, mas muito comum na era helenistica. Entretanto, vista por uma
Otica cristd, a sabedoria, bem como a verdade e o sumo bem da vida (que € a felicidade), s6 é
possivel pela posse de Deus, pois ele mesmo € a Sabedoria, a Verdade e a Vida. Nos
Soliléquios essas imagens estdo associadas com a linguagem de Plotino: Deus é também
Substancia Una, Luz Inteligivel e Sumo Bem da existéncia.

TERCEIRA. Na elaboracao da obra, Agostinho fez uso direto e indireto dos livros
de Platao; dos livros dos neoplatonicos, sobretudo de Plotino; dos livros da Biblia, como
Génesis 1, 26 e as cartas de Paulo. Mas também fez cita¢des indiretas de outros textos
classicos da literatura greco-romana. Esses filtros de leituras ajudaram na formagdo de suas
teses principais. Na teoria da iluminacdo interior, a partir da metdfora da luz, tirou alguns
elementos da alegoria da caverna da Repiiblica de Platdao, bem como do Fedro e das Enéadas,
de Plotino. Da mesma forma, a doutrina da imortalidade da alma fora possivel ser justificada
por argumentos tirados da doutrina da indestrutibilidade da verdade.

QUARTA. Ao concluir a obra, Agostinho parece deixar sem solucdo a questdo
sobre como a alma dos ignorantes pode ser imortal visto desconhecerem a verdade. Essa
questdo sobre a imortalidade da alma fora assunto especifico de um tratado escrito alguns
meses depois na cidade de Mildo, apos o batismo, o Sobre a imortalidade da alma. Esse
tratado parece ser uma continuacido da obra Soliléquios, mas por ndo abarcar nosso objetivo
de anélise, isso nao pode ser provado.

QUINTA. A obra Soliléoquios € um texto que materializa uma experi€ncia de
interioridade em que o exercicio filoséfico praticado € mediado pela escrita e o género

literério utilizado como estilo (o Didlogo) recebe uma inovagdo: ao invés de o didlogo ser com
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outra pessoa diferente de si, passa a ser consigo mesmo, dentro de sua mente. A ratio (razdo),
elemento superior da alma, se transforma em uma personagem do didlogo (a Razdo), o outro
de si, capaz de ensinar e de transmitir as ideias inteligiveis. Em termos teoldgicos, ela € o
canal interno de comunica¢do com Deus, mas em termos psicolégicos € um fendmeno que
pode ser entendido como resultado do processo de alteridade, da relagdo com o outro que nao
sendo eu faz-me companhia, e que quando sozinho sirvo de companhia para mim mesmo na
acdo do pensamento. Em outras palavras, € a voz externa do outro diferente de mim, que
dentro de mim torna-se o eu outro, € que na soliddo de mim comigo mesmo se manifesta
“misteriosamente” por meio da voz interna da consciéncia (do saber consigo mesmo).
SEXTA. Esse didlogo com o préprio eu tem sua origem, obviamente, da vivéncia
dentro de uma cultura que respirava a atmosfera platonica do “conhecga-te a ti mesmo”, que
em termos bastante resumidos, para Socrates, significava ter consciéncia de suas proprias
limitacdes e ignorancias, mas que Agostinho, inserido na atmosfera cristd, interpretou como o
conhecimento da natureza espiritual da alma, de saber da sua origem, da sua imortalidade e da
sua posi¢do em relagdo a obra da criagdo divina. O homem, imagem e semelhanga de Deus, €
um ser capaz de raciocinar (que possui a ratio) e de pensar, mas que se afastou de seu
Criador, sua origem, e por isso sua alma, ansiando por felicidade, faz um retorno, com o
intuito de se ligar novamente a Substancia Una. Nesse caminho de volta, a alma precisa
compreender a si mesma e se apoderar das verdades eternas (as ideias inteligiveis). Estas
verdades ndo podem ser encontradas no conhecimento sensivel, pois as coisas materiais sao
imagens limitadas, que, por sinal, servem apenas de metdforas para a compreensdo das ideias
inteligiveis. Por isso, voltando-se para dentro de si mesma, a alma encontra o caminho de
volta. Os Soliléquios € um texto que quer justamente mostrar como isso acontece na pratica,

por isso podemos dizer que se trata de um exercicio de interioridade.
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