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«Beatos esse nos Volumusy»

Uma leitura do De beats uita
de St. Agostinho *

«Nulla est homini causa philosophandi, nisi ut
beatus sit.»

(De Ciu. Dei, XIX, I, 3)

«Sic enim creditur et docetur, quod est humanae
salutis caput, non aliam esse philosophiam, id est
sapientiae studium, et aliam religionem...»

(De Vera rel., V, 8)

I

1. Agostinho de Hipona, embora trilhando a senda do
platonismo, acrescenta ao «essencialismo»? da filosofia ociden-

* Trabalho preparado no dmbito do Seminidrio de «Hermenéu-
tica e Teoria da Significacio ma Idade Média (Mestrado de Filosofia
Medieval da FL.U.P), em 1984-85, sob a orientacio do Prof. Doutor
Joaquim Cergueira Gongalves. A exposicio foi, porém, ligeiramente
alterada e sofreu alguns desenvolvimentos.

1 Embora recommendo ao vocibulo popperiano «essencialismos
que, conforme se sabe pela leitura da 10° secg@io de The Poverty of
Historicism se opbe, naquele Autor, ao nominalismo e se ergue no
interior da 'Metodologia (i.6., em diferente contexto do que aqui me
traz), desejo entendé-lo como sindénimo de platonismo em sentido lato
ou seja identificando-o com a metafisica . Ela ou ¢ platénica ou sim-
plesmente mdo &. (Cf. KARL POPPER, Unenddd Quest. An infelbectual
autobiography, Glasgow, Fontana-Colins 1976, 20,114 e n. 1. Cf. tb,
GILLES DELEUZE, Difference et Repetition, Paris, PUF, 19685, 340:
«I1 est exact de définir la métaphysique par le platonisme...»)
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tal uma superlativa interiorizagdo® e dinamismo cujas marcas
na idiossincrasia mental do ocidente serdo definitivamente
indeléveis,

A sua «xconversio» —e por «conversio» dever-se-4 enten-
der, aqui, o longo periodo que se estende desde a leitura do
Hortensius (ano de 373) ao baptismo (Abril de 387) ®— para

* E certo que jA em Socrates e no prépric Platio se observa
a referida «interiorizagfio» conferindo ao homem um lugar demidr-
gico (cinteriorizagdo dos deuses» escreveu A. ORTIZ-OSES, Antropo-
pologia Hermenéutica, Braga, Ed. Eros, 1983 63); ¢ certo ainda que
se fala a propésito de Agostinho de um «socratismo cristior—e o
De beata uita ilustra-o. Mas convém compreender a interiorizagio
agostiniana em sentido metafisico ¢ dotada de um dinamismo novo
cujo fundamento reside na prépria estrutura do ser. Voliar-se-4 agui.

O «Deum et anima scire cupio» (Sof. I, II, 7) na sua intima
aderéncia e cisdo ilusirardo a afinmacfio anterior — pelo menos para ji.

* Cf. Conf. III, 4, 7, para a ilustracio da influéncia do livro
de Cicero e IX, 6, 14, para o baptismo.

«Conversdo» deverd entender-se aqui em sentido estrito, precisdo
que justifico quer pelo facto do objecto de estudo ser um Dialogo
inicial, quer em virtude da polémica, que apresento de seguida, e que
ocupou uma excelente pléiade de especialistas. Dever-se-d, entretanto,
alargar a tese de J. GUITTON (Le temps et leternité chez Plotin et
Saint Augustin, Paris, Vrin, 1959, 138) e falar como o fezx M CANDIDA
C. R. M. PACHECO, de um Santo Agostinho em permanente vivéncia
dindmicar de conversio— aspecto determinante da «originalidader do
seu pensamento (in Ratio e¢ Sapientia. Ensaios de filosofia medieval,
Porto, Civilizacio, 1985, 43).

Quanto so problema da conversdio, o primeiro grupe de inves-
tigadores que se dedicou ao «jovem Agostinho» pretendeu compreendé-
o dentro. da oposi¢iio cristianismo-platonismo ou fé-filosofia. Assim,
ADOLF von HARNACK (Lehrbuch der Dogmengeschichte III, 4° ed.,
Tiibingen, 1910, 63 e Augustins Confessionen, Ein Vortrag, Giessen,
1888) defendia um Agostinho intelectualmente neoplaténico; THIMME
dizia-o em ‘trinsito para o neoplatonismo mas ainda incapaz de superar
o cepticismo (Augustins geistige Entwiklung in den erstem Jahren
nach - seiner 'Bekchrung' 386-391), in Neue Studien zur Geschichte der
THeologie und der Kirche 3 (Berlin, 1908); enquanto PROSPER ALFARIC
falava de uma werdadeira conversio ao neoplatonismo (L'évolution
intellectuelle de saint ‘Augustin. Du Manichéisme au Néoplatonisme,
Paris, 1918). Contra esta ala, ergueuse em 1920 CHARLES BOYER
(Christianisme et Néoplatonisme dans la formation de saint Augustin,
Paris) defendendo uma conversio - clare ao cristianismo. A antinomia
foi definitivamente superada por JENS NORREGAARD ao apresentar-nos
convincentemente um Agostinho cristio e “neoplaténico (Augustins
Bekehrung, " Tiibingen, 1923). Uma segunda fase, rompendo com a
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além de ser resultante de uma «psyche» inquieta e de circuns-
tincias existenciais e sécio -culturais determinadas, apurari a
«intuigao» platénica do filésofo vertendo-a em moldes cris-
tios. A sua aderéncia terminal e definitiva ao cristianismo,
para além de ter permitido uma nova leitura do platonismo,
veio abrir a filosofia novas fronteiras.

anterior dicotomia foi iniciada mor KARL HOLL, Awmgustins innere
Entwicklung, in Gesammelte Ausfitze zur Kirchengeschichte III, Tii-
bingen, Der Westen 1928, Este investigador péde acabar com a polé-
mica ao revelar a impossibilidade de Agostinho em compreender o
problema &4 maneira dos especialisias do inicio do mnosso século. Na
verdade, Agostinho recebera influéncias wneoplaténicas, tanto do lado
plotinico como da vertente crisid, com St. Ambrésio v.gr.;, equacionar
dicotomicamente ¢ problema, nao ultrapassando uma perspectivas psi-
coldgica, impossibilitaria também uma maior objectividade. Tal pers-
pectiva anti-histérica, receben o golpe de miisericérdia quando Pierre
Courcelle comprovou 'que Agostinho nio poderia ver as duas correntes
como contraditérias, ji porque St. Ambrdsio citava nos seus sermoes,
guase textualmente, Plotino ¢ Porfirie, ja porque, o wuir humanissime
atque magne», Manlio Teodoro, como o Autor se expressa no Dbu.
(I, 1), ¢ homem a quem o Didlogo é dedicado, transmitiu ao Santo uma
certa filosofia cristd de matiz neoplaténico (compreender-se-a, assim,
o rasgado louvor— criticado nas Relractafiones —que este Diadlogo
confere aquela personagem) (cf. P. COURCELLE, Recherches sur les
Confessions e saint Augustin, Paris, 1950)

Quira importante investigacio, na peugada de Holl, foi levada
a cabo por JOHN (O'MEARA (The Young Augustine. The growth of
St, Augusiine’s mind up to his Conversion, London-N. York-Toronto,
1954). Para O’Meara, o «young Augustines teria visto, no cristianismo,
um «neoplatonismo para a multidico» por oposicio aoc neoplatonismo
para a «minoria», representade por Plotino ou Porfiric, Deve ainda
recordarse o importante contributo de MARROU (Saint Augustin et
la fin de la culture antigue, Paris, Boccard, 1938), que indo para além
das cobras do primeiro perfodo, permitiu esclarecer abundante e cir-
cunstanciadamente o clitma intelectual do periodo histérico de Agostinho.

Em 1958, o mestre de Upsala, RAGNAR HOLTE publica a mais
completa tese que me ¢é dada conhecer (Beatitudo woch Sapientia.
Augustinus och de antika filosofskolornas diskussion om mdnniskans
fivsmal, Estocolmo; trad franc.: Efudes Augustiniennes, Paris, 1962,
donde citaremos) sobre o problema «da felicidade e da sabedoria no
jovem Agostinho: aqui se alarga o problema da relacio fé-filosofia
até A «tradicio teolégica da Igreja primitiva» (cf. pp. 160) e, para
além deste plano histérico, provou-se, no campo filoséfico, que o ponto
de encontro entre a filosofia antiga e a sabedoria cristd se pode
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E, justamente, esta a tese que a leitura — leia-se: inter-
pretacdo — do De begta uita pode ilustrar.

Na verdade, tratando-se do primeirc didlogo integral-
mente escrito apés a conversido e versando um tema indubi-
tavelmente cldssico (o da «felicidade» ou «vida feliz»)®, este
trabalho surgenos como um auténtico «melting pot» de um
pensamento incoativo ja na posse do nucleo da fé cristd -— que
a sua obra posterior apenas desenvolveri —e, embora ainda
ndo com pleno dominio da linguagem e por isso hesitante
numa ou noutra questdo, tendo como ponto de mira nitido
os trajectos filosdficos que a «inteligéncia da fé» deve
percorrer.

2. O didlogo em exame decorre na quinta de Cassiciaco,
oferecida por Verecundo a Agostinho e seus amigos ®

sttuar na discussdo sobre o fim do homem, Na sequéncia de Holte,
referir-nos-emos a este tema como «especulagdo teleoldgicas.

Apds este trabalho genétlico, ¢ mais recentemente, FRANCOISE
LE_.T{\RD debrugou-se sobre o tema especifico da felicidade ’(El tera de la
felicidad en los didlogos de san Agustin, in Augustinus 20 (1975) 29-32).
Com a tese deste trabalho, dialogaremos mais adiante.

¢ Recorreuse as Obras de San Agustin (sigla, O.5.A) editadas
pela Biliotcca «e Autores Cristianos, Madrid, Tomos I, II, I1I, V e
VIIL. Para o Dbu., servimomos tb. de R. JOLIVET, Dialogues Philoso-
phigues-IV, Paris, D. Brouwer, 1948, 222-91. Trad. port.; Didlogo Sobre a
Felicidade, Lisboa, Ed. 70, 1988.

" Sobre @ razio do emprego da disjuntiva, mas também sobre
o seu valor conjuntivo, cf., mais adiante, ¢ texto referido pela nota 93.

8 Cito o que escreve F. LEJARD (Tema de la felicidad): «Tradi-
ci'onalmente s¢ cree que el lugar a donde se retira Apustin es Cassi-
ciacum, lectura que los benedictinos adoptaron en el siglo XVII. Con
todo, hay ocho manuscritos milaneses o italianos, de excelente cualidad,
que recogen €l nombre de Cassiago. Parece que era ese el verdadero
nombre de la finca. Se trata de Cassago de Brianzo, cerca de Mildn,
a unos 33 kens. al porte, o de Casciago, a 6 kms. de Varese? No tenemos
ningim dato concreto sobre el particular. A lp sumo, segin los detalles
de los 'Didlogos de Casiciaco’, podriamos admitir que forma parte de
los alrededores de Mildn. Y segin esto, la finca estaria en Cassago
¥ no en Casciago, aunque ¢l paisaje montafioso de Casciago parece estar
més de acuerdo con las descripciones de dichos dilogos. Tal vez haya
que esperar hasta que algunas excavaciones nos descubran el ver-
dadero Iugars,
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«OQ mihi transactos reuocet si pristina soles/Laetificis
aurora rotis, quos libera tecum/Otia tentantes, et candida iura
bonorum/Duximus Italiae medio, montesque per altos!s’

E assim, em belos versos virgilianos, que Licéncio, uma
das personagens mais vivas do didlogo, recorda aqueles dias
passados em Cassiciaco. O ambiente que transparece ¢ de
calma e beleza propicia ao tema em discusséo.

Também o inicio do De Ordine nos pode revelar aquele
ambiente ®: Agostinho, por habito, orava e reflectia num ceito
periodo da noite, quando a 4gua, ao correr junto da sala de
banhos, o deliciava com o seu som entre as pedras. Licén-
cio, ao lado do mestre, era importunado por uns ratos e Tri-
gécio, pela insénia, no mesmo aposento. O som da agua que caia
¢ ocasido bastante para Agostinho exercer o scu ensino.

Cassiciaco ¢, de facto, uma escola («scholam nostrams») %,
lugar de ensino e discussio pessoal das ideias e do estudo
aturado dos codices. O trabalho intelectual («studiorum labo-
rems)*° ¢ o manual**, a oragdo ¢ a meditacdo, prenunciam o
retiro monasterial do recém-baptisado, conforme no-lo narra
o seu primeiro bi6grafo**: «Deo uiuebat, ieiuniis, orationibus,
bonis operibus, in lege Domini meditans die ac nocte».

A leitura dos didlogos e das cartas de Cassiciaco néo nos
deixam qualquer duvida: as referéncias & oragdo e a tempe-
ranga sio constantes, o clima ¢é de louvor e accdo de gracgas ™.

E de uma forma bastante intima que Agostinho trata
aqueles que com ele residiam em Cassiciaco: sio 0s «seus»
amigos («meos») ™.

7 Cit. por S. Agostinho, Carta 26, 4, c. 106. In MARROU, Saint
Augustin, 341, n, 1,

s 1, III, 67.

s De Ord., 1, I, 7.

1 Jd, I, 111, 6 ou C. Acad, 11, IV, 10.

1 G Acad. 1, 1Y, 15.

12 Vitq Sancti Agustini scripta a Possidio, III (texto editado por
0.8.A., vol. I)

Cf. tb. Solil. I, XII, 20: «Sed quaerc abs te cur eos homines quos
diligis uel uinere, uel tecum uivere cupias? — Ut animas nostras et Deum
simul concorditer. Ita enim facile cui priori contingit inuentio, ceteros
eo sine labore perducits.

18 Cf a mais significativa e bela oracio in Sofil. L, L

14+ Dbu, 1, 5. Cf. th. Conf. IX, 4; Sofil. I, IX, 16: «Amas ergo et
uitam tecum carissimorum tuorum...»
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No dia em que decorre o De beata uita encontravam-se
la a m3e de Agostinho, Mdnica; Navigio, seu irmio; Trigécio
e Licéncio, seus discipulos ainda jovens; Lastidiano e Rustico,
seus primos ¢ o pequeno Adeodato, filho de Agostinho .

Ha apenas duas personagens secundarias neste dialogo.
Lastidiano e Rastico ndo tinham frequentado qualquer escola
de Gramdtica e as suas participagSes sio esporadicas e timi-
das'®. E no entanto, ¢ o mestre quem no-lo informa, tais
presencas sdo consideradas importantes em virtude «eorum
sensum communem» . E gue, ndo o esquecamos, 0 tema €m
discussdo ¢ comum a todos os homens, cultivados ou nio.

Quanto a Licéncio, 0 mais intrépido e emotivo, tanto
quanto sabemos pela leitura do De Ordine, é um entusiasta
da poesia, «repente admirabiliter poeticae deditus», poetando
possivelmente sobre os amores de Priamo com a donzela
Tisbe. Ainda no De Ord.*®, o seu mestre adverteo no sentido
de que a sua construgio poética poderia representar, em rela-
¢do & procura da verdade, um murc ainda mais intranspo-
nivel que ¢ que separava os dois amantes ®,

Os interesses de Trigécio dirigem-se para a histéria, quer
por ser mais velho quer, talvez, por ter saido recentemente
do servico militar *°,

Juntamente com o irmio Navigio, as posi¢bes destas trés
personagens sio culturalmente identificiveis. Sio interlocuto-
res validos, incémodos por vezes*, obrigando Agostinho a

16 Dbu, I, 6. Do grupo estava incompreensivelmente ausente,
pelo menos no que concerne ao primeiro dia, Alipio, em quem alguns
alunos depositavam certa confianga.

8 Dbu, II, 12.

17 Dbu, 1, 6.

s I, III, 89.

1?2 A personalidade juvenil, irrequieta e emotiva ou intuitiva de
Licéncio ndo deixa de ser curiosa. O que dele escreveu Vieira de Almeida
a propdsito do C. Acad. ¢ valido também para o Dbu: «A oposigio
Licéncio-Trigécio ¢ uma de muitas formas conhecidas do conflito entre
um pseudorealismo conceitual e uma intuicio que se debate, por se
aperceber de que o coniraditor estd em errg e nio saber como demons-
tra-lo» {(op. cit.,, pela mota 35, pp. 20). No Dbu. porém, a oposigio &
sobretudo comn Agostinho (cf II, 10 e 14).

2¢ De Ord., 1, II, 5.

2 (Cf., v. gr., a admoestacdo a Licéncio (II, 10) por este haver
forgado a economia do diilogo.
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certas inflexGes contrarias ao projecto previamente tragado.
O aparato e preparagdo retérica e magistral ndo deixam o
mestre sogobrar.

Bem diferentes sio Monica ¢ Adeodato. Eles ndo se
encontram obnubilados pela «cultura de luxo» da época e
possuem perante o cristianismo uma aderéncia mais antiga
e firme, no caso de Moénica ¥, mais transparente, no caso de
Adeodato, Quanto a este, as suas respostas no Didlogo mas
sobretudo o seu papel no De Magistro, ocorride trés anos mais

22 «,..matre adhaerente nobis muliebri habitu, uirile fide anili
securitate, materna charitate, jchristiana pictatel» (Conf. IX, 4.8). Cf.
ainda o excelente elogio de seu filho (Dbu. IV, 27): «animum attentissi-
mum in Deums», falando a partir da fonte divina da sabedoria.

Curiosamente © augustinélogo V. Capdnaga fala do Santo como
de um «patrocinador de la cultura feminina» (0.S.A., 439). De facto, o
Dbu. atribui um lugar de relevo a Santa Monica mas, convém situi-lo
fomo um elo na cormrente, que em virtude da mensagem evangélica,
vai conferindo um novo lugar & mulher. Conforme lembra R. PERNOUD
(A mulher no tempo das Catedrais, trad. Miguel Rodrigues, Lisboa,
Gradiva, 1984, 26 ss.), o papel de Sdo Jerémimo na cultura religiosa de
voz feminina foi relevante. A comunidade de Belém, a figura de Paula
ou a accio de Fabiola em Roma ou Ostia sio exemplares (¢f. com as
atitudes helénicas de Safo, de Hiparchia ou do epicurismo...), Quanio
ao Dbu., as relagbes de Monica com ¢ filho devem ser encaradas num
duplo aspecto, Em primeiro Iugar, é Agostinho que leva o swu papel
de professor ao extremo, ressalvande ou detendo-se em esclarecimentos
a propésito da linguagem da mde (tenha-se presente, II, 16) ou até da
sua presenca (Dg Ord. II, I, 1). Em segundo lugar, porém, € o filho
que exige aquela presenca (ibid.), sic os seus rasgados e consianies
clogios revelando certa perplexidade por tido sdbia «ignorincia» €.
enfim, Moénica como figura nuclear no ensino final do Didlogo, confe-
rindolhe wma outra dimensio e, sobretudo, libertando o filho do peso
de uma erudicio antiga. NZo parece existir de facto, qualquer didlogo
anterior ao Dbu. em que a mulher detenha uma tdo determinante posi-
cio (—e é lamentivel a omissio de R. Perpoud—). A passagem do
De Ord. I, X1, 31 («Nam et feminac sunt apud uetercs philosophatae
et philosophia tua mihi plurimum placet»} revela-se, neste particular,
esclarecedora: Agostinho reconhece gque a cultwra nio depende do sexo,
mostra-se informado da existéncia de filésofas e reconhece A «filosofia»
de Méonica, a religido, um lugar na cadeifa da cultura (e este aspecto
tem implicagdes noutros dominios como v. g o dag relacbes filosofia
grega.sabedoria cristd, ou quanto ao estatuto da «filosofia» no sistemna
angustianista, conforme se verd) Sobre este tema, ¢f. ainda, K. E.
BHRRESEN, Equivalencia y subordinacion segin San Agustin, Natura-
leza v papel de la mujer, in Augustinus 30 (1985) 97-197,
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Y

tarde, ndo nos deixam quaisquer dividas quanto a4 sua pene-
tragdo mental bem cq@mo quanto & sua fortnagdo crista *®

II

1. Como o seu nome indica, o De beata uita versa sobre
a felicidade ou a vida feliz— tematica essencial em todo o
pensamento augustinista, As palavras que abrem formalmente
o corpo do Didlogo («Beatos esse nos uolumus»)*, apenas
pronunciadas, sdo recebidas pelos convivas em absoluta exal-
tacdo: «Vix hoc effuderam occurrerunt una uoce consen-
tientes» (II, 10).

Séo, pelo menos, trés, as razdes deste aplauso e unani-
midade. Primeiro, por se tratar de uma comunidade antiga,
decadente, formada ¢ mais ou menos & vontade numa koiné
filosofica que tinha entre os seus objectos preferidos para
discussio ou estudo o tema da felicidade. Depois, porque qual-
quer questio sobre este tema antropolégico é o que existe
de mais vivo e espontineo em qualquer tempo ou lugar %,

2« puerum Adeodatum ex me natum carnaliter de peccato
meo. Tu bene feceras eum. Annorum erat ferme quindecim et ingenio
pracuenibat multos graues et doctos uiros». (Conf. IX, 6,14). E, mais
adiante: «Est liber noster, qui inscribitur De Magistro. Ipse ibi mecum
loquitur. Tu scis illius esse sensa omnia, quae inserentur ibi ex persona
tollocutoris mei, cum esset in annis sedecim, Multa eius alia mirabilioria
sum. Horrori mihi erat illud ingenium: et quis praeter te talium mira-
culorum opifex?»

2 Uma discussdo prévia (II, 7 @ 9 de caricter dualista, sobre
a composicio do homem em corpo e alma, prepara a abertura formal
(paragrafo 10) e funda-a.

De um ponto de vista metodolégico pode dizersse que aquele
dualismo antropolégico (cf. tb. nota 37) vai prefisurar a discussio do
Dbu. que se vai travar num dualismo, num antagonismo de lugares e
posicbes a permitir, no final, uma <tertium gaudet> que conclui toda
a discussio. Trata-se sobretudo de oposicdes filoséficas, de oposigdes de
nivel ontologico—estd em causa a salvagio do homem.

25 Penso mesmo, para ji nfo falar deste tema num Aambito
«pré-filosdfico», que o nosso tempo «post mortem» {Deus, homem...) ou
«post-guerras (Eugénio Trias), conforme a perspectiva de focagem, agu-
diza e actualiza este problema. A comunidade decadente de Cassiciaco
é, neste dominjo particularmente moderna. Alids, a inflaghio ética pode
estar intimamente ligada 2 deflaglo «cultural» ou, com mais rigor, aos
seus periodos de «crise de fundamentos» ou, na expressio de Lefebvre,
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Finalmente, porque se trata de um tema religioso em perfeita
sintonia com o ambiente espiritual € humano de Cassiciaco;
o préprio Agostinho o reconhece, no parigrafo 5; toda a
comunidade aceita, logo desde o infcio (¢ sem nos preocu-
parmos, agora, em explicitarmos o seu alcance), que «Deum
(.-.) qui habet, beatus est» (II, 11).

Numa afirmacio plena de optimismo—uma presenga
constante neste Didlogo, deve dizer-se—e de consequéncias
culturais para o ocidente, Agostinho considera a discussio
sobre a felicidade um alimento saudivel para a alma (II, 10).

E curioso atentar desde j& como a presenca do Horfensius
¢ uma constante, Conforme se pode ler no De Trinitate®
aquele livro de Cicero inicia-se com as seguintes palavras:
«Beati certe, inquit, omnes esse uolumus?» No De beata uita
diz-se: «Beatos esse nos uolumus —inquam?»?* (II, 10). Para
além da afirmacio do poder «conversor» dos livros®, Agos-
tinho nio hesita em considerar um tema pagio como um exce-
lente alimento para a alma cristd. Nem adianta argumentar-
mos que se trata de um primeiro texto muito préximo daquela
paganidade pois, como se I& no texto citado em epigrafe a este
trabalho, este tema é uma constante absoluta em todos os perio-
dos, do filésofo ao bispo **. Esta ideia encontra-se com absoluta
nitidez no pardgrafo 13 deste Didlogo: fora deste tema (quem
¢ feliz?, quem possui Deus?) nada se deve procurar saber ou
se pode encontrar seja o que for («ultra quam nec quaeri
quidquam oportet, nec inueniri potest...»). Que maior afir-

de «queda dos referenciajs». Entretanto a comunidade de Cassiciaco
detém a nova resposta 4 qual, sem divida, ndo estarfio alheios os dois
Gnicos membros nio decadentes do grupo, Ménica e Adeodato. Alids,
esta influéneia do tempo, exterior mas sobretudo interior, estd, conforme
se verd mais adiante, no tema do didlogo, mais do que presente.

zs XIII, TV, 7. Alids, neste mesmo tratado, escrito cerca de
20 anos depois do Dbu., Agostinhe ainda cita longamente ¢ com certo
agrado o Hortensius.

27 Como lembra LEJARD (Tema de la felicidad, 31. n. 16). a
formula procede do Eutidemo (278 €) e tb. se envonira no Protréptico
(frag. 3 ¢ 4, Walzer). ) ]
' 28 Cf. Dbu. I, 2: «libros doctorum sapientissimorunque» auxi.
liando © regresso ao «porto da filosofia».

22 Rapgnar Holte comprovou pormenorizadamente aquela perma-
néncia nas quatro fases augustinistas (cf. Beatitudo 195-206).




78 HVMANISTICA E TEOLOG A

macido da positividade da cultura pagi?*. Mas, ao mesmo
tempo, que grande djferenca entre aquela cultura ¢ a noval

Aquele inicio sumptuoso e cldssico merece uma espe-
cial detenca visto tratar-se do verdadeiro motor de todo o
dialogo.

A partir da leitura do Hortensius, Santo Agostinho sente
o desejo de encontrar a verdade. Porém, a sua experiéncia
vivencial félo compreender que ndo basta desejar sem con-
verter a vida, a vontade. Pela conversio ele tera compreendido
que o desejo da verdade ¢ o desejo de Deus e este é a felicidade.

Nio ¢é possivel interpretar apenas «psicologicamente» o
desejo da felicidade cujo momento «empirico» é pensado em
termos onto-gnoseoldgicos de cariz socritico-platénico. Mas o
mais interessante é que esta justificacdo aprofunda e confere
uma nova dimenséo 2 realidade «empirica» do desejo. A alma
ndo se exterioriza ao pensar a felicidade. «Augustin fait ici
entrer en compte une connaisance naturelle de Dieu et des
Idées sous forme de prolepseis» **, O «axioma psicolégico» tem
uma dimensdo ontolégica e a felicidade é uma ideia transcen-
dente. Dai que o homem nio a possa buscar na empiria, daf
também que Agostinho proceda no De beata uita a uma mos-
tracdc transcendental para saber quem é feliz e qual o sér da
felicidade ou a sua verdade. Porém, a propdsito da verdade da
felicidade, o homem ¢ impotente e a acciio da graca deve fazer-
-s¢ no amago do desejo da felicidade ** assim se distanciando
Agostinho de Plotino %,

Finalmente, conforme ficou escrito, se o desejo tem uma
verdade, a vontade liberta-se e com ela ¢ homem, livre dos

3 Um exemplo maior desta positividade e didlogo de culturas
estj patente e brilhantemente discutido ao longe de todo o De Doctring
Christiang, manual da nova cultura ¢ da relagfio possivel (e necessdria)
com a cultura antiga. Note-se que, no terrenp da exegese, tal atitude
de didlogo fora ji preparada pela escola de Alexandria (¢f. B. SMAL-
LEY, Lo studio della Biblia nel Medioevo, trad. ital., Bologna, 1! Mulino,
1972, 38-39). .

2. HOLTE, Beatitusdo, 224.

32 ¢Il maintient tout le temps que le point d'insertion de la
grice est situé dans les 'notions’ et dans le désir de bonheur (beatitatis
appetitus)».” (cE. HOLTE, Beatitudo 293),

33 1D, 54,
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obsticulos que o impedem de alcancar o seu bem natural,
a sua verdade, a sua felicidade.

A universalidade do desejo da felicidade, que nio é posta
em causa, funda-se numa metifora da navegacdo *. Convém
surpreender alguns aspectos importantes por vezes mal enten-
didos *, Logo no prefacio, e mais peremptoriamente ng para-
grafo 10, Agostinho reconhece a universalidade do «axioma

psicoldgico», «todos queremos ser felizes»*®. Tal axioma, afir-
mado em primeiro lugar como questio de facto, sé depois é

respondido quanto 2 sua natureza. Conquanto aquela nio fosse
admitida afirmativamente, jamais a segunda investigacio pode-
ria ser levada a cabo. S6 se pode definir a felicidade se ela
existir. O que interessard ao epistemolégico ou sobretudo ac
légico ndo ¢ saber se o axioma é demonstrade ou nio, interessa
antes descobrir o seu nmivel de «demonstracio» ou como ele
foi apreendido.

A dialéctica ascendente que orienta o processo do De
beata uita faz-se preceder de um procedimento dialéctico dedu-
tivo, feito de divisGes ¢ distingdes . No entanto hid um
momento indutivo curioso em que pouco se tem atentado:
o axioma psicolégico tem uma referéncia imedita experimental.
E de facto, pela experiéncia que sabemos que «todos queremos
ser felizes» %,

3¢ No amadurecimento das Cownf., ao reflectir sobre esta ape-
téncia natural do homem & felicidade, St° Agostinho vai mais longe
e mais fundo: a felicidade fundase na memdria (um dos nomes da
alma e do tempo, ou melhor da sua consciénecia) e «si ibi est, iam
beati fuimus, aliquando...» (X, 20.29). Experimenta-se a felicidade pela
alegria (X 21-22) e vivese-a na ¢ pela verdade (X, 23).

-85 Sg bem entendo, terd sido esse o caso de Vieira de Almeida
no «Prefacio» que escreveu para a edigio portuguesa do Contra Acade-
micos (Atlantida, Coimbra, 1957, pp. 5-49), nio sublinhando devidamente
o papel «psicoldgicor como nivel demonstrativo e justificativo da
ascensdo logica e ontolégica (cf. v. gr. pp. 13-14). .

88 Dpu., 1, 3: «His autem ommnibus, qui gquocumque modo ad
beatae uitae regionem feruntur...»

%7 Tais como corpo-alma, alimento da alma-do corpo, 'frugalitas’
—'nequitia’, ‘beatus’ — ‘miser’, ‘propitium’ — ‘aduersus’, etc.; cf., adiante
o desenvolvimento.

38 Pretende-se dizer que a tomada de consciéncia da universali-
dade do axioma (e s6 isso) pertence ao dominio experimental. Assim,
nas Conf. (X, 21,30) enquanto se escreve: cbeatam uero uitam nullo



80 HYVMANISTICA E TEOLOGIA

Do ponto de vista psicolégico, da sua experiéncia pessoal,
Agostinho reconhecia pdo ser facil alcangar o porto da filosofia
ou da felicidade. O principal escolho na navepagio seria
a soberba (uanissimam gloriam, superbum studium inassimas
gloriae) (I, 3). E a soberba ¢ o contrario do amor.

E impossivel deixar de pensar nas Comfissfes nesta altura.
O prefacio do De beata uita é o primeiro esbogo daquela monu-
mental obra escrita onze ou catorze anos apds a conversdo *°.
Se este relato confere verdade & biografia das Cowf., estas for-
necem a luz certa para a compreensio do prefacio do De beata
uita. Compreende-se assitn a hesitacio e ¢ medo do erro que
aflige o convertido, a propdsito da «anima quaestio» (I, 5)
i€, a busca da sua verdade *, a visdio e participagio da alma
no mistério divino ** — problema enfim, que sempre obsidiara
o bispo de Hipona . O esclarecimento do anterior pelo ulte-
rior ndo nos deve 'deixar impedir de compreender a conversdo
j4 em sentido religioso **.

Logo em 386 Agostinho compreende a sua conversao como
resultante da accdo e influéncia dos amigos (Teodoro, Ambré-
sio...), dos livros («Horténsio», «Platonis», S. Escritura), da
Providéncia («tempestass, «pectoris dolor»), da sua prépria
accdo pessoal (cf. I, 4). Ndo obstante a questio sobre o res-
ponsdvel primeiro ser «multum obscura», o lugar da Provi-

sensu corporis in allils experimure, também se pode ler: «Nec ergo
aut cum paucis, sed beati prorsus omne sesse uolumus. (...) Quid si
quaeretur a ducbus, utrum militare uelint? Fieri possit, ut alter eorum
uelle se, alter nolle respondeat; si autem ab els guaeretur, utrum esse
beati uelint, uterque se statinum sine ulla dubitatione dicat optare...»
X, 21,31),

32 HA, como ¢ sabido, divergéncias entre os especialistas sobre
a data da composicdo das Conf.. 400 ou 397?

*© Conf V, 1121

4 Conf. VII, 10,16 ¢ 1, 2.2

42 «Deum et anima scire cupio. Nihilne plus? Nihil omnino»
(Sol, I, II, 7).

42 Refiro.-me a todas as interpretacBes que, em virtude do «am-
biente» das obras de maturidade ¢ da condenagio das Retract, ou da
fixacdo dialéctica do Dbu, falassem de wma conversfio primeiro filosé-
fica e depois religiosa Ver-se-30 adiante as razdes desta explicacio que,
alids, ¢ ja um dado pacifico e adquirido.
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déncia (Fortuna)* é prioritario. Se a felicidade é um «Dei
donum» (I, 5), e se a ela se chega pela filosofia (I, 1), forgoso
¢ reconhecer a ac¢do divina no conjunto das circunstancias que
lancam Agostinho nessa tarefa —ndo poderi ter 'sido outro o
seu raciocinio. Entretanto, todo o processo é vivido como um
«agon»> entre a alma e aquela accdo da graga, conforme diz
Frangoise Lejard *°,

O pardgrafo quarto é, meste aspecto, extremamente inte-
ressante. Santo Agostinho passa resumidamente em revista o
seu trajecto vital. O <Hortensius», lido aos dezanove anos, fé-lo
procurar com afd desmedido a filosofia *® ao ponto de aderir ao
maniqueismo*’, ao academismo®. Finalmente, pela palavra
de Santo Ambroésio e do préprio Teodoro *® e gracas 4 leitura
de alguns livros de Platio e Plotino ®, compreendeu qual a

#  F] sentido escondido de - Portuna es el de Providentias,
F. LEJARD, Tema de la felicidad, 38. Cf. ainda Ret. I, 1.2.

Afim a este tema é a discussiio sobre as razdes que ierfio levado
Agostinho & demissio do professorado; c¢f. Marrou, op. ‘c¢it. pp. 65
Convém dizer que quer se tratassem de razbes metafisicas, ou de
<pectoris dolors (C. Acad. T, 1, 3; Dbu., 1, 4; Conf. IX, 24), ou mesmo
«stomachi dolor> (De Ord, 1, 11, 5), era impossfvel Agostinho nio ver
ai a mio da Providéncia que leva ao porto da felicidade.

% Tema de la felicidad, 38.

4% Nas Cownf. (III, 4,7) Agostinho é muito mais explicito: «Ille
uero liber mutanit affectum meum et ad te ipsum, Domine, mutauii
preces meas, et uota ac desideria mea fecit alia. (...) Sapientiae concu
piscebam acstu cordis incredibile...»

De qualquer mode, o laconismo de Dbu. nao é menos sugestivo:
«Ego ab usque undeuigesimo anno aetatis meae, postquam’ in schola
rhetoris’ ilum librum Ciceronis, qui Horfensius uocatur, accepi, tanto
amore philosopriae succensus sum, ut statim ad eam me transferre
meditarer» (I, 4).

Cf. bibliografia sobre o tema in MARROU, Saint Augustin, 161 n. 1.

47 «Incidi in homines quibus lux ista quae oculis cernitur inter
summa et diuina colenda uideretur» (I, 4y. Cf. tb. Conf. III, 67 e
Vv, 3, 101L

48 «Diu gubernacula mea repugnantia omnibus uentis in mediis
fluctibus Academiki tenuverunt» (I, 4). Cf. tb. Conf. V, 10,19,

4% ¢Animaduerti enim et saepe in sacerdotis nostri, et aliquando
in sermonibus tuis (Teodore)...» (I, 4). Cf. Conf. V, 1323 e VI, 3,3

50 «Lectis autem Platonis paucissimis libris...» (I, 4). Saliente-se
que cinco manuscritos léem Plotini em vez de Platonis o que podendo
ser um erre de copista distraido, pode ser uma alieracio de copista
preciosista; de facto, in Conf. VIII, 23 lése que o neoplatonismo fora

]
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direcciio a tomar na investigagdo ¢ achamento da sabedoria:
a interioridade e a requsa da corporeidade divina e da prépria
alma ™. Ela, com efeito, «unum est in rebus proximum Deos.

Ora bem, pela sua experiéncia vital anterior, Agostinho
reconhecia o peso da soberba, da vangléria, como principal

bebido nas traducées de Mirio Vitorino onde Plotino e Porfirio domi-
navam. R. HOLTE (Beatitudo, 20, n. 3; 43, n, 2; 189, n. 1) apresenta-nos
o secguinte panorama bibliografico sobre a presenca neoplatdnica no
Dbuw.: assim, preferindo a ligho «Plotini», ¢f. PAUL HENRY <{(Plotin et
U'Occident, 1934), scbre a dependéncia literdria do titulo e do conteiido
(mormente, I, 6) do Dbu, com as Endades 1, 4, ¢f. E. B. J. POSTMA
(Augustinus De Beata Vita, 1946); contrariando, entretanto, a influéncia
vitorinista nos pritneiros escritos de Agosiinho, ¢f. R. SCHMID (Marius
Viclorinus Rhetor und seine Beziehungen zu Augustin, 1895) e NORRE-
GAARD, Augustinus, 240 ss.).

Porém, o mais interessanie a relevar na tese de Holite sobre a
primeira parte do Dbu., diz respeito &4 «gnose alexandrina» (¢f. op. cit.,
pp. 188 sg). Valera a psna citd-lo: «Dans les passages autobiographiques
du De beata vita 14, Augustin nous livre des renseignemenis du plus
grand intérét La forme de christianisme dans laquelle il avait &été
élevé comme enfant avait, & I'en croire, pour signe distinctif, un refus
marqué de la spéculation philosophique (inguisitio); Augustin gualifie
cette atfitude d'esprit de ‘superstition puérile’ (superstitio puerilis).
A rn'en pas douter, on trouvait encore dans les communauntés nord-
-africaines &4 lU'époque de lenfance d'Augustin, ceite opposition & toute
ghose chrétienne, que nous avons rencontrée chez Tertulien. Clest la
raison pour laguelle 11 rechercha compagnie des manichéens gque pro-
maittaient précisément une grnose ol k¢ nom du Christ jouait un rdle
de premier plan(...)» E o A acrescenta & sua tese: «a Milan Augustin
a regu l'influence d'une iradition théologique existant au sein de
VEglise catholique ¢t qui représentait une grose de type alexandrim
Quand on situe Ja conversion d’Aungustin dans cette perspective, les
interminables discussions sur le contenu philosophique des écrits de
Cassiciacum, semblent assez vaines. Car Augustin s’y occuipe tout sim-
plement de la formatiou intellectuelle que cette tradition décole coin-
sidére comme nécessaire progresser de la foi & la grose. «Vitorino e
o préprio M. Tevdoro teriam influenciado esta gnose de tipo alexan-
drino. Cf. mais adiante movas observacfes sobre o tema.

Ainda sobre as lices «de Platfio» ou «Plotino», cfi Conf., VII,
9,13 e C. Acad., III, XVII, 41: <Plotino, fildsofo platdénico tido por
semelhante a Plato...».

® «cum de Deo cogitaretur, nihil omnimo corporis esse cogitan-
dum, neque cum de anima..» (I, 4). A influéncia de Ambrésio neste
aspecto terd permitido, involuntdriamente, o acesso de Agostinho &
gnosae {¢f. HOLTE, Beatitudo, 190).
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impedimento para aderir ao que é «plenum» ou «solidum», o
contrario, precisamente, daquela (I, 3). E em I, 4 acrescenta-
-se aqueles impedimentos: «Sed ne in philosophie gremium cele-
riter aduolarem, fateor, uxoris honorisque illecebra detinebar...»
A vanissimam gloriam tem portanto no De beata uita uma
larga amplitude que recebera no Livro X das Confissdes uma
completa e rigorosa andlise® embora num contexto diferente
e no ambito de uma significativa inflex&o %.

A um nivel ontolégico, entretanto, a soberba impede a
consideracio do ser, das «certa et solida gaudia» (I, 2). A carta
para a navegacio estd tragada: reconhecida que foi a imateria-
lidade e semelhanca de (entre) Deus ¢ da (a) alma importa pro-
cur4d’0 na alma e pela alma. Contra o negdcio fluido e mutével
da materialidade, Santo Agostinho contrapde o dcio isto &, a
disponibilidade ** que considera o imufdvel e permite a
Sua acgao.

Ao homem é possivel a felicidade e a filosofia é o unico
caminho «humano» de acesso a esse estado.

82 VI, 6 e 11; VII, 17; VIII, 5-12; e, especialmente, X, 30-42.

53 Tnflex3o notdvel se compararmos o inicio do De Ordine com
o texto de Confissicnum, X, 35: O clima «mistico» e mais aprofundado
das Conf. fa-lo dispensar a beleza de um cair de dgua como ocasifo
(De Ord. 1, III, 6) de ensino, considerando-a, por outro lado, como uma
forma de concupiscéncia.

54 ¢Si el ofium supone un descanso y recursos materiales, ante
todo es sinénimo de ‘disponibilidad interior’...» e, «El otium philoso-
phandi representa, para Augustin, una verdadera ‘catharsis’», in LEJARD,
Tema de Ia felicidad, 30 e 36 respectivamente

Convém, por isso, reconhecerse, em conclusio, que a soberba, na
sua maxima amplitude, cobre vérios planos que vAo do existencial ao
ontolégico passande pelo ético. Assim, e para além do que ja ficon
escrite, atendendo ao ambiente concreto de Cassiciaco. a scberba
impede o estado de disponibilidade de que a oragdo ¢ um dos seus
momentos capitais (¢f. JUAN PEGUEROLES, El pensamiento filoscfico
de san Agustin, Barcelona, Ed. Labor, 1972, 144). Enfim, se a filosofia
é 0 amor da sabedoria (liciio pitagérica que ‘Agostinho interpretou cris-
tdmente e prosseguiu coerentemente), a soberba, enquanto impedimento
de acesso A filosofia, é o pecado que afasta 0 homem da acclo de Deus
em si, mas também do homem que nio se reconhece no seu ethos

[y

divino, destinado & sabedoria, & Vida Feliz.
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O nosso Didlogo, que se prolonga por trés dias®, recebe
uma fundamentacio de cariz antropoldgico-metafisico em que
comvird atentar, embora a sua cxpressdo platénica seja vulgar
para a ¢€poca: «Manifestum uobis uidetur ex anima et corpore
nos esse compositos?» (II, 7). Isto &, a discussido sobre a felici-
dade exige a pergunta prévia sobre a composicio do homem,
o seu ser. Trata-se de um inicio coerente, prefigurando os degraus
do futuro método intelectual * e onto-gnoseolégico ¥ que mais
tarde Agostinho desenvolverd. O que interessa ao mestre de
Cassicfaco é mostrar o ser do homem enquanto de Deus. Ora,
0 homem € a sua alma® e esta é o que de mais divino eles
possui *®, Por isso, se os alimentos sio para o corpo, a «scientia»
€ o manjar da alma (II, 8). Agostinho pensa alimentar as almas
com o tema da felicidade ou seja, o objecto mais natural a
alma j& que todas elas desejam a felicidade (II, 10).

Mas este dualismo é também metodoldgico: a dualidade,
j4 ao nivel do ethos ja do ontos, vai permitir, no final, a defesa
do termo médio (IV, 34), sujeito de comunicacdo ou parti-
cipacéo ®.

A ignorancia inicial de Navigio permite o estabelecimento
nitido de que uma coisa. é 0 corpo e outra a vida: «iam scis

85 Victoring Capanaga apresenta na sua introducic ao Dbu, uma

cronologia que pretende acompanhar a estadia em Cassicfaco (cf.
0.5 A., pp. 441). Porém, seguindo os didlogos 14 construidos, Contra
Académicos, De beata uita, De Ordine e Soliloguia entre os dias 10 e 23,
nota-se que aguele eminente augustindlogo omite o dia 12 precisamente
dedicado 3 terceira discussfio do C. Acad., 1, 16.
_ 8¢ Cf. HOLTE, Beatitudo, 215 e sobretudo pp. 345.380. O mesmo
A. chama a atengfio para a explanacfio ji detalhada desse método in
Sofil. 11, I, 1. «Tu qui uis te nosse, scis esse te? (...) Simplicem te sentis
anne multiplicem? {...) Moueri te scis? (...} Cogitare te scis? (...) Ergo
uerum est cogitare te. (...)»

7 Cf, p. ex, De Doc Chr., 1, VIII, 8: non uitere» — uegetan-
tem» — «sentientem» —— intelligentem» — «ipsa Sapientia». A ascensio &,
no Dbu. mais ética, no entanto as diferencas entre ser e nio-ser estfio
ja presentes e a dita «prefiguracio» colhe. Cf. tb. R, HOLTE, Beatifuido,
215, n. 3.

%8 «nita non nisi ad amnimam pertinerets, Dbu., II, 7.

% «ed anima (...) id est unurn in rebus proximum Deo» (I, 4);
Cf. tb. O, Aead,, 1, 11, 5.

80 (Cristo, Verdade da Suprema Medida ié., ocasifo de ligacio
ao/do Pai,
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te constare ex corpore et uita» (II, 7). Porém, quando se avanga
para identificacdo da vida com a alma, um problema fica por
resolver. Esta exclusividade faz com que o grupo se interrogue
«quomodo posset propter cibus uideri, cum appeteretur propter
uitam...» (id.), e a resposta do mestre nio convence. A falta de
uma linguagem aristotélica ® néo lhe permitiu resolver a con-
tento as duvidas surgidas no seio da escola.

Importa, portanto, abrir um curto parémtesis a proposito
desta definicdo de «homems» que inaugura o didlogo.

Como problema antropoldgico aquele procedimento é,
conforme ja se viu, correcto. Holte lembrou® que ja Varréo,
no De philosophia, fizera ¢ mesmo. Rudolf Lorenz ou Gostg
Hok chamaram, por seu lado, a atengfo * para o peripatetismo
da definicio transmitida por Agostinho: «neque sine corpore,
neque sine anima esse posse hominem» (II, 7). Parece portanto
haver uma «inconsequéncia» quando se apresenta aquela defi-
ni¢io e, no entanto, & maneira estbica ou neoplatdnica, s¢ adianta
a alma como anico telos do homem *

Nas Retractationes ® Agostinho lamentar-se-d da pouca
importancia dada ao corpoc enquanto participanie na felici-
dade, De facto, no De beata uita, a sua presenca ¢ nula, o
que decorre, em primeiro lugar, do entendimento neoplaténico

51 P, ev, «td 36 [fy tolc (hpr 16 elvar Zamw, mov d€ yal &y
Todtwy 1 U 1’]» (De Anim., 415 b).

A precusao anterior de Licéncio — sempre «attentius et cautiusi
(II, 14) —distinguindo macrescere (emagrecer) de decrescere (decrescer)
sendo embora licila até certo ponto, também ndo pode colher, ji que
faltaria entender que o préprio acto de crescer ou decrescer caracieriza
exclusivamente a vida. Mais: do ponto de vista do mestre aquela observa-
cdo também nfo poderia ser aceite; «Satis est mihi...» (IL, 7).

O raciocinio de Ménica para Trigécio, ingénuo e pratico ¢, entre-
tanto imbativel: de facto, enquanto ele comia, néc se terd apercebido
de que ‘uasculo’ se servia; interroga entdo Ménica: «Ubi igitur erat
animus tuus, quo tempore illud, te uescente, non attendebat? Inde, mihi
crede, et talibus epulis animus pascitur, id est theoriis et cogitationibus
suis...» (II, B). Pena foi que Licéncio niio tivesse objectado como fard
mais tarde (C. Acad. II, IV, 10): «por que teremos maior apetite quando
o espirito estd preocupado, ou porque serd o espirito mais imperioso
quando as méios e os dentes trabalham?»

82 Bearitudo, 195.

83 Cf. idem, que cita, pp. 105, 393 e 392 respectivamente.

8¢ [dem, pp. 197.

es 1, I, If, 4
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que tendia a dar 4 alma o wunico lugar na exacta definicio dor
homem; o homem todp ¢ a sua alma. '

A aniropologia hebraica tem, no entanto, uma diferente
perspectiva. Aqui, qualquer dualismo € impensdvel. O homem,
conirariamente ao que poderia afirmar um grego, nio tem
«nefes» (a doy# helénica), mas é «nefes». Por outro lado, «ruah»
ao significar «sopro vital», «alma» ou «espirito», apenas expri-
mija a relagdo e o dinamisme humano longe de qualquer forma
de dualismo. Mesmo «basar» traduz o homem na sua totalidade,
apenas na sua dimensdo criatural, no seu estatuto perante o
Criador. Os Sindpticos, Sdo Jodo e Sdo Paulo seguem esta linha
na interpretacdo de vy, odpa, odpf ou mvebpa.

A que propésito se fala aqui da antropologia hebraica?
Sobretudo porque St. Ambrésio, o grande influenciador de
Agostinho, interpretava platonicamente a triade hebraica espirito-
-almacorpo por essa outra, razdc-alma-corpo, conforme nos
recorda Holte®. Em I, 4, o De beata wuita lembra-nos como
aquele Padre representou para Agostinho a possibilidade de
pensar a imaterialidade da alma. Se o homem foi criado a
imagem de Deus a sua «semelhanca» reside na imaterialidade
da sua alma, Toda esta perspectiva reforga a vertente plotinica
em Santo Agostinho®., Por outro lado, o cristianismo que
St. Ambrésio lhe apresenta nio s6 vai marcado pelo selo da
interioridade como sintoniza com as mais reconditas preocupa-
goes do seu discipulo.

O De beata uita é um didlogo completamente coerente com
a mais recente formacio cristd do seu Autor. A sua conclusio,
apontando para o permanente («si manet», IT 8) e para a mode-
ragdo («modus animi», IV, 32), ilustra as duas fundamentais e
absorventes preocupacSes de Agostinho: Deus e a alma, a onto-
logia e a ética. E, de acordo com a excelente tese de Rlagnlar
Holte, esta preocupagio ¢ ja o resultado de todo um pensar
cristdo que, ndo obstante em busca da sua linguagem, tinha

8¢ Beatitudo, 166.

87 «COURCELLE (op. cit.) a également montré qu'Ambroise, dans
toute une séric de sermons contemporains, s'est copisusement inspiré
de pensées puisés dans les Enndades de Plotin. Cela expliquerait com-
ment Augusiin a pu spontanément associer la prédication d’Ambrofate
(sobre a imaterialidade, p. ex.) 4 l'enseignement de Plotins, in HOLTE,
Beatitudo, 167.
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possuido excelentes cultores, Mas o mais signifidativo no caso
do Dialogo tem a ver como o modo pessoal de equacionar a filo-
sofia com o cristianismo. E essa atitude & de simpatia e didlogo.
Por vezes essa simpatia vai tdo longe que se chega a temer
pelo cristianismo justificando-se assim todas as teses que se
inclinavam para uma conversdo a filosofia, conforme ja se fez
referéncia.

Ora, no que diz respeito tao problema da alma, uma difi-
culdade surgiria se se lhe conferisse um estatuto totalizador na
estrutura do ser humano. Trata-se, naturalmente, da impossi-
bilidade de equaciomar correctamente a Ressurrei¢do. Neste
dominio a literalidade peripatética, mais consenténea com aquela
realidade, exemplificaria 0 modo infuitivo da «originalidade»
agostiniana.

Nio pretendo dizer que Agostinho tinha consciéncia clara
do problema. Pretendo dizer, isso sim, que em 386 ele estava
de posse duma férmula que é a mais concordante com o seu
pensamento amadurecido® e que, acima de tudo, se deve
colocar entre as «quaestiones de anima» este problema parti-
cular. Nao ¢ de todo extemporanco crer que, ja em Cassiciaco
e em virtude da plenitude cognoscitiva que a felicidade confere,
Agostinho remeteria o esclarecimento total do «enigma da alma»
para o futuro . Este serd um problema sempre em aberto *.

2. Propomo-nos, neste pardgrafo, acompanhar o discorrer
do raciocinio e da légica da primeira parte do Didlogo de Agos-
tinho com os seus interlocutores.

88 Cf. SCIACCA, Saint Augustin et le neoplatonisme, Paris, Publi
cations Universitaires de Louvain ¢ Ed. B. Nauwelaerts, 1956; ¢f. tb. do
mesmo A., O composto humano na filosofia de Santo Agostinho in
Revista Portugnesa de Filosofia XI/1 (195) 127.

62 Conforme SCIACCA escreve (Saimt Augustin, 55): «.la clarté
compléte de I'énigme de I'ame (...) n'est pas dans le present temporel;
de l'obscurité de chague présent, clle est renvoyée & l'éternité, qui est
la clarté de toutes nos obscurités 2 l'égard de la consciences.

Trigécio, 4 sua maneira, j4 o tinha pressentido ao apontar a vida
post-mortem como clarificadora (in C. Acad. 1, IIL, 9.

70 «S. Agostino, monostante I'ampiezza dei suoi orizzonti, si pone
ma non risolve il problema dell'vomo, inteso come unita sostaziale di
anima e di corpo..» in DARIO GALLI, L'uomo nella filosofia del
Medioevo, in L’Homme et son Destin d’aprés les pemseurs du Moyen-
-Age. Actes du premier comgrés international de philosophic médiévale,
Louvain-Paris, Ed. Nauwelaerts, 1960, 107.
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Quando todo os convivas concordaram com Agostinho
quanto 2 universalidade do axioma que inaugura o Didlogo,
como ja se viu, passou-se de seguida i sua dedugio.

Qem ¢ «que é feliz (ou nao o é)? — O confronto impde-se.

Facilmente se aceita que quem nio tem o que deseja nio
pode ser feliz e, quanto ao oposto («sera feliz aquele que tem
tudo quanto quer?») a resposta de Mémica é clara: sera infeliz
(miser) se desejar coisas mas ™. Mais uma vez Agostinho recorre
ao escrito de Cicero para louvar a sabedoria materna («<mater,
arcem philosophiae tenuisti»). J4 sabemos o que 550 as «coisas
boas» (bona): trata-se do ser, do permanente, da virtude (IT, 8) ™.

Ser feliz portanto, dizse no pardgrafo 11, consiste em
possuir um bem permanente («Ergo nullo modo dubitamos, si
quis beatus esse statuit, id eum sibi comparare debere quod
semper manet nec ulla sacuiente fortuna eripi potest») ** ¢ Deus
€ o unico bem completamente permanente, independente da
sorte, da morte e da vida. Por isso, a conclusdo & légica, «Deum
igitur (...) qui habet, beatus est». Mais uma vez o percurso foi
realizado no interior de um circulo ontolégico: «...dans la
mesure ou la béatitude peut étre atiribuée 4 I’homme, elle est
une participation et une image de la beatitudo (beata vita)
divine. Le caractére ontologique de beata vita apparait claire-
ment Jorsqu’Augustin en fait expressément une participation a
la vie divine ou méme une participatio Dei. Les nombreaux pas-
sages ol la beata uita est décrit comme une possession de
Dieu (Deum habere} doivent également s’interpréter selon la
ligne de la participation» ™,

No entanto, neste circulo parece haver um momento de rela-
tiva «inconsequéncia». Falo da possibilidade do homem poder ser
feliz nesta terra. E verdade que nas Retractationes ™ o Santo

™t No De Trin. XIII, V, 8, Agostinho repete ¢ que a mie
dissera em Cassicfaco: «Beatus est qui et habet omnia quae uult, et
nihi]l male uults.

72 Uma vez mais nio me parece totalments correcta a interpre-
tacho deste passo em Vieira de Almeida (op. cit. pp. 19).

7 QOu, no mesmo pardgrafo: «Id ergo(..) semper manens, nec
ex fortuna pendulum, nec ullis subjectum, casibus esse debet, Nam
quidquid mortale et caducum est, non potest a nobis quando uolumus
et quamdiu uolumus haberis.

‘"¢ HOLTE, Beatitudo, 217-8.

% I, II
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condena esta tese porém ndo creio que o De beata uita sofra de
qualquer real incoeréncia, ‘A possibilidade de se ser feliz nesta
vida, é certo, foi afirmada em primeiro lugar por Mdnica mas o
filho nio o negari: o homem que vive na abundancia material
pode ser feliz nio por causa dessas riquezas «sed animi sui
moderatione». Ora, dentro de uma metafisica de participagdo
a alma, que participa na realidade divina, pode participar da
felicidade enquanto vive na virtude (moderatione animi). E por-
tanto perfeitamente possivel a afirmacdo da felicidade nesta
vida (numa participacdo de nivel inferior, forgosamente) e, no
fundo, ¢ de lamentar que o Santo tenha evoluido logicamente
para uma perspectiva mais escatoldgica, em detrimento da ante-
cipagio da vida futura, na presente. O verdadeiro Reino se?'é. o
que hé-de vir e nio o que esta no meio dos homens. Devo ainda
acrescentar um outro elemento que permite compreender melhor
este tema. Trata-se do fempo, da dimensdo temporal. Mais &
frente, ao falar da esperanca (o «presente do futuro») **, desen-
volver-se-4 mais este assunto; basta, por ora, que fique claro
que aquela dimensdo, que Agostinho mais do que ninguém
vivenciou de forma inultrapassavel, e legou a um ocidente hei-
deggeriano ou witgensteiniano, e o encontro, na consciéncia, 'do
que permanecce para além da mudanga (temporal), lhe permite
«antecipar» ou «antever»/«(— viver)» a realidade da felicidade,
a sua verdade e desta forma participar na sua «experiéncia» *'.

Naturalmente que a pergunta que se impde de seguida
consistira em saber «quem ¢ que possui Deus?» (II, 12).
No entanto, Agostinho remete a discussao deste tema para o
segundo dia (II, 13) porque «também nas disputas se deve usar
de temperanca» €, em sua substitui¢do, propde uma «guloseima»
(liguriatis) final.

Essa «guloseima» é um dos momentos mais importantes
do Dialogo. Com ela fundamentar-se-a a possibilidade do homem
encontrar a verdade.

Na véspera, Navigio, Trigécio e Licéncio tinham discutido
«contra os académicos» e contra a sua tese céptica. Ragnar Holte
deteve-se j4 na prova de que o didlogo Contra Academicos vei-

78 PEGUEROLES, Pensamiento, 63. )
77 A mais brilhante andlise do fempo encontra-se, como ¢ sabido,
nas Conf. XI, 14 sg
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cula uma tese de «tradicionalismo teoldgico e ecletismo filosé-
fico» enquanto posicig de principio de Agostinho ™.

Neste momento interessa-me apenas a primeira parte
daquele Didlogo *, que antecedeu o De beata uita. Nessa medida,
€ como também viu aquele investigador sueco — tomando, no
entanto, outra passagem e outra direcgdo ® — o Contra Acade-
micos terd sido a primeira contribuigio a especulagio teleo-
logica augustinista, Contribuigio propedéutica, ¢ claro.

Se nos mantivermos nos limites estritos do De beata wuita
¢ do Contra Academicos (I Parte), percebe-se que a investigagio
sobre a verdade da felicidade pode ser levada a cabo porque se
provou previamente que os académicos nido sdo sdbios, porque
nao sio felizes e ndo o sdo porque embora desejando a verdade
nao a encontram (II, 14). A sabedoria e a felicidade estdo por-
tanto dependentes do achamento da verdade e da possibilidade
do homem o conseguir. E Deus é o objecto dessa felicidade.

Este argumento «agridoce como o mel de Himeto» nio &
aceite por Licéncio que, obviamente, ou ndo o terd compreendido,
ou esperava que Alipio (II, 15) pudesse trazer mais achas para
a fogueira reavivando assim a discussdo — o que efectivamente
veio a acontecer com as II e III Partes do Didlogo prolongando,
naturalmente, neste tema, o que fora estabelecido no De beata
uita: Cristo, com a Sua encarnacio permitiu que o homem
encontrasse a felicidade, auxiliando-o nessa tarefa ®

8 Cf. Beatitudo, cap. VI, 73 ss,

@ 1,1 a IX, 25

8 Trata-se de III, XX, 43. Contrariamente a Holte, 2 I Parte
deve ser tomada ¢m consideragio, nfo apenas como um exercicio
esoolar... '

] 8 Reparc-se que nesta discusso a posicAo de Agostinho vs.
Licéncio ¢ realmente moderna ao argumentar em nome da evidéncia
e da simplicidade. Nao fosse Moénica a provocar um <happy end» airoso
e hilariante com a alusdo aos caducarii e a calma de Agostinho
ter-sedia perdide perante a teimosia infantil de Licéncio.

Como € sabido a palavra <epilépticoss servirdi j& a Socrates
e em f.!SpeCI'al a Epicuro (fr. 224, Usener), para definir aqueles que
se movimentam no terrenc da doxa ou seja, os ignorantes.

ps niveis de linguagem de Licéncio e Agostinho nfo permitem a
comunicagio: enquanto Licénkio intui que as teses académicag nio se
efgotam ¢ nfo se reduzem aquele argumento apresentado em Cassi-
ciaco, e por isso nfo pode compreender o reducionismo de Agostinho,
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Ficou portanto concluido na primeira parte do Didlogo
que o homem ¢, por si s6, impotente para achar a verdade —
parte 'do qual os Académicos aceitavam.

Estd também esclarecido que se o homem sente o desejo
da felicidade ele corresponde e deriva de algo real (Deus) e
prévio (notiones).

Faltara descobrir, finalmente, a ponte (Cristo) ¢ as condi-
cbes (éticas) que permitam ac homem encontrar a verdade e
ser feliz. Sera esse o tema dos dias seguintes.

No segundo dia, 14 de Novembro, Agostinho comega por
clencar as trés diversas respostas dadas pelos seus interlo-
cutores:

1) Licéncio: possui Deus quem vive bem; 2) Trigécio
(Lastidiano ¢ Rustico): quem cumprir em tudo a vontade de
Deus; 3) Adeodato (Navigio e Ménica): possui Deus quem nio
tem o espirite impuro.

De seguida reduz as afirmagbes a uma sé (III, 18): viver
bem e cumprir a vontade de Deus sd0 uma e¢ a mesma coisa
(«nec quidquam est aliud bene uiuere, quam ea facere quae Deo
placeant»). Quanto 4 resposta de Adeodato, secundada por
Navigio e Monica, ela vai exigir um tratamento mais especiali-
zado, que tem em vista afastar qualquer conotacdo com a pos-
sessdo demoniaca, e em prendé-la, t50-s6, & moralidade da vida.
Assim, possuir o espirito impuro, consiste em ter a alma cheia
de vicios e pecados; té&lo puro, pelo contréirio, significa viver
castamente e, conforme diz o menino, «Ille est uerus castus,
qui Deum atendit et ad ipsum solum se tenet».

Repara-se que, também aqui o método usado ¢ duplo:
pelo momento «negativo», prova-se que € preciso evitar pecar
porém isto nio basta; pelo «positivo» exige-se a \prdtica da
virtude, E esta, em que consiste?

Nio se afastando da tese inicial de Agostinho a resposta
de Adeodato a esta questio identifica-se completamente com a
posicio ontolégica e ética ja esbogadas: possuir Deus significa
t&-1'0 como tinico e total objecto ou telos. Mas ¢ preciso avangar.

este, por seu lado, tendo em mira apenas a finalidade da discussdo ndo
pode, por economia, abrir o Ambito da discussio ou perceber Licéncio
na sua intencio.
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Uma vez mais, com a presenca do Contra Academicos, onde
se admitira que quem procura deseja e ainda nio tem o que
procura, Nao bastara, afirma Agostinho em consequéncia, viver
bem, ou cumprir a vontade divina ou viver castamente para,
desde logo, concluir-se pela posse de Deus (III, 19) e portanto
que se é feliz.

E neste momento que a economia do Didlogo parece retro-
ceder, Ménica pde em causa a possibilidade de possuir Deus
(0 que prova que o seu nivel de entendimento do problema
¢ neste momento o 'do senso comum e nunca o da revelacdo)
avancando com a dupla distingdo: propitium-infestum. E Sbvio
que € necessario procurar Deus mas o que Agostinho pretende
tornar clarc € que apenas a posse auténtica, o fim, o telos, o
proprio Deus,, é a felicidade. E Agostinho reforca esta tese ao
refutar (III, 22) e discutir (III, 21) outra dupla distingdo de
Monica: «possuir Deus» e «estar sem Deus», (estado de ser
-estado de alma). Como se sabe, o primeiro estado identifica a
felicidade, o segundo prepara-a.

Uma nota final acerca da relagdo entre os dois verbos que
traduzem a relagio do homem com Deus, neste momento do
Didlogo: quaerere e peruenire (cf. 111, 19). O primeiro traduz o
busca, a tarefa, o segundo a meta. Gostaria entretanto de apon-
tar a aplicagdo «juridica» destes verbos. Quaerere, para além
do seu ambito claro de busca especificamente cognoscitiva
(«procurar saber») e vital («fazer por»), cobre um leque vasto
de actividades que consiste num apuramento rigoroso da moti-
vagdo, da sua razio, do modo de execucgfio, e da consequéncia
do processo—o que traduz um modo novo de entender o
métedo e objecto da filosofia dentro da «especulacio teleo-
l6gica».

Penuenire, por seu lado, traduzindo o resultado da tarefa,
nfio significa apenas «atingir» ou «alcancar» mas também uma
didiva de alguém a alguém — o que sublinha, uma vez mais,
o papel generoso de Deus no achamento da Sua verdade, a
gratuidade que confere ac homem uma «parte» do ser divino.

Convira, entretanto, sublinhar aqui o passo II, 8 onde,
depois de definir o homem como alma, o fil6sofo se dedica ao
estudo da alma pelos seus alimentos. Ménica apresenta-os,
Hterz}lmente, como «scientia», «intellectus rerum», «theoriae»,
«cogitationes», «percepire rerums,
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Se, como ¢ pacifico, € contra Hirzel ®, os relatos s@o
auténticos, ¢ foram gravados por um estendgrafo por ordem
expressa de Agostinho (II, 15), devemos entender todos estes
«alimentos» no seu sentido mais modesto e popular — aten-
dendo a que foram produzidos por Ménica. No entanto, néo
deixa de ser importante salientar como eles apontam para
faculdades cognoscitivas que ultrapassam os sentidos. E visto
que o filho nio condenou essas respostas, podemos deter-nos
na sua andlise. Significativa é a palavra theoria que verte o
o conjunto das «especulagdes filoséficas»; porém, o seu sen-
tido mais profundo e antigo tem muito a ver com o préprio
Agostinho: falo da 8ewpie como principal actividade da alma,
para Plotino, tipo superior da actividade humana que se iden-
tifica com uma forma de vida contemplativa®. O préprio
Agostinho recorre ao vocédbulo «scientia». Conforme ja escre-
veu Marrou®: «scientia désigne (...} Dactivité intellectuelle qui
se consacre & l'étude, & l'approfondissement et & la défense
de la foi...» E esta acepgio «pessoal» que deve entender-se
em Cassiciaco.

A partir do objecto a que a alma se atém pode definir-se
uma hierarquia nas almas: <hominum doctissimorum animus
multo esse quam imperitorum quasi in suo genmere pleniores
atque maiores?» (LI, 8). As almas dos ignorantes quer estejam
vazias («ieiunos et quasi famelicos essc»), quer estejam cheias
de vicios ou maldade, para responder também a Trigécio
permitindo desviar a conversa para o© nivel propriamente
ético, estdo do lado do nio-ser. Uma vez mais Trigécio permite
a Agostinho um bom tratamento do tema. Manipulando com
a-vontade etimologias rigorosas para a €poca e num proce-
dimento 'up-to-date’, o ex-retor vai ultrapassar, neste momento
do Dialogo, qualquer procedimento escolar e abrir o caminho
3 metafisica, discorrendo no dominio da ética pela oposicio
frugalitas (virtude) — nequitia (vicio). Como escreveu F. Le-

sz Cif, por V. CAPANAGA, 0.S.4. #41, n 1, que di conta da
polémica com D. OHLMANN, De Augustini dialogis in Casicidco scriptis,
Argentorati, 1897.

83 Enn, III, VIII, 2-7,

B¢ Saint Augustin, 563.
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jard ®*, trata-se de captar a «natureza» da virtude e de ir
mais além.

«Nequitia», diz Agostinho, significa ¢ que nada vale e
por isso ¢ «matrem omnium uitiorum» e identifica-se com o
que néo ¢ (nequidquam, id est nihil); dai a esterilidade. Como
€ que a esterilidade, o préprio nada, pode originar o vicio?
«Esta paradoja retdrica pone bien de relieve la idea de la nada
absoluta que es(...) un vicio y la esencia misma del vicio»®.
Entretanto, numa linguagem heracliteana, Agostinho descreve
aquela niorealidade como «omne quod fluit, quod soluitur,
quod liquescit et quasi semper perit»*. Por isso os viciosos
sdo «perditos». Do lado contrario, a fecundidade, a virtude. O seu
ser (aliquid) ¢ a permanéncia: «si manet, si constat, si semper
tale ests. Ora frugalitas, diz Agostinho, deriva de «fructus» e
nesta palavra pode haver uma reminiscéncia de Cicero ou das
palavras de Cristo sobre a arvore que da fruto® mas, para além
deste sentido, podem encontrar-se outros importantes. H4 assim
um sentido «juridico» em que a virtude pode tornar-se um
direito de usufruto, ela pode ser wutilizada pelo homem conce-
dida que foi pela generosidade divina®. Um sentido «psicols-
gico» permitenos entrar directamente mo tema da felicidade:
fructus significa «gozo», «recompensa», «felicidade». Esta é a
recompensa da virtude —fema comum entre os antigos, mas

85 Tema de la felicidad, 41.

8 F. Lejard, art. cit., pp. 41, que com argicia observa a oposigio
plural-singular: «omnium uitiorum-cui wuitio» (cf. n. 83).

87 Deixo falar, uma vez mais, LEJARD (Tema de la felicidad, 41):
«Hay una gradacién en estos verbos, v tal vez podrfamos hablar de
una alusién al tema heracliteo que tomarid Marco Aurélio y que se
encuentra en el libro del Eclesiastés: ‘unitas uanitatum’. Bl verbo
fluit significa correr; el pasivo soluitur evoca la idea de una disolucidn.
En su derramamiento, el vicio que es conglomerado de varios elementos
se descompone, La consequencia de ese derramamiento es el verbo ligues-
cit que conserva un poco la imagen del agua contenida en el verbo
fluit. Y, como resultado, la muerte, perif, cuya permanencia ontologica
estd subrayada por el adverbio sempers.

Neste artigo ver-se4 com proveito a analise do pardgrafo 8
de Dbu.

88  Cf. idem.

 Cf. 1, 5 a graca como dom de Deus. Por isso, tambgm aqui
a realidade da graca aparece no centro da compreensio do problema
aniropolégico e ontolégico. Voltarei aqui.
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novo, agora que se identificam os termos «virtude», «felicidade»
e «Deus».

No cerne desta passagem esti a abertura ao Ser. Ela
opera-se na confluéncia da graca e do desejo de Deus que
brota no intimo da alma virtuosa «cuius magna pars est atque
pulcherrima, quae temperantia et frugalitas dicitur» **. A alma
do sabio estd cheia do ser e nesta fecundidade ha uma liber-
tagdo da vontade e da mente que Agostinho desenvolvera em
obras posteriores *.

A consequéncia maior do que vem sendo dito tem a ver
com a metafisica da felicidade. Antecipando a conclusio pode
dizer-se que ndo basta ao homem querer ser feliz, é também
necessario querer a virtude ou melhor, viver virtuosamente
(entrar dentro de si, lutar contra os vicios e praticar a vir-
tude —eis a «propedéutica de la felicidad») **. Porquanto a
felicidade ¢ um dom divino, ela traduzir-se-d num plano onto-
légico e relacional, Dai que ‘em rigor «beata uita» signifique
«felicidade» (substantivada, num planc ontolégico) mas tam-
bém «vida felizs (num plano metafisico, relacional e
dinamico) %,

{continua)

MARIO A. SANTIAGO DE CARVALHC

o0 Cf. LEJARD, Tema de la felicidad, 64, n. 242) sobre a ambi-
guidade e distincio entre femperantia e frugalitas.

22 Como escreveu PEGUEROLES (Pensamtiento, 129), «<No se trata
de ser libres sino de estar liberados de los obsticulos que nos impidem
alcanzar nuestro biens. Para uma boa andlise deste problema ancorada
nas oObras posteriores ao Dbu., cf. todo o cap. VII desta obra de
Pegueroles.

92 TEJARD, Tema de la felicidad, 42.

%8 J significativa, neste particular, a observacioc de LESJARD
(Tema de la felicidad, 42) que compara © titulo de Séneca (De uita
beata), tratando também da vida feliz ¢ estudando-a no conjunto das
condigbes morais que a tormam possivel, com o de Agostinho, inver-
tido e numa s6 expressio, o que indica, para além das dimensdes
morais, a nova perspectiva metafisica. Pena fol que a A nio tivesse
conferido qualquer relevo ao Ambito relacional (beata wifa) que aquela
expressdo metafisica contém.
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