A doutrina diferencial dos graus de perfei¢io
segundo Santo Agostinho

- Ascensio dialéctica e mediagio cristica”

“Gradatim enim se et ad mores uitam-
que optimam non jam sola fide, sed
certa ratione perducit.”

(De ord., II,19,50)

1. Estatuto doutrinal do pensamento agostiniano

A experiéncia do pensamento para Santo Agostinho, ainda que
talhada na sua adolescéncia pelo modelo platonico dos solildquios, a

* Homenagem de amizade e muito aprego aos méritos humanos e de insigne
investigador do Prof. Doutor P. Joaquim de Oliveira Braganga, reconhecida autoridade no
dominio da Liturgia e dos estudos patristicos. Tem também este estudo a pretensio de
assinalar mais de dezasseis séculos sobre a conversio de Sto Agostinho, em 386, salientando
a eminente estatura filosofica e espiritual daquele que foi dos dltimos dos Antigos e um dos
primeiros da Medievalidade cristi e da formagio da cultura europeia. Note-se que a
bibliografia fornecida e citada tem um objectivo ndo apenas de fundamentagio, mas de
orientagdo para a compreensio das teses que articulam o fito original deste estudo. Para
consulta mais vasta remete-se, por exemplo, para a Bibliographia Augustiniana, ed. por Carl
ANDRESEN, (Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1973). Os textos de Sto.
Agostinho consultados na sua generalidade segundo a ed. do Corpus Christianorum
Latinorum, ¢ também segundo a edi¢io da “Bibliothéque Augustinienne”, sio apenas
citados por Livro, Capitulo e Parigrafo, como habitualmente.
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lembrar o didlogo interior da alma consigo mesma, vem-se a constituir
essencialmente como um método e ja nio tanto coincidente com o incoa-
tivo de um seu discipulado filos6fico, quanto com a plena desenvoltura de
um magistério’,

Um dosaspectos estruturais sobejamente estudado em Santo Agostinho
como magister foi o contexto da tradigio retdrica latina e das Humanidades
clissicas que, mais do que a técnica do elenco, 0 processo argumentativo de
uma mestria socritica, veio caracterizar o processo do seu ensinamento?,
Mas nio seria apenas a inércia das imagens retdricas no seu entrecruzamento
e associagio reprodutora, nem a habilidade do escritor, a subtrair aos
comentarios biblicos, is glosas dos Salmos e, sobretudo, ao vastissimo
sermonario agostiniano, o valor de uma inteligéncia filosdfica e teoldgica
naquela preocupagio docente que tio bem fica ainda e, sobretudo,
manifesta nos Tratados®.

E que hi em Santo Agostinho uma pedagogia que, mesmo a propdsito
do percurso subjectivo ou da experiéncia interior do seu pensamento,
como acontece exemplarmente nas “Confissdes”, se estabelece menos na
identificagio hinear e meditativa no Gnico momento da sua ocorréncia, do

'Diz Santo Agostinho quanto ao préprio neologismo Soliloquia’ com que traduzasua
reflexio intima: “... quae quoniam cum solis nobis loquimur, Soliloquia uocari et inscribi
uolo; nouo quidem et fortasse duro nomine, sed ad rem demonstrandam satis idoneo”.
(Selil., 11, 7, 14). E acrescenta retomando o modelo socritico de toda a escola de pensa-
mento platonizante: “Cum enim neque melius quaeri ueritas possit, quam interrogando et
respondendo, (...)"” (Ibid.). Eainda o eco do ensinamento de PLATAO, Soph., 263 e, quan-
do aponta o pensar como “o didlogo interior da alma consigo mesma”: TATvV 6 pév Evtdg
g yuxfic npdg adtfiv Sidhoyog dvev govilg yiyvdépevog 1obT adtd fuiv
Enovopdobn didvora. Sto Agostinho evoluird deste gosto dos didlogos interiores e dos
didlogos filosoticos mantidos com o grupo de interlocutores de Cassiciacum onde, ao tem-
po da sua conversio, em 386, debate segundo um estilo ainda escolar e neoplaténico, para
o desenvolvimento doutrinal dos grandes tratados ¢ obras de maturidade. Cf. infra, n. 30.

2 Cf. P.COURCELLE, Les “Confessions” de S.Augustin dans la tradition littéraire.
Antécédents et postérité, Paris, Et. Augustiniennes, 1963; ver varios contributos in: Augustinus
Magister, 1 e segs. (“Congreés Internat. Augustin.”, Paris, 21-24 sept., 1954), Paris, Ee.
Augustin,, 1954 ... M.TESTARD, “Note sur le De Civ.Dei, XXI1I, 24, exemple de
réminiscences cicéroniennes de Saint Augustin”, in: Ibid., pp. 193 e segs.. Sobre o
“socratismo cristio” de Sto Agostinho, cf. infra, n. 18.

Cf. Nunzio INCARDONA, “Fondamenti teologici e limiti teoretici dell’atto del
pensare in San Agostino”, in: Augustinus Magister, 1, pp. 463-475; vide EXEVANE,
Augustine the Educator. A Study in the Fundamentals of Christian Formation, Westuninster
(Mundlein), 1964; R.A.GAUTHIER, “Pédagogie de S.Augustin dans le «de doctrina
christiana» et le «de catechizandis rudibus»”, Dijon, 1966. Vejam-se as influéncias
ambrosianas, cf. Goulven MADEC, Saint Ambroise et la philosophie, Paris, ed. Augustin.,
1974, pp. 179 e segs..
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que na universalidade sempre disponivel para a qual a sua docéncia apon-
ta*. O que parecia incoativa experiéncia do pensar e discipulado Gnico
junto do mestre fildsofo, devém na diddctica de uma meméria sempre possivel
que elimina a ilusio daquela aparente singularidade descobrindo a univer-
salidade da razio, ainda que no proprio ensinamento de algo de relativo,
de intermediirio, ou de meramente aproximativo.

A docéncia de Santo Agostinho, nio apenas no concreto como pro-
fessor de Retdrica, mas projectado no magistério episcopal ao longo da sua
obra, nio ¢ a do mestre da gnose neoplatonizante pois, outrossim, aponta
para o reconhecimento daquele saber médio que se pode generalizar e, por
conseguinte, ensinar, ja nio coincidindo coma errincia de quem aprende,
nem com a sabedoria pritica da sua vivéncia, levando-o ainda a protelar
e a erradicar de humanas pretensdes a propria mestria®. Mestre, no mais
intimo do corag¢io s6 a voz do Verbo interior, o Cristo como a Divina
Sabedoria®.

A experiéncia de pensamento &, pois, relativa, di-se na relagdo, nio nessa
unicidade indizivel, mas na variedade comunicavel, no deixar sinais para
uma hermenéutica, numa busca do significado sempre indirecta, mesmo
quando mais altamente especulativa’.

*Cf. P.COURCELLE, “La valeur historique des Confessions”, in: Id., Recherches sur
les Confessions de Saint Augustin, Paris, ed. Brocard, 1968% pp. 29 e segs.. Sobre as
“Reetractationes”, cf. ainda: ] BURNABY, “The “Reetractationes” of Saint Augustin: Self-
criticism or Apologia?”, in: Augustinus Magister, 1, pp. 85 e segs..

5E o sentdo da doctrina, como se vera, vide infra, n°. 10-11. Sobre aquele papel da
memoria, mesmo na biografia, cf. Confess. X, 8, 12... Vide P.COURCELLE, Recherches sur
les Confessions de Saint Augustin, pp. 32 e segs.. Quanto aos métodos da catequese, vide, entre
outros, H-LMARROU Suint Augustin et la fin de la Culture Antique, pp. 331 e segs.; cf.
também Id., Hist. de I’ Education dans I’ Antiquité, Paris, Du Seuil, 1965, pp. 462 e segs.; Vide
ainda P.RICHE, Education et Culture dans I'Occident Barbare du VI¢ au VIII stecles, Paris,
Seuil, 1962, p. 46: “Lorsque, au début du ve siccle, saint Augustin définit dans son De
doctrina christiana les principes de la science sacrée, il ne voulait pas établir le programme
d'une école, mais il offrait a intellectuel chrétien des régles d’interprétation de I'Eeriture
sous une forme abrégée. Il lui montrait comment utiliser ses connaissances acquises dans
I'école antique pour approfondir sa culture religicuse.”. Cf. ainda L.DIEZ, “Pedagogia de
la interioridad”, in: Religion y Cultura, 10 (1965), pp. 65-82.

¢Cf. De mag., X1, 38: “(...) in interiore homine habitare dictus est Christus, id est
incommutabilis Dei Virtus atque sempiterna Sapientia”. Vide ainda H.-LMARROU,
Saint Augustin et la fin de I Antig. dassique, pp. 549-560; L.ALLEVI, “I fondamenti della
pedagogia nel De magistro di Sant’ Agostino e San Tommaso”, in: Scuola Catholica, LXV
(1937), pp. 545-561.

7O conhecimento por sinais, como que ‘por enigma e especular’ (cf. SPAULO,
1Cor., 13: 12: 38U &odntpov £v aiviypatt estd presente em toda a teoria dos signa na
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E, se ao jovem Agostinho ainda se tornavam expectiveis os pincaros
do gozo, da contemplagio e da beatitude, o aprendizado da hurmildade
providencialmente referido, ou nio, na cena do jardim, como indicativo
da dinimica de uma conversio pautada pela inspiragio monistica, pela
ascese pelo reconhecimento da impossibilidade, vem-lhe conceder o
realismo de valorizar a Filosofia tio s6 como instrumento, ou de entender
o seu caricter preparatdrio ou protréptico®.

Nio cabe aqui avenguar da sinceridade e do porte da conversio
tipificada pela cena do jardim em Milio, que j3 abundante controvérsia
suscitou sobretudo a partir da interpretagio de Pierre Courcelle, mas
salientar que o proprio andamento das “Confissdes” aponta neste
reconhecimento, neste ritmo de nosce te ipsum, para uma diversa conju-
gacio dos diferentes passos de aspiragio a Deus, menos acreditados na sua
eficicia resolutiva, no éxito da contemplagio, do que ensaiados ji na

hermenéutica agostiniana. Cf. De doc. christ.,, II, 1, 1 e segs: (Signum quid et quotuplex);
ainda, entre muitos outros lugares, De mag., 1, 1, 1, (De signis). Cf. Lope CILLERUELO,
“Introduccién general: “San Augustn y la Biblia”” a Obras de San Augustin t. XV- De
la doctrina christiana..., Madrid, ed. Catdlica, B.A.C., n® 168, pp. 39 e segs.: “La
hermenéutica”.

® Era alids frequente desde a tradigio aristotélica e, em particular, no caricter pritico
concedido a filosofia pelo Estoicismo em geral, ¢ ainda pela iniciagio filosofica 4 gnose
neoplaténica, em particular aquele sentido protréptico que ainda ecoa em Cicero, Séneca e
outros. Cf. Confess. 111, 4, 7; VIII, 7, 17...; De beat. uit, I, 4...; Sobre S.to Agostinho leitor
do Hortensius de Cicero e da sua ‘conversio filoséfica’, cf. Paul RENUCCI, L’aventure de
I"Humanisme européen au Moyen Age (IVé-XIV? sidcle), Paris, Belles Lettres, 1953, pp. 16-17;
também J.-M.LE BLOND Les conversions de Saint Augustin, Paris, Aubier, 1950, pp. 115
e segs.; ¢ vide P:.COURCELLE, Recherches sur les Confessions de Saint Augustin, pp. 56-60.

O contexto da ‘cena’ conversiva vemn dado pela narrativa de Simpliciano sobre a
conversio de M. Victorino, segundo S.to Agostinho para o mover a “humildade de Cristo™:
“(...) ut me exhortaretur ad humilitatem Christi sapientibus absconditam et reuelatam
paruulis, (...)” (Confess. VIII, 2, 3). Sobre a importincia desta nota de humildade, cf. infra,
ns. 120,121 e vide J.M.LE BLOND, op. dt., pp. 151 e segs..

S.to Agostinho antecipa, de algum modo, a tese da philosophia ancilla theologiae pela
dinimica de uma meditagio ascética sobre a humildade essencial da prépria razio. Cf. Ernst
R.CURTIUS, Europaische Literatur und lateinisches Mittelalter, Bern, Francke V., 19481, t.
1, pp- 298 e segs.: “Dichtung und Philosophie™. Em especial sobre a influéncia retorica
nos ideais da cultura da época; vide também E.FORTIN, Christianisme et culture philoso-
phique au Ve sidde: la querelle de I’dme humaine en Occident, Paris, Vrin, 1959; PRICHE,
Education et culture dans I"Occident barbare, 1Ve-VIII sidcles, pp-43 e segs.; “L’école du
theteur”. Paraa ‘cena do Jardim’ (Confess. VIII, 8, 19 e segs.) e cf. P.COURCELLE, “Le
«Tolle, legen; fiction littéraire et réalité”, in: Id., Recherches sur les Confessions de Saint
Augustin, pp. 188-201.



A DOUTRINA DIFERENCIAL DOS GRAUS DE PERFEICAO 121

memoria instrumental e no ensinamento da expectativa orante ¢ da
inteligéncia da F&°.

E neste contexto de uma experiéncia de pensamento, como uma
inteligéneia que se torna mais integral, porque mais cbnscia das suas
proprias limitagSes, € neste clima de uma meditagio que se move a partir
ainda da dimensdo cordial ¢ de uma compreensio mais inteira do homem na
sua inquietude pela felicidade®, no seu anseio de perfeigio, que a busca da
verdade para Santo Agostinho surge, nio tanto como a miragem de um
supor té-la encontrado por uma ‘distensio’ da vista, por um esforgo
especulativo, quanto, um sabé-la na paciente decifragio dos sinais, na

°F S.to Agostinho o “filésofo orante”, mais do que o contemplativo mistico, e
sobretudo o que usa as “Confissées” também como uma forma superior de catequese. A
memoria reconstruida e a economia retroactiva da narrativa tem, ndo apenas notiveis
consequéncias sobre a propria temporalidade e concepgio da meméria, pela perspectivagio
hermenéutica, mas também um efeito moralizador € mediativo transformando a vita em
exemplum.

Cf. ainda Pierre COURCELLE, “Le «Tolle, lege», fiction littéraire et réalité”, in:
Recherches sur les Confessions de Saint Augustin, pp. 188 ¢ segs.; cf. p. 197 e p. 201: “A y
regarder de prés, la scéne du jardin de Milan apparait comme un simple doublet de la scéne
de “conversion” au monachisie, survenue i Tréves, dans les jardins aussi, et narrée a
I'instant par Pontitianus.”; “Malgré la part de fiction littéraire et de symbolisme qui est
sensible dans la présentation de cette scéne, Augustin ne cache pas que la décision de
“conversion” est due moins au hasard d’un cri entendu ou d’un verset lu, qu’aux longs
débats intérieurs qui I'ont précédée.” Cf. ainda J.M.LE BLOND, Les conversions de Sain
Augustin, pp. 139 ¢ segs.: “Le changement de coeur”; A caminhada para Deus € assim ji
uma ‘via de retorno’ como que na memoria sempre pedagégica. Cf. J.M.LE BLOND, op.
at., pp. 130 e segs.; Sobre os primérdios da doutrina agostiniana da meméria, cf. Klaus
WINKLER, “La théorie augustinienne de la mémoire i son point de départ”, in:
Augustinus Magister, t.1, pp. 511 e segs..

19“Pondus meum, amor meus, .. (Confess. X111, 9, 10) é o clima antecipadamente
pascaliano de uma meditagio do essencial ao humano:

“Le coeur ason ordre, 'esprit ale sien, qui est par principe et démonstration, le coeur
enaautre... Jésus-Christ, saint Paul ontl’ordre de la charité, non de I'esprit, car ils voulaient
échauffer, non instruire. Saint Augustin de méme...”, cit. in: JMARITAIN, De la sagesse
augustinienne, n: QOeuvres 1912-1939, pp. 604-605. Cf. Nunzio INCARDONA,
“Fondamenti teologici ¢ limiti teoretici dell’atto del pensare in San Agostino”, in:
Augustinus Magister, 1, (1954), pp. 463-475; R.ALLERS, “Illumination et vérités étemnelles”,
in: Ibid., pp. 477-490.

Cf. AAMAXSEIN, “Philosophia cordis bei Augustinus”, in: Augustinus Magister, 1,
(1954), pp. 357-371; e EDGARDO DE LA PEZA,S J., “El significado de “cor” en san
Agustin”, in: Rev. des Etudes Augustiniennes, VII-4, (1961), pp. 339-368, (que passa em
revisio a principal bibliografia sobre o tema).
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observincia das virtudes, na realizagio de uma doutrina mediadora, numa
palavra, da doctrina Christiana®.

E, ainda que em textos centrais e justamente famosos das “Confissdes”
se volte a creditar o processo ascensional da meditagio platdnica, a busca
como que de uma visio directa e suficiente de Deus, ou do Uno e da
Beatitude suprema, como seja o caso da “visio de Ostia”, deve-se reco-
nhecer o porte prioritariamente mnésico ¢ a integragio doutrinal assim
realizada do instrumento filosdfico como inteligéncia da fé, ou seja, da
memdria das estagdes tedricas de um percurso meditativo a dever ser
equacionado pela pritica cristd da mediagio Gnica e da economia da
Graga'. A memdria, como exercicio da mente, deixa assim de ser tanto
a arquitectura séfica de uma teoria do real, para se converter como via
realizadora da unidade da consciéncia, da catarse daquela teoria unpos-

" Cf. De doctr. dhrist., 11, 35... (“quomodo quae intelligimus proferenda sunt”); cf.
B.KAELIN, Die erkenntnislehre des heilig. Augustinus, Sarnen, 1920; E.GILSON, Introd. 4
Pétude de Saint Augustin, pp. 86 ¢ segs.; F.ECAYRE Initiation i la philosophie de St. Augustin,
Paris, Desclée, 1947, pp. 209 e segs. Vide ainda virios estudos in: Augustinus Magister, 111,
Paris, 1954 pp. 169 e segs. E ainda de interesse M.PONTET, L’éxégése de Saint Augustin
prédicateur, Paris, Aubier, 1946.

12 Confess. V11, 17, 23; Ibid., 1X, 10, 23: A visio de Ostia; IX, 10, 25: “(...) sicut nunc
extendimus nos et rapida cogitatione attingimus aeternam sapientiam super omnia manentem,
(...)”, (sublinhado nosso). Cf. P.HENRY, Lavision & Ostie.Sa place dans lavie et dans I"oeuvre
de Saint Augustin, Paris, 1938; P.COURCELLE, Recherches sur les Confessions de Saint
Augustin, Paris, De Boccard, 1950, 19683, pp. 222 e segs.; André MANDOUZE, “L’extase
d’'Ostie” in: Augustinus Magister, 1, (1954), pp. 67-84. E ainda a caracterizagio em
linguagem neo-platénica (cf. p.ex. En. V, 1, 2...) da ascensio intelectiva i eterna sapientia
divina. Cf. J.J.O’MEARA, “Augustine and Neo-platonism”, in: Recherches Augustiniennes,
1 (1958), pp. 91-111. Quanto ao misticismo agostiniano, ainda neste contexto, cf.
J- TROUILLARD, “Raison et mystique chez Plotin”, in: Rév. des Etudes Augustiniennes,
XX, 1-2 (1974), pp. 3-14. Naturalinente que esta questio da linguagem filoséfica com que
S.to Agostinho se refere a uma experiéncia de interioridade crist, pode suscitar varias
interpretagdes que vio, desde julgar do caricter indiferente e secundirio daquela expressio
platonizante (cf. J-M.LE BLOND, Les conversions de Saint Augustin, Paris, Aubier, 1950,
sobr. pp. 115 esegs.; G.BONNER, S.Augustine, life and controversies, London, 1963; Dennis
ROHATYN, “Experiencia agustiniana de la conversién - Hacia una interpretacién
cristiana”, in: Augustinus, XXV, (1980), pp. 113-119) até considerar que a ‘conversio cristd’
resulta equivoca e como reflexo de uma mais essencial leitura neo-platdnica, inclusiva-
mente como suporte inteligivel da fé cristi. Cf,, entre outros, P.ALFARIC, L’évolution
intellectuelle de Saint Augustin, Paris, Nourry, 1918, (estudo ji clissico criticado em
C.BOYER, Chiristianisme et néo-platonisme dans la _formation de Saint Augustin, Paris,
Beauchesne, 1920); ¢, A.C.PEGIS, “The mind of saint Augustine”, in: Medieval Studies,
VI (1944), pp. 1-61, R J.O’CONNELL, Saint Augustine’s early theory of man, A.D. 386-
-391, Cambridge (Mass.), Cambridge Univ. Pr., 1968; Id., Saint Augustine’s Confessions:
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sivel, preparando-se como meméria Deipara que, entretanto, analogamente,
em si se possa edificar a estrutura do Reino da Graga e do Espirito®.

A subordinagio do mstrumento filoséfico a esta outra compreensio
e economia beatifica estd ainda longe da tese da philosophia ancilla theologiae,
pois o que esta presente em Santo Agostinho nio é certo ntelectualismo
cristio da Escolistica que se velo a precisar na distingdo técnica entre
Filosofia e Teologia, razio natural e sobrenatural etc., mas antes o caricter
pritico de uma realizagio da beatitude em relagio 2 qual a inteligéncia
ficaria determinada®. E mais a relagio de meio e fim, do #til e do que se

The Odyssey of Soul, Cambridge (Mass.), 1969. Aqui importa salientar o método ¢ a impor-
tincia da filosofia na intelligentia fidei na ascese ¢ apologética agostiniana, cf. E.GILSON,
Intr. alétude de S. Augustin, p. 46. Vide S AGOST., Serm. CXXVI, 1, 1: “Fides enim gradus
est intelligendi: intellectus autem meritum fidei.” E j4, afinal, a licio de humildade
intelectual reconhecida por S.to Agostinho nas Confess. VII, 20, 26: “ubi enim erat illa
aedificans caritas a fundamento humilitatis quod est Christus lesus? aut quando illi libri me
docerent eam? in quos me propterea, priusquam scripturas tuas considerarem, credo
uoluisti incurrere, ut imprimeretur meroriae meae, quomodo ex eis affectus essem et, cumn postea
in libris tuis mansue factus essem et curantibus digitis tuis contrectarentur uulnera mea,
discernerem atque distinguerem quid interesset inter pracsumptionem et confessionem,
(...)” (sublinhado nosso).

P Sobre esta catarse agostiniana e influéncia da tradigio neo-platdnica, cf.
A.J.EESTUGIERE, Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris, Vrin, 1936, pp.
123-156. Sobre aquela pedagogia e também exercicio espiritual da memodria, cf.
K.DELAHAYE, Die «memoria-interior» - Leher des hl. Augustinus un der Begriff der
“transzendentalen Apperzeption” bei Kant, Wiirzburg, Abt. zur Philosophie und Psych. der
Religion, 1936; Lope CILLERUELO, “La «memoria Dei» segin S.Augustin®, in:
Augustinus Magister, (1954), pp. 499-509; ¢ Id. “Por qué wnemoria Dewn?”, in: Rev.
ét.Augustinennes, X-4 (1964), pp. 289-294; M.MOREAU, “Mémoire et Durée” in: Rev.
Et Augustiniennes, 1, 1-4 (1955), pp. 239-250; ¢ ainda G.MADEC, “Pour et contre la
«anemoria Deb”, in: Rev. Et. Augustiniennes, 11 (1965}, pp. 89-92. Vide ainda Tedfilo
RODRIGUEZ NEIRA, “Memona y conocimiento en san Augustin®, in: Augustinus,
XVII (1973), p. 252: “En ella [la memoria] y mediante elle el tiempo “es”, tiene realidad
como duracion, es percibido y medido por nosotros. En esta memoria radica la duracién,
la presencia continuada del presente en continuo fluir; y en la duracidn, la conciencia en su sentido
gnoseoldgico de hacer que algo esté presente a un sujeto; y en ésta, la personalidad, la unidad del
ser y su responsabilidad.” (sublinhados nossos). Vide posigio semelhante em J.M.LE
BLOND, Les conversions de S. Augustin, pp. 186 ¢ segs.. Sobre este tema cf. infra, ns. 25, 26
e 106.

4Eo que reconhece desde logo E.GILSON, Introd. & I’étude de saint Augustin, Paris,
Vrin, 1949, pp. 7 e segs. ¢ videainda p. 46: “Bien que la foi et la raison y soient également
intéressées, le probléme qui s’y débat n’est pas d’établir une démarcation entre leurs deux
domaines, ni par conséquent d’assurer ala philosophie une essence distincte de la thé ologie,
ou inversement, (...). Pour Augustin, la question se pose tout entiére i 'intérieur de la foi.
C’est la foi qui nous dit ce qu’il y a 3 comprendre, c’est elle qui purifie le coeur, permet
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frui, ou a relagio entre a propria déncia e a sapiéncia®. Claro esti que,
deixando de parte qualquer desenvolvimento da dialéctica destas nogdes,
o regime de pensamento que se encontra determinado pela fé faz perceber
como a ciénca € vi ¢ orgulhosa, quando nio orientada propedeuticamente
por essa inteligéncia, e que, inclusivamente, a propria sageza nio significa,
por inspirada que seja, o fim Gltuno, detectando pois graus de aproximagio
a uma mais completa e integral meta'®.

O caricter dramitico de uma busca da verdade, de uma inquietude
cujo repouso estd apenas em Deus, amplifica o sentido da beatitude muito
além do que poderia ser a mera inteligéncia da Fé: a relagio entre o iitellige
ut credas e o crede ut intelligas, nio é ainda tanto o ritmo da dialéctica
anselmiana mas, outrossim, o caricter sintético de uma sapiéncia que se
traduz no regime da filosofia como busca da vita beata e ensinamento
pratico"’.

No De Doctrina Christiana, como anteriormente no De Magistro, o
pensamento de Santo Agostinho assume esta mesma sintese doutrinal no

ainsi 4 la raison de discuter avec profit et la rend capable de trouver I'intelligence de ce que
Dieu révéele”; também LABER THON NIERE, Le réalisme chrétien et V'idéalisme grec, Paris,
Lethielleux, s.d., pp. 13 e segs., Cf. ainda: “(...) la préoccupation qui conduit Augustin dans
cet examen des créatures et quile rameéne du matériel au spirituel n’est pasla préoccupation
spéculative de connaitre 'origine des choses, mais le souci plus pratique d’apprécier leur

valeur”. (J.-M.LE BLOND, Les conversions de S.Augustin, p. 174). Cf. infra, n. 17.

1 Cf. entre outros o texto caracteristico do De doctrina christiana, 1, 4, 4: “Frui et uti
quid sit.”. Num outro registo desta economia do “4tl’ e do ‘gozo’, como o que se ‘pode’
¢ o que se ‘quer’. Cf. J.CERQUEIRA GONCALVES, OFM, “La dialéctica del querer
y del poder en San Augustin®”, in: Estudio Augustiniano, 111, 3 (1968), pp. 545-552.

6Cf. De Trin., XII, 15, 25: “Istorum [sapientia et scientia] duorum quae nos posuimus
evidentissima differentia est, quod alia sit intellectualis cognitio aeternarum rerum, alia rationalis
temporalium”. (sublinhados nossos). Cf. ainda De Trin., X1V, 1, 3, e segs. quanto i ciéncia
“que incha” e que nio constitui dom ou virtude. O fim Gltino da prépria intelligentia é a
beatitude que s6 & alcangada na perfeita contemplagio de Deus. Cf. Mana Teresa
ANTONELLI, “Aspetti agostiniani del problema del filosofare in: Augustinus Magister, 1,
(1954), pp. 335-346; Pierre BLANCHARD, “Connaissance religieuse et connaissance
mystique chez Saint Augustin dans les ‘Confessions’ - Ventas - Caritas ~ Aetemitas”, in:
Recherches Augustiniennes, 11 (1962), pp. 311-330: AM.STORONI, “El concepto de
«ratio» en las obras de San Agustin”, in: Augustinus, XXIV (1979), pp. 231-288 e vide
J-MARITAIN, Distinguer pour unir, ou les degrés du savoir, Bruges, Desclée de Brouwer, 1963
7, pp- 577 e segs.: “De la sagesse augustinienne”.

7*Intelligere uis? crede. Deus enim per prophetam dixit: nisi credideritis, non intellegetis
(Is VI, 9)” (In_Joan.Euang., 29, 7, 6); cf. Sermo, CXXVI, 1, 1..,; cf. E.GILSON, Intr. &
I’ét. de S.Augustin, pp. 34 ¢ segs e cf. ainda Confess. I, 1, 1: “tu excitas, ut laudare te
delectet, quia fecistis nos ad te et inquietum est cor nostrum, donec requiescat in te”. Cf.
infra, n. 73.
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sentido de uma docta ignotantia que se vird a assimilar tantas vezes a humul-
dade numa linhagem espiritual que ficou consignada como de socratismo
cristio'®, Nio & a maiéutica gndstica e teorética, mas a catarse que faz cons-
ciencializar por esse retorno a si préprio que a Verdade nio & atingivel em
qualquer dimensio suposta, e nem sequer comunicivel ou dizivel na
propna inteligibilidade da alma®.

Se a Verdade nio se pode transmitir, mas como Santo Agostinho
reconhece, apenas assinalar indirectamente pelos seus vestigios, pela sua

B Cf. De doctrina christiana, Prol. 5 e segs.; De magistro, X111, 45... Sobre o “socratistno
costio” em S.to Agostinho vide: Confess. X, 5, 7; De civ. Dei, VIII, 10-12: De Trinit. 1, 12
et passim. Desde os Soliloguia (I, 1 e segs.)) que o tema se mantém como uma glosa
privilegiada do preceito evangélico da vigilincia sobre si proprio: nosce te ipsum. Segundo
S.to AMBROSIO {Hex. VI, 6, 39) este preceito nio derivaria do oriculo da Pitia de Apolo
em Delfos, mas pertenceria i tradigio de Salomio (cf. In Ps. CXVIII, 2, 13).

Na perspectiva agostiniana este preceito recorda a0 homerm o seu mesmo ser, e nisto
consiste a utilizagdo ascética desse preceito. Cf. In John. XXV, 16: “Tu homo, cognosce te”
(sublinhado nosso). Porém, por esta mesma razio, para S.to Agostinho o conhecimento de
si n3o ¢ uma orgulhosa presungio que suponha conhecer a sua mesma esséncia. Trata-se
ainda de um conhecimento funcional e pritico ¢ nio de uma gnose da esséncia da alma (cf. De
anima et origine, IV, 3). Cf. ainda De Trin. X, 12 ¢ segs. Para uma desenvolvida anilise desta
temitica cf. Eliza G.WILKINS, “Know Thyself” in Greek and Latin Literature, Chicago,
Chic. Univ. Pr., 1917, reed. N.Y./London, Garland Publ., 1979, pp. 92 e segs.; ¢ Pierre
COURCELLE, Connais-toi toi-méme, de Socrate a saint Bernard, Paris, ed. Augustiniennes,
1974, t. 1, pp. 125 ¢ segs. (com numerosas referéncias). Segundo P.COURCELLE, op. dt.,
pp. 126-127, hi ainda uma notivel influéncia neo-platénica em S.to Agostinho. Porém,
nas “Confissdes”, o tema gamha uma plena caracterizagio cristi e até de pedagogia espi-
ritual. Sobre aquela caracterizagdo funcional do conhecimento de si, cf. ainda as adverténcias
provenientes da doutrina do ‘discernimento espiritual’, como seja, de Santa TERESA DE
JESUS, Moradas, 1, 2, 18...; Vida, 13, L, 3... (cf. Carlos H. do C.SILVA, Expenéncia Orante
em Sta. Teresa de Jesus, Lisboa, Didaskalia, 1986, pp. 125 ¢ segs.) quando, a0 mesmo tempo
que recomenda e exige o préprio “conhecimento de si”, também adverte quanto i fixagio
impeditiva, por identificadora, com esse conhecimento. A mesma adverténcia ji se
encontra em S.to Agostinho: De doc. christiana, 1, 22,21: (...} si autem se propter se diligit,
non se refert ad Deus, sed ad seipsum conuersus non ad incommutabile aliquid conuertitur.
Et propterea iam cum defectu aliquo se fruitur; quia melior est, cum totus haeret atque
constringitur incomumnutabili bono, quam cum inde uel ad se ipsum relaxatur”.

*® De mag., X111, 45; Ibid., X1, 38.Ct. . MARITAIN, Les degrés du savoir..., p. 593:
“(...) nous restons dans un domaine bien différent de celui du savoir métaphysique:
domaine qui serait inférieur a la métaphysique il n’était que psychologie ou connaissance
pratique, mais qu’il serait entiérement erroné de caractériser comme tel; domaine qui en
réalité transcende lamétaphysique, parce qu’il est proprementle domaine royal de lasagesse
infuse préludanta la vision, retournant’homme vers la contemplation amoureuse des trois
Personnes incrées qui habitent en lui par la grice”. Cf. também A.GARDEIL, La structure
de I'dme et Iéxpérience mystique, Paris, Gabalda, 1927, t. I, pp. 39 e segs.
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imagem, deixados no mundo ou impressa no homem, se a propria
Escritura e as palavras da Revelagio na catequese cristd sio apenas sinais,
ou formas indirectas de simbolizar 1ss0 que transcende todas as criaturas
como Verdade, ou esse Verbo que se nio confunde com as palavras
humanas, — entio Santo Agostinho nio ird concluir por um idéntico
cepticismo ao dos Académicos platonicos, admitindo a indizivel trans-
cendéncia do Bem acima das Esséncias®.

Pelo contririo, o Bispo de Hipona ird estabelecer a doutrina como
teoria de sinais, estratégia de uma exegese, hermenéutica de relatividades,
constituicio de um saber que se pode ensinar e transmitir, que é penhor de um
infalivel magistério da Igreja e se salva de uma sofistica por procurar, ainda
que do relativo, a absoluta estrutura¢io. Transmuta-se para a relagio do
absoluto, ou seja, fazendo com que da conjugagio entre 0 conhecimento
da exterioridade e o conhecimento de si proprio se estabelegam as cor-
relagbes que determinem graus nio arbitririos, mas de uma perfeita
ordenag¢io®.

E, porém, certo que a plena doutrina cristi como inteligéncia da fé nio
constitui uma sabedoria divina, mas o rigoroso ensinamento ttl do
simbolo da fé, que conduziri a uma possibilidade de aplicagio na vida
moral e no desenvolvimento espiritual do homem. E também certo que
a doutrina, como uma representagio mental, € menos a directa inteligéncia
vivencial, do que a sua parifrase tantas vezes dolorosamente longinqua,
como reconhece Santo Agostinho?®.

® Ainda De mag. X1, 38; De doc. christ. 1,2, 2; IV, 13, 29... cf. . M.LE BLOND, Les
conversions de S.Aug., pp. 277 e segs.: “Allégorie”; R.A.MARKUS, “dmago» and
wimilitudo» in Augustine”, in: Rev. Et. August. X, 2-3 (1964), pp. 125-143. Ainda,
F.CAYRE, La contemplation augustinienne, Principes de Spiritualité et de théologie, Paris,
Desclée de Brouwer, 1954, pp. 173 e segs.; ej.PEPIN, Mythe et Allégorie- Les origines grecques
et les contrefactions judéo-chrétiennes, Paris, Aubier, 1958, pp. 311 e segs. Quanto ao cepticismo
dos Académicos a propésito também da inefabilidade do Principio supremo, cf. Contr.
Acad., 111, 18, 40...; cf. H TARRANT, Scepticism or Platonism?- The philosophy of the Fourth
Academy, Cambridge, London/N.Y ., ..., Camb. Univ. Pr., 1985, pp. 53 e segs..

A Cf. De dv. Dei. 15, 22: “Unde mihi uidetur quod definitio et uera uirtutis, ordo est
amoris”. (sublinhado nosso); De doctr. Christ, I, 27: “llle autemn iuste et sancte uiuit, qui
rerum integer aestimator est; id est autem qui ordinatam dilectionem habet, (...)”. Cf.
Francisco LETIZIA, “Ordo dux ad Deum - La idea de orden en la ontologia y ética
agustinianas”, in: Augustinus, XXVIIL, (1983), pp. 385-390; e vide infra, ns. 154, 172.

2Cf. Confess. VIIL, 5, 10 e segs; VIII, 10, 23: “ecce duae naturae, una bona hac ducit,
altera mala...”; “(...) ego autem dico ambas malas, ...”; VIII, 11, 25-26... Cp. com
S.PAULO, Rom.,7:15. Cf. G.BOUISSON, “Lavie dustyle: un tableau dramatique. Note
complémentaire”, in: Les Confessions, “Ocuvres de S.Aug.” Bibl. Augustinienne, t. 14, pp.
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De facto, ecoando a ligio de S. Paulo encontra-se neste pensador o
drama entre aquilo que ele vive ¢ a doutrina que professa, manifestando até
a0 paroxismo como a dimensio da vontade humana sem o concurso da
Graga divina estaria impossibilitada da realizagio unitiva e do aperfei-
¢oamento do homem?. A doutrina, se nio for informada por este
voluntarismo e dimensionada na vivéncia da Graga, redunda na retdrica,
na énfase do verbo tantas vezes do belo estilo de Santo Agostinho, e a que
este nio tera sido alheio, quando retoma mais a atitude professoral do que
a sinceridade do fildsofo orante?.

A experiéncia do que se poderia considerar uma metafisica devera ser
rebatida na dimensio psicologica, para que, menos pelo crédito dado aum
nvestimento imaginirio e mtopoiético, genial embora, e outrossim, por
uma memdria purgativa, se consciencialize aquilo que € na inteligibilidade
sumamente real que transcende o plano psicolégico e por isso nio se
entende e se pode justamente medir por esse ‘nio-entender’, e assim
entender®.

Deste modo, pode afirmar-se que, a despeito das veleidades de uma
contemplagio neo-platonizante na juventude, ou de um realismo da
sintese predominantemente justificativa e histérica, cumprindo a memoria
umna fungio de expectatio, e apontando-se para a sintese do futuro como em

543-546. Sobre esta economia na contemplagio agostiniana, cf. F.CAYRE, La contemplation
augustinienne, pp. 163 e segs..

BCS. ainda P.CAYRE, Ibid., pp- 268-269: “Le De Trinitate dans sa I1é Partie, relévera
plutdtla puissance perfective de cette sagesse, qui restaure en l’ime docile 'image de Dieu
dégradée par le péché. Ce redressement, qui parchéve I'effort moral décrit plus haut, est
aussi 4 sa maniére une pénétration spirituelle de 'homme par Dieu, (...)” Cf. também
M.SCHMAUIS, Die psychologische Trinititslehre des hl, Augustinus, Miinster, 1927; E.GILSON,
Intr. a Uétude de S.Aug., pp. 286 ¢ segs.

2Cf. De Doctr. Christ., 1V, 11, 26; M.]. BARRY, St. Augustine, the orator, Washington,
1924; M.PONTET, L’exégése de Saint Augustin prédicateur, Paris, 1945; M.COMEAU, La
thétorique de Saint Augustin d’aprés les Tractatus in Jo., Paris, 1930; P.COURCELLE,
Recherches..., pp. 49 ¢ segs..

BCf. De ord., 11, 16, 44: “(...) de summo illo Deo, quio scitur melius nesciendo, (...)"
(sublinhado nosso); De Trin. VIII, 2, 3; cf. V.LOSSKY, “Les éléments de «théologie
négative» chez Saint Augustin”, in: Augustinus Magister, 1, (1954), pp. 575-81. Quanto i
memdria purgativa, cf. ].-M.LE BLOND, Les conversions de Saint Augustin, pp. 151 e segs.
e 181 e segs. Vide supra, ns. 18, 19 ¢ infra, n. 44 ... . A recordagio do presente corresponde ja
aumaatengio ao essencial: o entendimento €, entdo, pela negativa, per nubem, ou paradoxal.
“Avec ses ‘“salles immenses”, ses “recoins secrets, ineffables”, ses “détours abstrus”, la
mémoire se manifeste comne inépuisable, on n’en touche pas le fond, on ne peut tirer au

clair toutes ses structures”. (J.-M.LE BLOND, op. dt., p. 181); cf. Confess. X, 10, 17.
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“A Cidade de Deus”, — se encontra uma mentéria rewiniscente do essencial
que caracteriza o pensamento pela temporalizagio ritmica e pela fungio
adequadamente vivencial e espiritual para o aperfeigoamento do homem?.

Nio cabendo ainda aqui sequer a referéncia que explicite o caricter
trinitarista da psicologia agostiniana, certo é que a fungio da memoria nessa
economia cumpre a fungio mediadora, dando ao porte dos ensinamentos
doutrinais de Santo Agostinho a radicagio numa maior amplitude de um
ensinamento real, fazendo da sua sintese apenas o speculum fragmentado de
uma estrutura sapiencial que assim se medita no mais intimo?. A
preocupagio com a oragio, a impressio causada pela vida eremitica e
ascética, os continuados chamamentos para a vida de abstinéncia, para a
perfeita castidade eclesiastica e, numa palavra, para toda a doutrina de vida
espiritual agostiniana, sio sintomiticas desta via de interioridade que
suspeita de um de outro modo a sabedoria &v pvetnple de que falava
S.Paulo®.

2% Cf. infra, n. 44. V. De civ.Dei, V11, 7 ...; cf. M.MOREAU, “Mémoire et durée” in:
Rev. Et. August. 1, 1-4 (1955), p. 246: “Elle [la mémoire] permet i la fois la “souvenance”
et la prévoyance” (...); La “mémoire”est une puissance spirituelle qui étend a sa mesure et
hausse 4 son niveau les images dans la durée de I'ime. Elle est une force qui arréte de cours
du temps, le stabilise; (...)”. Videainda ]J.-M.LE BLOND, Les conversions de S.Augustin, pp.
192-195.

2 Vide: De Trin. XV,8,14: “in speculo nisi imago non cernitur’”. Cf. M.SCHMAUS Die
Psychologische Trinititslehre des hl. Augustinus, ed. cit.; R.TREMBLAY, “La théorie
psychologique de la Trinité chez S.A.”, in: Et et Recherches - Cahiers de Théol. et de Philos,
8, Paris (1952), pp. 83-109. Ainda R.A. MARKUS, “dlinago» et similitudo» in Augustinus”,
in: Rev. Et. Augustin 11 (1964), pp. 125-143.

Segundo A.GARDEIL (La structure de I'dme et I'éxpérience mystique, t. I, pp. 50 ¢ segs.
e pp- 77 e segs.) a triade mens, notitia, amor, complementa-se a memoria, intelligentia, woluntas
(cf. De Trinit. XV...) ¢ a meména tem umn papel mediativo entre a primeira e a segunda triades,
bem assim como na prépria estrutura triidica: ¢ a mediagio ‘afectiva’ e ‘cognoscitiva’. Cf.
infra, n. 44. Vide ainda P.HADOT, “L’image de la Trinité dans 'dme chez Victorinus et
chez S.Augustin®, in: Studia Patristica, VI (1962), pp. 409-442; Mary T.CLARK, “A
Neoplatonic Commentary on the Christian Trinity: Marius Victorinus”, in: D.J.O'MEAR A
(ed.), Neoplatonism and Christian Thought, Norfolk (Virginia), Intem. Society for Neoplatonic
Studies, 1982, pp. 24-33.

% CL. 1 Cor, 2: 7: 6Ahé haroduev Beod coplav &v puotnple; Confess. VIIL, 6, 14
e segs; De moribus Eccles. Cathol., 1, 3,4 ¢ segs.; De opere monachorum; Epist. 221; cf.
P.MONCEAUZX, “St. Augustin et St. Antoine. Contribution i I'étude du monachisme”,
in: Miscellanea Agostiniana, 11, Roma, 1931, pp. 61-89; ANYGREN, Eros et Agapé. La
notion chrétienne de 'amour et ses transformations, 3 ts. Paris, Aubier, 1952, pp. 130, ¢
F.CAYRE, La contemplation augustinienne. Principes de spiritualité et de Théologie, ed. cit.; Id.
Les sources de I’amour divin, Paris, 1933,
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O atractivo pelas doutrinas maniqueias e a correlativa decepgio, a que
nio parece alheio mesmo certo despeito pelo facto de nio ter sido
considerado um dos niciados nesses mistérios, bem como o entusiasmo
pela filosofia neo-platdnica e os ensaios, ainda que frustrados, porventura,
de um éxtase indutivo, serviram por certo de antecedentes para um mais
renovado apreco pela via da contemplagio crista®. E nio seria apenas a
interioridade como polo catalisador dessa outra sabedoria paulina que
Santo Agostinho contrastava com os livros platdnicos, mas, sobretudo, o
sentido beatifico dos dons mais completos da via de oragio e de realizagio
espiritual®.

Se o périplo da doutrina do Bispo de Hipona se havia de reger ainda
em larga medida pelos modelos retdricos de Varrio e de Cicero, e pelo
exemplo para si proprio paradigmitico da oratdria ambrosiana, se haveria
mesmo de constituir a sapiéncia cristi como um sistema ordenado das
disciplinas teoréticas e priticas, que haveriam de informar a tradigio
patristica ocidental pela primordial importincia dessa sua sintese — &,
porém, no detalhe das suas atitudes vividas, nos encontros pessoais, e
mormente com sua mie, que se demarcari, nio apenas como uma
interioridade doutrinada, mas experimentada, aquela via de realizagio integral
do homem®. A prdpria conversio cristi que culmina numa série de
“conversdes” e, por seu turno, se pode articular em virios momentos, tem
de seu a ambiguidade do modo como é, por um lado, referida ainda co-

B Cf. Confess. VII, 6, 7; Dom BUTLER, Western Mysticism, London, Constable &
Co., 1927, p. 56, que pensa a linguagem de Sto Agostinho como significativa da percepgio
intelectual de uma verdade filoséfica e nio propriamente de uma experiéncia mistica. Cf.
também René ARNOU, Le désir de Dieu dans la philosophie de Plotin, Rome, Pr. Univ.
Grégorienne, 19672, pp. 289 ¢ segs.. Quanto i “conversdo” ao maniqueismo e posterior
decepgio, cf. ].-M. LE BLOND, Les conversions de S.Aug, pp. 96-99. (Confess. V, 3 e segs.).

¥ Cf. Confess.. VII, 20, 26: “Sed tunc lectis Platonicorum illis libris (...)", cf.
Ch.BOYER, Christianisme et Neoplatonisme, pp. 111 e segs.; P.HERY, Plotin et I’Occident,
Louvain, Nauwelaerts, 1934, cap.s 3-4; PHADOT, “Citations de Porphyre chez Saint
Augustin”, in: Rev. des Et. Augustin., 6 (1960), pp. 205-244; Richard SORABJI, Time,
Creation and the Continuum - Theories in Antiquity and the early middle ages, London,

Duckworth, 1983, pp. 163 e segs.. Quanto 3 doutrina da oragio em S.to Agostinho cf.
Epist ad Probam (CXXX).

ACE F.CAYRE, Initiation a la philos. de S. Augustin, Paris, jol% Augustinien. /Desclée
de Brouwer, 1947, pp. 83 e segs.; vide ainda Goulven MADEC, Saint Ambroise et la
philosophie, Paris, ét. Augustin. 1974, pp. 323 e segs.; HHAGENDAHL, Augustine and the
Latin Classics, Goteborg, 1967; e J LECLERCQ, L’amour des lettres chrétiennes et le désir de
Dieu, Paris, Beauchesne, 1957. Quanto aquela intimidade espiritual e experiencial, cf.
Confess. 1X, 10, 26 e segs.
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mo testemnunho no quadro de uma apologética das “Confissdes” e, por
outro lado, no reconhecimento humilde de quanto o préprio Santo
Agostinho declara estar ainda longe de uma compreensio vivida do
essencial da mediagio cristica®.

E, alids, interessante registar como a sua via de abordagem de um
ensinamento cristio supde a conversio intelectual e segue mais de perto
as “Epistolas” paulinas no cristocentrismo césmico, do que na sensibilidade
primordialmente histérica A narrativa do Jesus evangélico®. Ainda aqui é
da sua preferéncia e absolutamente central a reflexio sobre o ‘Prdlogo’
Joanino, no ensinamento sobre o Verbo, que Santo Agostinho supde
poder aproximar da tradi¢io platdnica®.

A este timbre da sua alina neste percurso intelectual nio terd ainda sido
alheia a influéncia dos maniqueus a sugerir-lhe uma impenetrabilidade nas
categorias hebraicas do Antigo Testamento que entio considerava, como
aqueles, como um conjunto de historias ficcionais, quer desprovidas de
beleza literiria, quer de plausibilidade real®. Perante o quadro da gnose,

%2 Vide posigio de P.ALFARIC, op. dt. supra, n. 12 e anilise em Ch.BOYER,, art.
“Augustin (saint)”, in: Dict. de Spirit., t. 1, cols. 1101 e segs.; vide também Agostino TRAPE,
art. “Agostino Aurelio”, in: Biblioteca Sanctorum, T. 1, cols. 428-596, sobretudo cols. 441
e segs.; e, sobretudo J.-M-LE BLOND, Les conversions de S.Aug., ed. cit. Cf. Confess., VII,
19, 25: “Ego uero aliud putabam tantumque sentiebam de domino Christo meo, quantum
de excellentis sapientiae uiro, (...); quid autem sacramenti haberet uerbum caro factum, ne
suspicar quidem poteram”. Cf. A.SOLIGNAC, *“La christologie d’Augustin au temps de
sa conversion” - Note complementaire a “Les Confessions”, in: “Oeuvres de St. Augustin”,

t. 14, ed. “Bibl.Augustin.”, pp. 693 ¢ segs..

R Cf. Confess. VI, 21, 27: “Itaque auidissime arripui uenerabilem stilum spiritus tui
et prae ceteris apostolum Paulum, (...)"”; “(...) quia, etsicondelectur homo legi dei secundum
interiorem hominem (...)”". Cf. Marc LODS, “La personne du Christ dans la “conversion”
de Saint Augustin”, in: Redherches Augustiniennes, XI (1978), pp. 3-34, (sobretudo p. 12
¢ segs.); veja-se ainda a importante tese de G.REMY, Le Christ Médiateur dans I'Oeuvre
de Saint Augustin (Thése: Strasbourg, 1977), Lille/Paris, Atelier rep. des theéses Univ. Lille
I1I/Diftusion Libr. Honore Champion, 1979, 2 ts. (sobretudo, t. I, pp. 320 ¢ segs.).

M Ct Confess. VII, 18, 24: “Uerbum enim tuum, aeterna ueritas, superioribus
creaturae tuae (...)" Ibid., 19, 25: “quid autem sacramenti haberet uerbum caro factum, ne
suspicari quidem poteram, (...)”". Numerosos sio os textos de comentirio a S Jodo, vide,
entre outros, Tract. in Ioh. Euang. 1, 8, e segs.. Ainda De Trin. V, 1,2-3.. P.COURCELLE,
Recherches..., pp. 168 e segs.: “Simplicien et la confrontation des «Ennéades» avec le
Prologue johannique”; M.COMEAU, “Le Christ chemin et terme de lascension
spirituelle d’aprés saint Augustn”, in: Recherches Sciences Religieuses (1951-52), pp. 80-89:
P.-T.CAMELOT, “AI'Eternel par le temporel”, in: Rev. Er. August. (1956), pp. 163-172.

% De utilit. credendi, 1, 2. Cf. Ch.BOYER, art. “Augustin (saint)”, in: Dict. de Spirit.,
t. I, col. 1102: “(...) il [St. Augustin] se meta lire la Bible. Mais la vanité de notre philosophie
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quer maniqueia, quer neo-platdnica, haveria a resisténcia ao histérico e ao
incarnacional que hi-de constituir, como o reconhece Santo Agostinho,
o ponto fulcral de uma diversa atitude e de uma outra via de compreensio
e vivéncia de fé na tradi¢io cristd*®.

Sabe-se até que para a docéncia e, depois, para a minuciosa exegese
e comentarios dos textos biblicos do Antigo Testamento, recorreu varias
vezes ao auxilio dos judeus, interessando-se também pela realidade
histdrica destes e entendendo jino plano econémico da “Cidade de Deus”
como que o testemunho, pela negativa, da verdade historica da Reve-
lagio crista®.

Quer 1sto dizer que as categorias mentais do método de pensamento
agostiniano sio tipicamente greco-latinas, e poder-se-ia mesmo dizer
romanas pelo predominio practicista, apologético e combativo do seu
génio, pela controvérsia e pela diatribe, fazendo mais da prépria vida uma
luta pela inteligéncia que vitoriosa se traduz em autoridade, do que fazendo
da inteligéncia uma forma de realizagio da vida que, como tal, absorva tal
inteligéncia®. Aleitura helenizada dos grandestdpicos da tradigio teoldgica

ne se plait dans ce livre, nialaforme si peu élegante du texte, niaux prodiges et aux mystéres
qui en constituent le fond”. Cf. P.COURCELLE, Recherches..., pp. 60 e segs.

%2 também a diferente solugio cristi para o problema do mal. cf. infra, ns. 170 e segs.
e Confess. V11, 3, 4 e segs. Vide: Confess. 111, 6, 10 e 7, 12: “Nesciebam enim aliud, uere
quod est, et quasi acutule mouebar, ut suffragarer stultis deceptoribus, (...)” Sobre a
perspectiva histérica revelacional, c¢f. R.SCHMIDT, “Aetates mundi. Die Weltalter als
Gliederungsprinzip der Geschichte”, in: Zeitschrift fiir Kirchengeschichte, (1955-56), pp. 288-
-317; PARCHAMBAULT, “The Ages of Man and the Ages of the World. A Story of
two Traditions”, in: Rev. Et. August., 12 (1966), pp. 203-206, e vide infra, ns. 76 e segs..
Cf. Jean GUITTON, Le temps et I'Eternité chez Plotin et Saint Augustin, Paris, Vrin, 19714
pp- 366 e segs..

¥Cf. Jestis ALVAREZ, “San Agustin y los judios de su tiempo”, in: Augustinus, XVII
(1972), pp. 155-164 ¢ vide De Serm. Domine in monte, 1, 9, 23; Epist.,, LXXI, 2, 4; Tract.
in.Ion. Eu., CXVII, 2... Quanto i polémica anti-judaica de Santo Agostinho, € i sua tese
de que os judeus testemunham pela sua sobrevivéncia e, pela negativa, a verdade histérica
da Revelagio cristica (cf. Enar. in Prol. LVI, 9; Semo, CXCIX, 2...), e ulteriores
aproveitamentos no antisemitismo sistematico do Cristianismo medieval. Cf.
B.BLUMENKRANZ, Die Judenpredigt Augustins. Ein Beitrag zur Geschichte der
Jjedischenchristlichen Beziehungen in derersten Jahrhunderten, Bale; “Beitrige zur Geschichtsw.”,
t. XXV. 1946; Id., “Augustin et les Juifs - Augustin et le judaisme”, in: Recherches
Augustiniennes, 1 (1958), pp. 225-241; ¢ veja-se Jules ISAAC, Genése de I’ Antisémitisme -
Essai historique, Paris, Calmann-Lévy, 1956, red. 1985, pp. 163-169.

%0 temperamento apaixonado de S.to Agostinho condu-lo a grandes “conversées”

seguidas normalmente de intensas polémicas contra anteriores assumpgdes intelectuais
ou de vida. (Contra o Maniqueisino, o donatisino, o pelagianismo, o neoplatonismo, o
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cristi ¢ da propria exegese biblica deixa a referenciagio judaica do
ensinamento cristio e retoma a partir de S.Paulo a catolicidade que ji se
encontrava interpretada de modo helénico em S.Basilio, em S.Gregoério de
Nissa ¢ em S.Gregoério de Nazianze, entre outros®.

H3 assim, por um lado, o sentimento do trredutivel 2 um intelectua-
lismo em grande parte traduzido no tom emocional das paginas comovidas
da orag¢do agostiniana, por outro lado, a persisténcia de um modelo cultural
e o entusiasmo avido das categorias intelectuals de uma procura da verdade,
de um optimismo racional que vem colorir esse voluntarismo de fundo®.
Mas, na dinimica e na complementaridade destas duas ordens, existe ainda
umma outra dimensio que transfigura todaa devogio e todo o conhecimento
agostiniano: trata-se da orden da Graga®'. E nesta perspectiva espiritual que,
o que era inteligéncia orgulhosa e cega, conduzindo forgosamente ao
fracasso, se transforma numa outra inteligéneia como dom espiritual; e é

priscilianismo,...). Veja-se todo o clima das “Confissdes”, ¢ mesmo das Retractationes. Cf.
P.BATIFFOL, Le catholicisme desaint Augustin, Panis, 1920, ] BURNAY, “The Retractationes
of Saint Augustin: Self-Criticism or Apologia?”, in: Augustinus Magister, 1 (1954), pp. 85
e segs.; Tal como no voluntarismo da pedagogia de S. Paulo, S.to Agostinho exprime o
sentido da autoridade, também aprendido com o magistério de S.to Ambrésio que muito
o impressionara. Nio era s4 a forga retérica, ou a virtude racional, mas o préprio sentido
da auctoritas ligada com o seu munus episcopal. Cf. De mor eccl., 1, 2, 3: “(...) rationem praece
dat auctoritas”. (sublinhado nosso). Cf. P.COURCELLE, Recherches..., pp. 93 e segs..

¥ Cf. F.CAYRUE, Initiation & la philosophie de saint Augustin, pp. 61 ¢ segs.: “Les sources
historiques de la philosophie augustinienne”; cf. ainda Claude TRESMONTANT, La
Métaphysique du Christianisme et la naissance de la philosophie chrétienne- Problémes de la création
et de 'anthropologie des origines & Saint Augustin, Paris, Seuil, 1961 (vide também pp. 707 ¢
segs.); Id., Introduction a la Théologie Chrétienne, Paris, Seuil, 1974 (sobretudo, pp. 428 esegs.:
As categorias helénico-latinas do pensamento de S.to Agostinho sobre a Trindade); e,
quanto s categorias hebraicas em contraste com a evolugio do pensamento helenizante
{mesmo no Cristlanismo), cf. 1d., Essai sur la pensée hebraique, Paris, Cerf, 1962. Vide
também Maria Cindida PACHECO, S.Gregério de Nissa, Criagio e Tempo. Braga, Fac. de
Filos. de Braga, 1983; 1d., Ratio e Sapientia - Ensaios de Filosofia Medieval, Porto, Liv.
Civilizagio, 1985, pp. 7 e segs.; e ainda e sempre HIMARROU, Saint Augustin et la fin
de la culture antique, Paris, 1938, reed. 1949.

9 Cf. Ragner HOLTE, Béatitude et Sagesse, Saint Augustin et le probléme de la fin de
Phomme dans la philosophie ancienne, Paris/W orcester (Mass.), Et. Augustin./Augustinian
St., 1962, pp. 283 e segs.: “Amour et volonté”.

“Cf. Charles BAUMGARTNER, art “Grace”, in: Diction. de Spint., t. VI, cols. 721
esegs.; A GARDEIL, art. “Dons du Saint-Esprit”, in: Dict. de Théol. Cathol., 111, cols. 1763
¢ segs.; vide ainda TRINDADE SALGUEIRO, La doctrine de Saint Augustin sur la Grice,
d’aprés I’ Ad Simplic., Coimbra, Univ. C., 1925; F.CAYRE, Dieu présent dans la vie de Uesprit,
Paris, Desclée, 1951.
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também assim que o que era a fé simples, ou mais uma crenga, se transfigura
na eminéncia de um efectivo Dom*.

E claro que aqui nio é apenas a Incarnagio do Verbo o elemento
decisivo, mas o caricter sacramental da Graga, o sentido nio apenas
histérico ou projectivo, mas rigoroso e realizante da Graga, num plano que
interpela sem suprimir, todavia permitindo deles uma visio mais com-
pleta, os outros planos da realidade. Santo Agostinho, Doutor da Graga, vai
permitir que a sua doutrina seja maleavel e transite assim do natural ao
sobrenatural, numa doutrina de correlagdes e de correspondéncias que nio
estard apenas na base do exemplarismo da Escolistica, mas na propria
averiguagio da escala de niveis de consciéncia e de realizagio real®.

Afinal, Santo Agostinho, como todo o homem, busca a verdade e
anseia por um encontro nio redutor da mesma, duvidando, porventura,
ou admitindo apenas a titulo excepcional a imediatez de uma experniéncia
mistica e preferindo, segundo a justa prudéncia do rector, ou do professor
de filosofia, posto que de filosofia cristd, a pedagogia gradual, o ensinamento
por partes, nio apenas modelar do bisico magistério ascético da Igreja, mas
ainda de um particular exercicio da memdria como sede fundamental do
conhecimento de si e do veconhecimento do para além de si*.

Um ensinamento de graus suporia, nio tanto virios niveis de
docéncia, mas a propria unidade de uma consciéneia que compreenda o diverso
e o estabelega na progressiva evocagio da memoéria que tudo contém.

2 Vide, Confess. VI, 20, 26...; cf. numerosos textos do chamado, por exceléncia,
‘Doutor da Graga’: De natura et gratia contra Pel.; De gratia Christi et peccato originali; De gratia
et libero arbitrio; De corruptione et gratia; De praedestinatione sanctorum. .. .

43 E, afinal, a graduagio sapiencial da sintese do caminho cristio: cf. F.CAYRE,
Patrologie et Histoire de la Théologie, Paris/Tournai/Rome, Desclée, 1953, t. 1, pp. 740 e segs.
(St. Augustin: “Les Trois Sagesses”...). Quanto ao sentido dindmico do conceito de
“natureza” cf. F.-]J. THONNARD, “La notion de “nature” chez Saint Augustin - Ses
progres dans la polémique anti-pélagienne”, in: Rév. des Et. Augustiniennes, X1, 3-4 (1965),
pp. 239-265; ¢ para a ‘onto-teologia’ agostiniana, ¢f. Dominique DUBARLE, O.P. “Essai
surI’ontologie thé ologale de saint Augustin®, in: Recherches Augustiniennes, XVI (1981), pp.
197-288; ZUM BRUNN, “La sémantique augustinienne de l'wesse”, in: Recherches
Augustiniennes, V1, (1969}, pp. 3-102.

*“Veja-se o papel decisivo da memdria nessa pedagogia espiritual no De Trinitate. Cf.
De Trin. X1V, 10, 13 e segs. Videainda VIII, 2, 3. Esta pedagogia supe ainda a consciéncia
aporética da experiéncia do tempo (Confess., XI, 26, 33...). Cf. Paul RICOEUR,, Temps
et Récit, Paris, Du Seuil, 1983, t. I, pp. 34 e segs.; cf. ainda LOPE CILLERUELO, “Por
qué “memoria Dei”’?”, in: Rev. des Et. Aug., X-4 (1964), pp. 289-294; T.RODRIGUEZ
NEIRA, “Memoria y conocimiento en San Augustin”, in: Augustinus, XVIII (1973), pp.
251-3.
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E deste modo que a experiéncia pensante em Santo Agostinho se
traduz numa ligio de clareza, de moderagio e de indicativos que,
inclusivamente no seu fragmentirio, resta a ser praticada e completada, que
seja numa sabedoria neoplatdnica, pois no plano extraordinirio encetado
pela Graga e Revelacio cristd, Santo Agostinho mostra ainda a sua
aplicabilidade.

2. Do ensinamento escalonar e da diferenciacio de
consciéncia

Em 388, um ano apds a sua conversio, Santo Agostinho redige em
Roma o De quantitate animae, preocupando-se nesta obra, como vird a
reconhecer nas Retractationes, com as “numerosas questdes relativas a
alma”, alids na sequéncia dos temas ja desenvolvidos nos “Soliloquios” e
no De imontalitate animae®®. Porém, como ainda o Santo reconhece nas
Retractationes, o que deu titulo a esta investigagio fo1 o tema de que a alma
nio tem quantidade corpdrea, tendo no entanto magnitude®.

A despeito da estranheza que Santo Agostinho parece sentir e justificar
a propésito do titulo, o qual tem também suscitado idéntica surpresa e
tentativas de interpretagio no sentido nio quantificacional, mas de
magnitude, como grandeza qualitativa e magnificéncia ou magnanimidade
(interpretagio esta que, como se vera, se reputa errdnea) — a questio da
medida da alma estd directamente ligada com a experiéncia do pensamento,
dos seus diferentes ritmos e niveis*’. A epistemologia psicoldgica agosti-

“Cf. Retract. 1, 8 (7), 1: “In eadem urbe (Roma) scripsi dialogum in quo de aniina
multa quaeruntur ac disseruntur (...)". Cf. Solil,, 1, 2, 7 e segs.; De immort.an.. Quanto a data
refiram-se as dividas de P. de LABRIOLLE (“Introd.” a De quant. an, in: ed. “Oecuvres
de S.Aug.” da Bibliothéque Aug.”, t. V, pp. 221) que indica: “vers lafin de 387 ou au début
de 388, quelques mois aprés les deux précédents opuscules (Solil. e De immort.an.), (...)".

“Cf. Retract. 1, 8 (7), 1. “(...) ostenderemus (animam) corporalis quantitatis non esse,
et tamen magnum aliquid esse; (...)” (sublinhados nossos). Contra a doutrina fisicalista
dos Estdicos, e de acordo com a concepgio ‘eidética’ da alma segundo os neo-platé-
nicos, S.to Agostinho perdoa, no entanto, a titulo pedagdgico iqueles que requeiram
mesmo uma imagem “material” da alma, (preferivel 3 pura negagio do espiritual), cf. De
quant. an., IV, 6.

“"Cf. Retract., 1,8 (7), 1; De quant. an., I11, 4. S.to Agostinho nio considera apenas
a teoria da sensagio nas relages com a alma (De quant.an., XXV, 48); (Vide E.GILSON,
Introd. a la pensée de S.Augustin, p. 72 e segs.), mas ainda o sentido da geometria ¢ da
esquemdtica de uma imaginagio que prova ainda o parentesco da alina com a ordem das
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niana vai assim, entre outras questdes relacionadas com a natureza, com a
condi¢io, com as faculdades da alma, estabelecer uma doutrina de graus
que tem a ver com os parimetros da ordem universal, das harmonias, da
musicalidade e do proprio sentido arquetipico de medidas que conduzam
do numerado ao numerante, fazendo ascender a alma a Deus como seu
principio®.

Antes de se chamar a atengio para alguns destes aspectos contextuais
e complementares da doutrina do De quantitate anitmae, importaria deter a
atengio no proprio texto, havendo de se reconhecer que, como preocupagio
mais imediata, Santo Agostinho quer mostrar a natureza espiritual da alma,
combatendo as interpretagdes materialistas e grosseiras da mesma, sobre-
tudo mantidas pelos maniqueistas®.

E, embora noutros textos Santo Agostinho se mostre de alguma
maneira tolerante quanto a interpreta¢des materialistas do mundo espiri-
tual, entendendo-as como suportes provisorios para uma aproximagio que
é sempre dificil do conceito puramente espiritual das realidades supe-
riores, no texto acerca da grandeza da alma marcam-se as etapas nitidas de
uma diferenciagio gradual, do aperfeicoamento da alma®.

Trata-se do capitulo XXXIII em que explicitamente se aborda o tema
dos graus de perfeigio. O estilo deste texto nio faz apelo i linguagem
biblica, s tocada emn breves e raras alusdes, e parece estruturar-se de acordo
com o ritmo de pensamento neoplaténico®.

grandezas imateriais. (De quant. an., VI, 10 e segs.). De comparar com paralela valorizagio
da imaginagio no neo-platonismo: cf. Annick CHARLES, “L’imagination, miroir de
I'dme selon Proclus”, in: Le Néoplatonisme, pp. 242-248.

**In quo de anima multa quaeruntur ac disceruntur; id est, unde sit, qualis sit, quanta
sit, cur corpori fuerit data (...)”" (Retract., 1, 8 (7), 1. Como se nota ja no De ordine, cuja
redac¢io data de Novembro de 386, $6 a intuigio da ordem ¢ da harmonia pode fazer feliz
a alma pela compreensio do plano de Deus: De ord., 11, 47.

“Cf. De quant.an., XV, 26 e segs.

* Veja-se Pierre de LABRIOLLE, “Notes Complém.” (a De quant. an.), in:
S.AUGUSTIN, “Dialogues Philosophiques”, I, “Bibliothéque Augustin.”, t. V, pp. 404
¢ segs..

*' Duas citagdes apenas: Ps. 50: 12; Ecdl. 1: 2: cf. De quant. an., XXXIII, 70-76. Sobre
este texto fundamental, cf. F.CAYRE, A. A., La contemplation augustinienne - Pincipes de
Spiritualité et de Théologie, Paris, Desclée de Brouwer, 19542, pp. 69 e segs.: “Les degrés de
la perfection d’aprés le “De quantitate animae””, vide também E.PORTALIE, art. “(saint)
Augustin”, in: Diction. de Théol. cathol., t. 1, cols. 2442-2443; P.POURRAT, La spiritualité
Chrétienne, Paris, 1919, t. 1, pp. 337-342; ATRAPE ¢ C.SORSOLI, art. “Agustin”, in:
E.ANCILLI, Dic. de Espirit., pp. 71 e segs.
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O que esti em causa é o estudo da vis anitnae e da potentia da mesma,
ou seja, da ‘forga da alima’ na sua ‘animagio’ do corpo e as possibilidades
de desenvolvimento da mesma®.

Os diferentes graus formam assim uma escala que gradua, desde as
virtualidades ji realizadas da alma até is poténcias superiores.

O primeiro grau que € facil de detectar, € caracterizado por Santo
Agostinho como o da vivificagio do corpo terreno: “corpus hoc terrenum
adque mortale praesentia sua vivificat”®. Este grau de vivificagio nio é ainda
especifico da alma humana, pois regula apenas os aspectos do metabolismo
bisico, do crescimento, da geragio ou reprodugio, ao nivel bioldgico, que
é comum com as plantas.

Ao plano desta alma vegetativa sobrepde-se um segundo grau, do poder
da alma sobre os sentidos (“quid possit anima in sensibus”)**. Neste caso, que
Ja nio se aplica em comum 1 vida vegetal, encontra-se a alia sensitiva, ou
seja, a forga da alma sobre os sentidos, sobre os movimentos dos afectos,
que torna comum este plano psiquico com o dos animais.

Alma vegetativa e alma sensitiva sio culminadas pela alma racional
que hi-de caracterizar o dmbito especifico das fungdes do psiquismo
humano, e que Santo Agostinho caracteriza como um terceiro grau nesta
escala de perfeigdes®™. Af se encontra a memdria, nio ji associativa, mas
evocativa ¢ como uma forma superior de atengio, quer ligada i capaci-
dade técnica das diferentes artes e oficios, quer das representagdes mentais,
das linguagens, das nog¢des e, inclusivé, da criagio e da civilizagio em
geral®®. Neste grau, que é “magna haec et omnino humana”, participam,
entretanto, os sibios, como os ignorantes, e os bons como os maus®’.

524(...) sed hoc mercedis est, quod dum, quid ualeat anima, (...)” (De quant. an.,

XXX111, 70).
* De quant. an., XXXIII, 70.
> Ibid., 71.
%5 Ibid., 72: “Ergo attollere in tertium gradum, qui jam est homini proprius, (...)”.

56 Ibid., 72: ““(...) et cogita memoriam non consuetudine inolitarum, sed animaduersione atque
signis commendatarum ac retentarum rerum innumerabilium, tot artes opificium (...)". Vide por
oposigio a Ibid. 71: “(...) quae consuetudinis uis etiam seiunctione rerum ipsarum atque
interuallo temporis non discissa, memoria uocatur.” (sublinhados nossos). Sobre a me-
moria, cf. infra, ns. 44 ...

S7Cf. ibid., 72: “Magna haec et omnino humana. Sed estadhuc ista partim doctis atque
indoctis, partim bonis ac malis animis copia communis”. Caracterizagio, segundo este, do
dom do *fogo divino’ do engenho, ou razio, na sua ambiguidade moral: para bem, ou para

mal. Cf. infra, ns. 60 e 61.
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Se a reflexio que Santo Agostinho faz sobre o primeiro grau poderia
directamente fazer lembrar as anotagdes aristotélicas acerca da alma
vegetativa, bem como toda uma tradigio platdnica e estdica que estaria por
certo presente no Hostensius de Cicero, e que Santo Agostinho ter:a lido
nos Libri platonicorum, fosse em Plotino, ou preferentemente em Porfirio®®,
e se aniloga doutrina acerca da alma sensitiva, inclusivé nas correlagbes
com o cosmos e os reinos dos diferentes elementos e formas de vida
também estava presente na tradigio platdnica e aristotélica®, no que se
reporta ao terceiro nivel ou grau da alma técnica ou racional, mais
propriamente mnemotécnica, parece por demais nitida a presenga da
concepgio que se 1& no “Protigoras” de Platio, na avaliagio amoral do
caricter prometeico da industria e do engenho humano®.

Animal superior, animal racional, semi-deus ou herdi, o homem seria
um monstro de orgulho, uma totalidade incapaz de ulterior aperfeigoamento,
se nio lhe adviesse uma outra dimensio verdadeiramente humanizante, a
que no simile do “Protigoras” se reporta o dom de Hermes: o “pudor” e
a “justiga”, ou, por outras palavras, o advento da consciéncia moral®'.

8 Cf. PLOT, En. 1V, 7, 2 ... IV, 3, 23 ..,; JAMBLICO, De an. 1, 49, 35, ed.
Wachsmuth, 369. 18 e segs.; PORFIRIO, Pros Gaurosn, I, 1 e segs...; vide Philip
MERLAN, Monopsychism, Mysticism, Metaconscousnen - Problems of the Soul in the Neoaristotelian
and Neoplatonic Tradition, Hague, M. Nijhoff, 1969; P.FESTUGIERE, La Révélation
d’Hermés Trismégiste, t. 111, ed. cit.. Cf. De quantit. an., XXXIII, 70: “Haec igitur primo,
quod cuivis animadvertere facile est, corpus hoc terrenum atque mortale praesentia sua
vivificat (...); alimenta per membra aequaliter, suis cuique reddids, distribui facit.”; of. Ibid.,
XXXI, 62 e segs.

ARIST., Dean.11,4¢5,415215¢ 416b 33 ¢ segs. sobre as faculdades nutritiva
e sensitiva. Cf. Richard SORABJI, “Arstotle on Demarcating the Five Senses” in:
J-BARNES, M.SCHOFIELD, R.SORAB]JI, Artices on Anistotle - 4. Psychology and
Aesthetics, London, Duckworth, 1979, pp. 76 ¢ segs.; Deborah K. W.MODRAK, Aristotle
- The Power of Perception, Chicago/London, Univ. Chicago Pr., 1987, pp. 55 e segs.; cf. De
quantit. an., XXXIII, 71: “Ascende itaque alterum gradum, et vide quid possit anima in
sensibus, ubi evidentior manifestiorque vita intelligitur. (...) Nunc quod institueram,
istende quae sit vis animae in sensibus (...)"”"; Cf. Ibid., XXV, 48 e segs.

% Cf. PLATAO, Prot., 322 a-b; 321 d: “THv ukv odv nepi 1ov Plov coplav
dvBponog tadtn Eoxev thv 8 molitiknv ovk elyev (...)". Sobre o simbolismo
vastissimo deste mito e sua repercussio no pensamento moderno, em especial, cf.
Jacqueline DUCHEMIN, Prométhée-Histoire du Mythe, de ses origines orientales & ses
Incarnations modemes, Paris, Belles Lettres, 1974, pp. 97 € segs..

S PLAT., Prot., 322 c: “’Eppfiv népuner dyovra eig avlpdnovg aidd e koi
dtknv,...”; CL KRITTER, Platon, I, pp. 314 apud LROBIN, Lire le Protagore - Introduction
a la méthode dialectique de Protagoras, Paris, Belles - Lettres, 1975, pp.83 e n. Cf. ainda Eugen
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Na linguagem de Santo Agostinho este momento, que se poderia
fazer equivaler a0 da passagem do ritmo da ciéncia ao de uma sapiéncia ou
sabedona, fica caracterizado como o da virtus ou da alma, j3 nio tanto
racional, quanto moral®.

Seguindo doutrina comum, neste caso i que os Estdicos e Platonicos
tardios tinham bebido na concepgio da Moral, tal como Aristoteles a
formula, torna-se clara a distingiio entre o Bem comum daquelas técnicas
ou da prdpria ciéncia politica na arte civilizacional e aquilo que é a conversdo
a0 Bem verdadeiro, a busca de algo mais do que a satisfagio e o comego
de uma consciéncia de $1%.

Santo Agostinho comega a referéncia a este quarto grau por uma
expressio tipicamente conversiva, 4 maneira platonica e ao gosto do
“Protréptico™ “suspice igitur atque insili quarto gradui ex quo bonitas incipit,
atque omnis vera laudatio. Hinc enimt anima se non solum suo si quam univers
partem agit, sed ipsi etiamn universo corpoti audet pracponere...”**. A elevagio do
olhar e a consideragio preferencial da alma em relagio ao corpo e 20
universo, converte assim a una desidentificagio, a uma des-alienagio e a
uma des-totaliza¢gio que é condigio para uma unidade mais alta®.

O primeiro efeito desta conversio do ‘olhar da alma’ & o de reco-
nhecer a sua impureza, a sua imperfeigio, face-a-face a uma perfectibi-
lidade que assim entrevé.* Por isto, este nivel & o do labor como “de negotio
purgationis” para que contribui o temor da morte mas, sobretudo, o temor
da justi¢a de Deus: “vehementer autem formidatur mors in hoc jam gradu...”.

Assim, e através deste trabalho de observagio, a alma adquire o justo
discernimento entre a pureza e a impureza, mas Santo Agostinho reco-

FINK, Metaphysik der Erziehung im Weltverstindnis von Plato und Aristoteles, Frankfurt, V.
Klostermann, 1970, pp. 78 ¢ segs.

S2Cf. De quant. an., XXXIII, 73: “Deinde quo magis magisque sentit anima, ¢o ipso
quo proficit, quantumn intersit inter puram et contaminatam (...)".

¢ Para esta temitica muito amnpla, cf. apenas S.AMBROSIO, Exameron, 1, 9, 34,
quando se remete a0 summum bonum (cf. PLOTINO, também CICER O,...) ao honestum.
A propésito desta questio do TEXog (finis bonorumy), cf. R. HOLTE, Béatitude et Sagesse, ed.
cit., pp. 63 e segs.

¢4 Cf. De quant. an., XXXIII, 73.

¢ Ibid., 73: “(...) et inde quo magis se delectat, eo magis sese abstrahere a sordibus,
totamqus emaculare ac mundissimam reddere et comptissimam.”

¢ Vide supra, n. 1.

7 Ibid., 73. Veja-se ainda ibid. : “In ipso enim purgationis negotio subest metus mortis
saepe non magnus, (...)." Eainda o papel significativo da “meditagio da morte™ na tradigio
ascética e platdnica.
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nhece também que nesta luta entre si e si proprio, nesta busca de uma
mdividuagio como pessoa moral, hi como que dois pdlos que deixa-
riam deserto 0 homem do encontro desse mesmo discernimento. De
facto, diz Santo Agostinho, “nada ha de mais dificil do que, por um lado,
temer a morte e, por outro lado abster-se das delicias deste mundo, tal
como os prdprios perigos o reclamam”; quer dizer, consciéncia divi-
dida entre o que se sabe dever ser, inspirando o temor da morte, e o que,
entretanto, perante tal horror parece suscitar, ao contririo do que recla-
mam tais perigos mortais do mundo, a sedug¢io dos seus prazeres como
um mebriamento e uma alienagio®.

E a situagio tipica do drama paulino retomado vivencialmente por
Agostinho, e que exemplifica a situagio do homem que ji nio pode ser fe-
liz no mundo sem o amargor de um arrependimento, nem pode ainda
entender as grandezas de uma interioridade que honestamente lhe aparece
como a secura, num horror a esse vazio interior que lhe faz demandar,
ainda que como miragem, a prOpria miragem®.

E aqui que surge a justiga de Deus como elemento catalisador deste
trabalho arduo, desta passagem pelo deserto, desta inquietude funda-
mental do homem, pois o olhar que a alma dirige sobre si mesmo € ainda
insuficiente e i maneira do mundo. E necessiria a justitia Dei como
adjuvante para que se realize o passo de uma outra série de dimensdes do
bem interior e superior da alma’™.

Confessa Santo Agostinho: “fanta est anima...” no optimismo de uma
grandeza de uma alma tio grande que, ajudada pela justica de Deus,
ascenda pelo caminho recto 4 compreensio da ordem de todas as coisas a
nivel da sua criagio”. E a passagem da ciéncia falivel a uma ciéncia
correcta, a uma razio certa que, assitn justificada por Deus, permite ver que
todas as coisas sio ordenadas do melhor modo possivel.

Este passo, como se vera, é fundamental e corresponde ao da decisio
essencial da opgdo por Deus, isto é, pelo sumo Bem que aparece como Fim

¢8“Nihil autem difficilius quam et metuere mortem, et ab illecebris hujus mundi, sicut
pericula ipsa postulant, temperare” (De quant. an., XXXIII, 73).
69 Cf. supra, ns. 63, 64.

¢ [justitia summi et ueri Dei] (...) qua etiam factum est, ut non modo sint omnia,
sed ita sint, ut omnino melius esse non possint.” (De quant. an., XXXIII, 73).

" “Tanta est tamen anima, ut etiam hoc possit adiuvante sane iustitia summi et ueri
Dei (...)" (De quant. an., XXXIII, 73)

"2 Ibid. e vide também De ord. 1, 4, 14 e segs..
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supremo”. Seria quase supérfluo lembrar a influéncia do De finibus e do
De oficiis como modelos da reflexio moral na tradi¢io ciceroniana e em
geral estdica, e o proprio valor de uma properéptica dirigida i vida feliz”™,
Por outro lado, parece indispensivel assinalar neste passo o momento
decisivo em que, 3 ordem dialéctica dos esforgos da natureza humana e i
pratica da virtude, advém um ultradimensionamento dessa natureza que
mais tarde se entendera como o plano do sobrenatural, fazendo das virtudes
basicas uma transfiguragio, ou fazendo com que o desejo e a escolha
fundamental encontre a vontade que a eleve a uma sua realizagio, ji nio
meramente habitual, mas gratuita”™.

Na economnua dos diferentes graus aqui referidos este quarto grau é conto
que o hiato entre os trés primeiros e 0 quinto, pois nio se caracteriza tanto
pela positiva, quanto pelo caricter negativo de uma mudanga acentuada, e
por certo diferente, dentro da escala. Trata-se de um momento negativo,
porque purgativo, nio apenas do terceiro, mas de todos os anteriores,
sintetizando-os deste modo e como que duplicando-os na simetria
superior do quinto, sexto e sétimo, a que Santo Agostinho vai de seguida
referir-se.

Enquanto para os primeiros niveis se encontra a correlagio, de acordo
comateologia cosmica neoplatédnica, com os diferentes elementos e reinos
da vida vegetal, animal ¢ humana’, o plano correlato deste quarto grau da
alma moral, parece poder identificar-se, ainda no simbolismo agostiniano,
em correlacio com o mundo dos “dafmones”, mundo das criaturas
intermedidrias, das fixa¢Ges morais, porventura mais negativas das sedu-
toras expectativas de ascensio espiritual inconsequentes —, enfim, o
‘mundo dos ares’ povoados de tentagdes, nio fora a justica de Deus a
permitir o caminho recto e seguro”.

B Cf. De beata vita, 35. Veja-se o estudo de R. HOLTE, Béatitude et Sagesse. Saint
Augustin et le probléme de la fin de 'homme dans la Philosophie ancienne, pp. 193 ¢ segs.,

*Cf. R. HOLTE, op. cit., pp. 18 e segs.; De beata vita, 1, 4 ... Sobre a importincia do
Hortensius, cf. M. TESTARD, Saint Augustin et Cicéron, Paris, 1958.

3 Cf. supra, n. 70.

%6 Cf. J PEPIN, Théologie cosmique et théologie chrétienne (Ambrois Exam., I, 1-4), Paris,
P.U.F., 1964, pp. 418 e segs.; ainda P.FESTUGIERE, O.P., La Révélation d’Hermes
Trimégiste, t. 11: Le Dieu Cosmique, Paris, Gabalda, 19491; Belles Lettres, 1981, reed., pp.
410 e segs..

” Cf.J.PEPIN, op.cit.; Peter BROWN, The making of Late Antiquity, Harvard, Harv.
Univ. Pr,, 1978, trad. franc. “Genese de I'Antiquité tardive”, Panis, Gallimard, 1983, pp.
21 e segs., sobretudo pp. 25 e passim.
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Mas, uma vez purificada a alma e ultrapassados os seus temnores, atin-
ge-se O quinto gray que Santo Agostinho caracteriza como o da putificagdo
Ja conseguida, ou o da manutengio desse estado de beatitude. “Uma coisa
€ tornar-se puro, outra possuir-se e manter-se a pureza”’®, Se o quarto grau
representava a dimensio intermediiria descristalizante das situagdes
anteriores: fisicas, emocionais, intelectivas € passionais, € neste quinto grau
que se cristaliza o conhecimento de quanto & ela mesma: “in hoc gradu
omnifariutn concipit quanta sit””.

E neste quinto grau que se atinge o pleno conhecimento de si e dai
se pode elevar, j3 de modo certo iluminativo, o olhar para a fonte da
verdade®.

Se pelo quinto grau o homem atinge o seu coragido, o cerne da sua
propria individuahdade, ele antevé também por essa iluminagio do
sentimento, quanto se distancia da fonte misteriosa e da causa suprema de
s1proprio, e quanto ainda o mundo e a vida, os graus do ser e o seu niimero,
contribuem para a ordem universal de todas as coisas. Ha ja aqui como que
uma céncia do coragdo tio distinta da ciéncia discursiva e técnica na
construgio meramente exterior dos bens e dos males da civilizagio®.
Aqui, a ciéncia nio é cega, mas vem iluminada, porque ndo do inteligido,
como reflexdo e pensamento segundo, #as do inteligivel e, por conseguinte,
pensamento ou inteligéncia activa®.

Porém, a passagemn da contemplagio da verdade para este olhar mais
alto que € como a sua sensibilidade, o seu desejo de ser no sentido mais
perfeito, concede 3 alma um sexto grau. Nele o pensamento humano esti
J4 completamente fixo em Deus, e recebe um spiritus rectus, gragas ao que
faz com que a alma nio se possa desviar nem errar na procura da verdade®.
Aqui se encontra como que a transposi¢io do segundo grau da alma sensi-

" Cf. De quant. an., XXXIII, 74: “Estergo iste quintus gradus: aliud est enim efficere,
aliud tenere puritatem; (...) (sublinhado nosso).

" Cf. De quant. an., XXXIII, 74.

% Ibid., 74: “* (...) quod cum conceperit, tunc uero ingenti quadam et incredibili
fiducia pergit in Deum, id est, in ipsam contemplationem ueritatis, (...)”.

8 Ibid., 75: “Quod qui prius uolunt facere quam mundati et sanati fuerint, ita illa luce
reverberantur ueritatis, ut non solum nihil boni, sed etiam mali plurimum in ea putent esse,

# R ecorde-se a referéncia que S.to Agostinho faz ao Salmista: “Cor mundum crea
inme, Deus, et Spiritum rectum innoua in uisceribus mei “(Ps L, 12) (De quant. an., XXIII,
75).

8 Spiritus rectus que mantém a alma na recta inteligéncia da verdade: “quo fit ut anima
in ueritate quaerenda deuiare atque errare non possit.” (De guant. an. XXXIII, 75).
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tiva e emocional numa outra alma superior que € a alma dos sentimentos, da
“pureza do coragio”, 34 nio susceptivel de negatividade ou de pecado, tal
COMO NO grau anterior s€ encontrava como que a transposi¢io da alma
vegetativa, isto €, da vida, numa dimensio superior que é a da consciéncia de
si, ou da autonomia moral®,

Mas a grandeza da alma exprime-se ainda pela visio suprema: “visione
adque contemplatione ueritatis qui septimus adque ultimus animae gradus est”™.
Ai, ji nio se encontra tanto o conhecimento afectivo superior, essa
inteligéncia e sentimento do amor de Deus, quanto uma intelecgio de si
mesmo amorosa, ou seja, plenamente beata®. E a beatitude que culmina
asapiéncia, ou que faz delaasintese de todos os graus anteriores, pois, como
reconhece Santo Agostinho, nio é propriamente um grau, mas aquela
dimensio a que todos os graus conduzem: “neque jam gradus, sed quaedam
mansio, quo illis gradibus pervenitur® .

Quase indizivel, este plano de beatitude suprema deveria encontrar o
paralelo de uma analogia superior com o terceiro grau, o da alma racional,

¥ Neste sexto grau, ji estabelecida a consciéncia de si, o conhecimento torna-se
impecdvel. Ja nio € a situagio do “poder nio pecar” na condigio adimica, nem do “poder
pecar” nasua finitude habitual contraida pelo pecado, mas um “nio poder pecar”: *(...) ut
anima in ueritate quaecrenda deuiare atque errare non possi” (sublinhado nosso) (Cf.
J.2N.BEZANCON, “Le Mal et I'Existence temporelle chez Plotin et Saint Augustin”, in:
Recherches Augustin., 3 (1965), pp. 133-160, em que desenvolve a reflexdo sobre esta
consuetudo do pecado). Neste estado alcanga-se uma iluminagio superior. A correlagio
proposta dos diferentes graus esquematiza-se de acordo com a simetria apontada:

1 - alma vegetativa V - alina auto-consciente
II - alma sensitiva VI - alma iluminada, cordial e universal
III - alma racional VII - alma contemplativa, ou unitiva

IV - alina moral

Nos niveis (I) e (V), como os niveis (II) e (VI), e enfim, no (II) e (VII) encontra-se
uma analogia, embora em niveis de consciéncia diferentes (respectivamente natural e
gratuito). O momento assimétrico e diferencial, por exceléncia, é o quarto nivel (IV). Vide
outras esquematizagdes infra.

8 Cf. De quant. an., XXXIII, 76.

8 Cf. Ibid. XXXIII, 76: “quae sint gaudia, quae perfructio summi et ueri boni, cuius
serenitatis atque aeternitatis afflatus, quid ego dicam?” E a visio beatifica por exceléncia:
“Dixerunt haec quantum dicenda esse ludicauerunt, magnae quaedam et incomparabiles
animae, quas etiam uidisse ac uidere ista credimus”. Acerca da experiéncia mistica
agostiniana que reflecte também esta comunicagio, cf. infra n. 90.

8 Ct. De quant. an., XXXIII, 76. De notar a referéncia evangélica a mansdo da ‘alma’,
como se ird caracterizar no vocabulirio estdtico ji das estagdes da alma, tal como em S.ta
Teresa de Avila, Moradas, 1, 1, 1 ¢ segs.
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constituindo entdo o supra-racional de uma intelecgdo pura, ou do plano
intelectivo como culminincia da poténcia superior da alma ji ilumi-
nada®.

Mas aqui, e neste texto ainda de juventude, Santo Agostinho nio
reconhece tanto tal eventual correlagio interna e analdgica dos primeiros
com os Gltimos graus de aperfeigoamento da alma, e preferentemente
abrevia o possivel discurso que abrisse para novas dimensdes, ou que fizesse
desta estagio ainda um grau efectivo, perguntando-se acerca do “como
exprimirtais alegrias e bens”, e remetendo para as almas incomparaveis e de
eleigio que o disseram, se & que o entenderam dever dizer®.

Notar-se-i que noutros textos se vai encontrar a complementaridade
¢ o detalhe deste mesmo dimensionamento superior do acumen mentis*™.
Porém, reconhecer-se-i que na estruturagio destes graus lhe falta o suporte
primordial do corpo, como instrumento dessa realizagio funcional que se
poderia considerar como um pré-grau, e que, pelas razdes ji apontadas, o
sétimo grau poderia por seu turno analisar-se em sétimo e oitavo, ou
melhor dizendo, num sétimo grau culminando na mansio de uma oitava
mstincia®'.

Entre o nivel ‘zero’ do corpo e o nivel ‘oito’ da beatitude unitiva em
Deus, estabelecer-se-ia o percurso natural que culmina na purificagio: trés
primeiros niveis mais quarto; € com o ritmo iluminativo que comega no
quarto, e que se processa ao longo do quinto, sexto e sétimo, sendo ja este
tltimo, como de algum modo o sexto, o comego dos estados unitivos a que
a linguagem mistica mais tardia ird, por exemplo em Santa Teresa e nas
“Moradas” (VI e VII), nomear respectivamente pela “uniio de fusio
amorosa” e pelo pleno “esponsério espiritual”®2.

8 Cf. supra, n. 3
8 Cf. De quant. an., XXXIII, 76

**Sobre este “acumen mentis” em S.to Agostinho, cf. De diversis quaest. ad Simplicianum,
II, 1, 1: “Mentis alienatio a sensibus corporis, ut spiritus hominis diuino spiritu assumptus
capiendis atque intuendis imaginibus uacet.”; De gen. ad lit, XII, 55 et passim.

I A referéncia ao corpo como “topologia” basica desta hierarquia encontra-se,
entretanto, referida na sintese que adiante S.to Agostinho apresenta: “Possunt et hoc modo
appellari: de corpore; per corpus; circa corpus; ad seipsam (...)” (De quant, an., XXXV, 79);
Note-se que a referéncia ao corpo s6 convém nos trés primeiros graus. O esquema desta
sintese divide o percurso gradual em trés “objectos” de referéncia: o corpo (3 primeiros
graus); a alma ou o si-proprio (4° e 5° graus) “ad seipsain; in seipsa”; e, Deus, (6° ¢ 7° graus)
“ad Deum; apud Deum” (cf. Ibid., 79).

%2f j4 0 esquema clissico da purgatio, da illuminatio e da unio. Segundo S.to Agostinho,
ainda no texto estudado, o sexto grau é o da ingressio em Deus ¢ o sétimo o da contemplatio
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Santo Agostinho, tanto neste texto como noutros, tal como se vera,
nio se pronuncia de forma precisa quanto a este itineririo mistico
supremo, quigi porque nio tenha tido a experiéncia mistica de tais graus
porque se tenha mantido numa extraordiniria reserva acerca dos mesmos,
ou ainda porque os considere excep¢des a regra da propria escala de
perfei¢des espirituais que estrutura®.

E, perante as aparentes irregularidades da estruturagio simétrica e
anal6gica da escala de graus de perfeigio, deve-se ter em conta que o
Intento agostiniano esti ainda mais ligado ao problema de uma ordenagio
e de uma pedagogia estética da ordem e da bondade universal, do que da
reflexio sobre a singularidade da experiéncia mistica e sua econorma
interna®.

Alis, para o complementar esclarecimento deste desenvolvimento
micial dos graus de perfeigio da alima devem aduzir-se, entre outros textos,
alids abundantes, que indicam o caminho de ascensio da alma assinalando
diversas fases, aqueles que de modo mais especifico justamente vém pro-

(De quant. an., XXXV, 79). Porém, em De Gen. contra man., 1, 25 distingue entre os niveis
da gratuidade (“comegados”) (inchoata), em “progresso” (prouecta), “grandes” e “perfeitos”
(magna et perfecta). Vide também De nat. et gratia, LXX. Cf. F. CAYRE, La contemplation
augustinienne, ed. cit., p. 76: “Saint Augustin n’a pas donné lui-méme la division, devenue
classique, des trois voies, purgative, illuminative, unitive. Il en a, cependant, tracé les lignes
essentielles (...)”. Existe também o ritino geral da destringa entre a vida activa simbolizavel
no primeiro septenirio dos anos de trabalho de Jacob, e a vida contemplativa, ou seja Raquel,
pela qual Jacob vai trabalhar outros sete anos. Cf. Contra Faustum, XXII, 52 e vide tambémn
Enarr. in ps. 41, n. 3; ainda Senno CIV, 3, 4, quando usa o simbolismo correspondente de
Marta ¢ Maria (cf. Lc 10: 38-42). E j4 antecipadamente o trabalho ¢ a oragio como no lema
beneditino: “Ora etlabora”. Vide ainda S. TERESA DE JESUS, Moradas, VII, 2,1, e segs.
cf. CARLOS H.C.SILVA, Experiéncia orante em Santa Teresa de Jesus, Lisboa, ed. Didaskalia,
1986, pp.125 € ns.

%2 Para a discussio deste tema, em particular retomando as posigdes de interpretagio
da ‘mistica’ agostiniana como preferente intuigdo intelectual, tais as de Dom C. BUTLER,
O.S.B., Western Mysticism (with Afterthoughts), London, 1927, sobretudo pp. 87 e segs.;
¢ de P.Joseph MARECHAL, SJ., “La vision de Dieu au sommet de la contemplation
d’apres Saint Augustin”, in: Nouv. Rév. Théol., (1930), fév.-mars; cf. Ch. BOYER, Essais
sur la doctrine de Saint Augustin, Paris, 1932, cap. 3; Id., art. “Augustin”, in: Dict de Spirit.,
I, cols. 1114 esegs.; F. CAYRE, La contemplation augustinienne, ed. cit., pp. 10-16 et passim;
ainda L. CILLERUELO, “La mistica de la “Memoria Dei” en San Agustin”, in: Est.
Agustiniano, 8 (1973), pp. 423 ¢ segs..

**Veja-se aseguinte transposi¢io dos graus de perfeigio daalmasegundoa coordenada
da hierarquia (platonizante) do belo: “Possunt et sic; pulchre de alio; pulchre per aliud;
pulchre circa aliud; pulchre ad pulchrum; pulchre in pulchro; pulchre ad pulchritudinem;
pulchre apud pulchritudinem”. (De quant. an. XXXV, 79).
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blematizar, nio apenas o namero desses graus, mas ainda o interrelacio-
namento dos mesmos, permitindo que se explicite pouco a pouco uma
doutrina diferencial no critério de ordenagio dos mesmos®.

Se se tomar o texto do Sermio CCCXLVII, dedicado ao tema do
“Temor de Deus”, de data incerta, mas naturalmente ja bastante posterior
a0 De quantitate animae®, encontra-se no segundo capitulo o desenvolvi-
mento de sete graus espirituais que aparecem referidos aos sete dons do
Espirito, lidos alids na ordem pela qual sio referidos pela tradigio ao texto
de Isaias, 11: 2-3 (apud Vulg.): “Spiritus Dei, Spiritus sapientiae et intellectus,
Spiritus concilii et fortitudinis, Spiritus scientiae et pietatis, Spiritus timoris
Domini™?.

%S0 périplo global, em muitos lugares, referido nas Confessiones, di-se do exterior para
o interior, e deste para o superior, como tio bem ficou sintetizado em De trin., XII, 15, 25:
“Relinquentibus (...) nobis ea quae sunt exterioris hominis, et ab eis quae communia cum
pecoribus habemus introrsum ascendere cupientibus, antequam ad cognitionem rerum
intelligibilium atque summarum quae sempiternae sunt ueniremus, temporalium rerum cognitio
rationalis occurit”. (sublinhados nossos). O ponto da conversdo sobre si-préprio é, afinal, o
momento fundamental: sobre este “socratismo cristdo”, cf. supra, n. 18.

%Cf. F. CAYRE, Op. dit., p. 57. Sermo CCCXLVII - De timore Dei (in: PL, XXXIX,
cols. 1524-1526).

70 que em rigor se encontra no texto de Is. 11: 2-3, ¢ uma outra nomenclatura dos
atributos do novo rebento da ‘drvore’ do Espirito e da Vida, drvore de Jesseh. No texto
hebraico: M12'2Y TMADM MM MW M0, A wadugio de “ruah Yhwh, ruah chokhmah eh
binak” (v. 2) proposta pela Biblia dos Setenta diz: nvebpa 8eod nvebpo coplag kol
nvebpd (...) o que a Vulgata reporta: “Spiritus Domini, Spiritus sapientiae et intellectus”...
Verifica-se a tradicional transposigio do “tetragramaton” (YHWH) do Nome divino, pelo
nome de Deus (também do Senhor, como na substitui¢io ritual no hebr. por Adonai, etc.).
S.to Agostinho utiliza ainda a férmula Spiritus Dei referindo-se a esse primeiro dom.

Mas o que se deve sublinhar é que a sabedoria (hebr. Chokhmah, copia, sapientia)
constitul uma estruturagio permanente na irvore que, mais tarde, a gnose cabalistica ird
organizarseguindo aquela nomenclatura. Assim, sucede-lhe hebr. binah, como “consciéncia
criadora”, que se faz comesponder ao intellectus. Na sequéncia Kheseth e Geburah,
correspondem a 4° ¢ 5 posi¢des na arvore ‘sephirdtica’, traduzidos menos literalmente por
“vontade” e “forga”, no grego fovlt] e ioy g, € nos equivalentes consilium e fortitudo, que
também nio recuperam a caracterizagio da ‘dupla coluna’, que polariza os trés ramos
daquela ‘“4rvore’, a saber, da Misericdrdia (de Deus) e do Rigor (ou da ‘Justiga’ de Deus).

Mas, se o espirito de bom ‘conselho’ e de ‘fortaleza’ de alma torna em valor
psicolégico, o que seria naquele simbolismo uma estruturagio dos ‘sopros’ (espiritos)
divinos, como seus “Nomes”, melhor se reconhece uma alteragio na tradugio dos outros
dons do Espirito: *“Spiritus saentiae et pietatis, Spiritus timoris Domini”, diz o texto da Vul-
gata. A versio dos Setenta referia tvebua yvioeag kot evoePeio nvebua pb6Pov Beod,
donde se pode, desde logo, notar como a ‘ciéncia’ e a ‘gnose’ nio se correspondem
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Tem Santo Agostinho neste Sermio a intengio de fazer atender ao
comego dasabedoriaja inspirada, sittando-o como o “temor de Deus” que
em outros locais refere i eusebela, ou como ponto fundamental da
conversio e devotio. O canunho ascensional segue, pois, a ordem inversa
do enunciado de Isajas e culmina no dom de sabedoria como a sapientia
divina, supremo carisma como também reconhece S.Paulo®.

Ora, o que é notivel nesta doutrina dos graus dos dons do Espirito
Santo €, naturalmente, nio apenas o seu caricter de dons, por conseguinte,
na economia da Graga, mas ainda da diversa conjugagio e ritmo que
envolvem em contraponto com os graus de aperfeicoamento da alma ja
anteriormente considerados.

A oposigio nio ¢ total, mas refere-se sobretudo no que diz respeito
a0s primeiros graus, até ao quarto, ou seja, o da virtude ou da consciéncia

exactamente, nem a pietas, “‘devogio” traduz de modo rigoroso a sboefelq, literalinente
o “bom, ou conveniente, cultivo de algo sagrado”, a “consagragio”. De facto aquele
sentido de gnose poderia assimilar-se 3 sabedoria, ou mesmo 3 intelecgio suprareferidas; por
outro lado, a devogio poderia envolver ainda o sentido de misericdrdia, complementar ao
timor Dei. No texto hebraico: “ruah dechet he iriat Yhwh” (v. 2) identificam o Y7 (yd9,
“conhecer”, como uma “visio”, uma “indicagio” (cp.com o gr. i8eiv, i8a lat. uidere...)
e NN (iraf), “temer”, “recear a ira divina”, isto é, o “respeito da vontade de Deus”
respectivamente correlacionados com Netzah (“Vitéria®) e Hod (‘Esplendor’) da “arvore
sephirética”. De notar ainda que no texto hebraico apenas se referem estes seis dons, como
ramos que irradiam daquela drvore, pois se sintetizam no ‘espirito de Deus’ (primeiro ¢
ulimo). De facto NRTY? (irat) é repetido no v. 3, onde a Vulgata, enfim, traduz por ‘Timor
Dei’ ¢ a versio dos Setenta por nvebua ¢dfov Beob.

E interessante que as sucessivas tradugdes oricntem para uma leitura progressiva-
mente mais analitica € numérica de sentido sistémico da estruturagio global dos dons do
Espirito.

Cf. A.GARDEIL, art. “Dons du Saint-Esprit” in: Dict. de théol. Catholique, t. 111, cols.
1728 e segs., vide sobretudo cols. 1750-1751: “Le texte hébreu, on le sait, mentionne la
crainte de Dieu i la place de la piété, et au lieu de la finale: et replebit eum spiritus timoris
Domini, a cette legon: Et il respirera dans la crainte de Jahvé. It 0’y a donc dans le texte original
de ce passage que six caractéristiques au licu des sept que recensent les Septante et la
Vulgate”. Ainda de notar a referéncia ao estudo de M. TOUZARD, “Isaie X1, 2, 3 etles
sept dons du Saint Esprit”, in: Rev. Biblique, avril (1899), pp. 232 e segs.; para a discussio
de outras teses a propésito. Cf. A.GARDEIL, ibid., col. 1751.

8 Finis enim legis Christus, ad iustitiam omni credenti (Rom. X, 4). Et sapientia Dei quis,
nisi Chnstus? Et filius Dei quis nisi Christus? (...)” (Sermo, CCCXLVII, 2). Note-se
também o reconhecimento agostiniano do caminho ascensional que inverte o sentido da
sequéncia do texto profético: “Sicut ergo ille, non deficiendo, sed docendo a sapientia
usque ad timorem descendit; sic nos, non superbiendo, sed proficiendo a timore usque ad
sapientiam oportet ascendere”. (Ibid., 2; sublinhado nosso)
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moral. E, alids, compreensivel isto, pelo facto de tais dons serem formas
eminentes da Graga culminantes das proprias virtudes e, por conse-
guinte, constituirem mais una escala suplementar, posto que de algum modo
andloga a dos niveis de consciéncia, do que na directa correspondéncia da
mesma®.

Porém, também nio se pode negar que do quarto a0 sétimo graus de
aperfeicoamento da alma se encontra, nio apenas na nomenclatura que os
caracteriza, masna estruturagio gradual destes, um paralelo com alguns dos

*°Sobre a distingdo entre os dons como energias, e as virtudes, como aperfeigoamento
de possibilidades, cf. A.GARDEIL, art. “Dons du Saint Esprit”, in: Dic. de théol. Cathol., 111,
col. 1738: “Les vertus morales ne font que détailler I'impulsion motrice que le Saint-Esprit
leur transmet par la charité (...), elles perfectionnent la puissance naturelle spéciale (...). Par elles
(les vertus) celle~ci (la vie morale) est surnaturalisée; mais la rangon de I'initiative laisée a
la raison directe et continue du Saint-Esprit peut mettre hors de toute atteinte. C’est cette
action directe et continue du Saint-Esprit que les dons font descendre sur le terrain méme des vertus
morales, {...)". E interessante notar que, sem esta especificagio doutrinal, que alids na escola
dominicana provém sobretudo da formulagio de S.TOMAS (Sum. Theol., I*, II*, q. 68, a.
1...), os fundamentos desta diferenciagio estio ja na sensibilidade de S.to Agostinho a esta
doutrina escalonar no seu diplice relacionamento com o Principio: Por um lado, derivando-
-se como de uma causalidade primeira por efeito depois do concurso dialéctico ¢ exemplar
de todas as mediagdes; por outro lado, como adveniéncia suplementar, intervengio a outro
nivel e segundo uma economia gratuita. “O caminho que desce, e o que sobe, sdo um e
o mesmo” no dizer de HERACLITO de EFESO (Frag. 60; in: DIELS, H. e KRANZ, W,
Die Fragmente der Vorsokratiker, Dublin/Ziirich, Weidmann, 1966 %, t. I, p. 164), mas ndo
do mesmo modo, como ja alids a dialéctica platénica havia reflectido e perpetuado na
ambiguidade do esquema de npbodog e de dvodog, quando conjugado com o ritmo da
Emictpogn. E, enfim, na reflexio agostiniana que se ird encontrar a consciéncia de que
embora andloga a escala descendente das perfeigGes dos seres e a escala ascendente dos dons
do Espirito se hio-de entrecruzara partir de umaligagio central e mediativa por exceléncia.

O esquema nio ¢ simples:
npbodog i(T dvodoc

mas mais complicado:
n:péoSogi’T A motpogt
[}

ou de forma antes explicativa:
ritmo da -
conversio C 0
este é o ponto (khidsma) de encruzilhada em que os caminhos
s€ separam, ou se juntam, e surgem as virias hipteses,

processo C )
natural
Compare-se alids este esquema com o paralelo platénico, tal como ¢ analizado por

F. BUFFIERE, Les mythes d’ Homere et la pensée grecque, Paris, Belles-Lettres, 1956, p. 443
c fig. 8.
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dons do Espirito Santo'®. Por isto se daria razio i referéncia de F. Cayré
segundo a qual o texto do De quantitate anitnae seria aparentemente
neoplatdnico mas no contetido reflectiria ji um ensinamento biblico dos
graus do Espirito e da Sapiéncia®.

Porém, a questio & mais complexa pois o ritmo de procedimento em
relagido aos dons do Espirito comega, nio do inferior para o superior, como
nas ascensdes da alma, mas, outrossim, provém do mais alto e s6 porque
descende até ao mais baixo, permite que se ascenda: “Incipiens a Sapientia
peruenit ad timorem Dei, tamquamn de sublimi descendens ad nos, ut nos doceret
ascendere” %,

Ejiaclara compreensio do sentido cristio do mistério da Incarnagio
e da descida do Verbo como sabedoria de Deus incarnando-se no mais
humilde, para permitir a ascensio e a ressurrei¢io'®. £ ainda o marcar claro
que nio & pela soberba que se comega, mas aprendendo que, se a origem
estd mais proxima de Deus, “proficiendo a tisnore usque ad sapientiam oportet
ascendere'®.

1% A partir do quarto grau “ex quo bonitas incipi” (como diz S.to Agostinho, De guant.
an., XXXIII, 73), estabelecem-se os seguintes paralelos:

Niveis de consciéncia:

7° contemplatio “saber unitivo” sapienitia 7°
graus de 6° ingressio “intuigdo intelect.” intelligentia 6° Dons do
perfeigio 5° tranquillitas “estado de cons. de si” consilium 5° Espirito
4° uirtus “for¢a moral” Sortitudo 4°

Para a interpretagio proposta por E.GILSON, Introd. a 'étude de S. Augus., p. 160 ¢
n. 1, cf. infra, n. 148.

191 Cf. F.CAYRE, La contemplation augustinienne, p. 70: * A la différence des oeuvres
de I'épiscopat et méme du sacerdoce oti presque tout est biblique, I'ouvrage montre que
I'auteur subit une réelle influence néo-platonicienne, excellente d'ailleurs, et de pure surface.
Pour le fonds, grice aux corrections que le sens chrétien trés aiguisé du converti lui a
inspirées, nous trouvons une doctrine de valeur durable”. (sublinhado nosso).

12 Cf. Sermo CCCXLVI], 11, 2. Como alids na economia da processio e retorno na
dialéctica plotiniana, cf. Jean TROUILLARD, La Procession plotinienne, Paris, P.U.F.,
1955, pp. 20 e segs.; também vide EKX.EMILSSON, Plotinus on Sense-Perception - A
philosophical Study, Cambridge/N.Y./New Rochelle..., Cambr. Univ. Pr., 1988, pp. 30 e
segs.. Videainda, por complementaridade, De quant. an., XXXIII, 70: “Haec igitur primo,
quod cuius animaduertere facile est, corpus hoc terrenum atque mortale praesentia sua uiuificat;
(...) (sublinhados nossos).

184(...) in conualle plorationis. Per conuallem quippe humilitas significatur. Quis est

autemn humilis, nisi timens Deum, et eo timore conterens cor in lacrymis confessionis et
poenitentia?” (Sermo, CCCXLVIL, 11, 2). Cf. supra n. anterior.
14 CL. Sermo, CCCXLVIL, 11, 2: “Sic nos, non superbiendo, sed proficiendo a timore
RN 11

usque ad sapientiam (...)”. “(...) In ipso enim corde contrito et humiliato, quod Deus non
spernit, ascenciones per quas in illum assurgamus, ipse disposuit”.
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E, em virias glosas dos Salmos, a este propdsito, Santo Agostinho situa
no mesmo texto a doutrina dos graus como uma doutrina de ascensdes a
essa ‘montanha’ espiritual que nio implica tanto ja a passagem de um a
outro desses dons, mas do estado imperfeito da disposi¢io e realizagio de
um deles, 4 sua plena realidade'®. Dir-se-ia também assim a progressio ad
intra, nio tanto no sentido sucessivo da sequencialidade de um entendimento
definido pelas extensdes do espago-tempo, mas por esse outro lugar da
meditagio da memoria, da distensio duracional, ou da intensidade cordial'®.

“Ubi fiunt ascensionis? In corde”. E deste modo que Santo Agostinho
lembra o Salmo LXXXIII, 6: 7: “Ascensionis in corde ejus disposuit...”,
situando esse lugar como o lugar da sabedona e significando daquele modo
como ji nio se esta perante uma dialéctica epistémica do conceito de graus
da alma, mas perante o ritmo das intensidades cordiais das respostas ao dom
do Espirito, sempre a partir daquele “timor Dei” ou daquela consciéncia
perfeitamente humilde'”’.

1% Ct. Sermo, CCCXLVIL 11, 2: *(...) sed ascendentes ab ista conualle in monte spiritualem,
ubi ciuitas sancta Jerusalem mater nostra acterna fundata est (...)” (sublinhados nossos). Trata-
-se da montanha mistica, do monte Siio (do Sinai, ou do Tabor, da Revelagio especial),
tantas vezes retomada, mesmo em outras tradigdes espirituais (Monte Meru, montarha Kaf,
Elburz, etc. das narrativas hinddas e arabes, etc.) (Cf. entre outros H.CORBIN,
S.Y.SOHRAVARDI, L’Archange empourpré, Paris, Fayard, 1976, pp. 216 et passim; cf.
W.Y.EVANS-WENTZ, Cushama and Sacred Mountains, Chicago, Swallow Pr., reed.
1981; J EVOLA, Meditazioni delle vette, 1a Spezia, ed. Tridenke, 1979) e depois atestadaem
Bernardino de Laredo ¢ celebrizada como a “Subida do Monte Carmelo”, em S.Jodo da
Cruz, etc.

Também essa ‘Cidade, cidade ideal ainda segundo o simile platénico e clissico,
reflecte a exegese biblica da ‘Jerusalém celeste’, tal como abundantemente S.to Agostinho
aird glosar noseu De Civ. Dei, p. ex. Mas o mais notivel € que o atingimento de tal ‘altitude’
¢ ‘interioridade’ se di numa caracterizagiio, nio tanto transiente de um grau a outro, mas
na intransitiva e, entretanto, completa viagem “ex-stitica” em cada instincia. Assim essa
viagem parada, areflectir j o estado passivo da iluminagio é: “ab intellectu; unde ad consilium
(..)” (bid. 2), o que aponta para uma integragio mais complexa.

1% L. Sermo CCCXLVII, 11, 2 e viden. anterior. Aqui tem plena pertinéncia a reflexio
sobre o ritino, alids ‘parado’, dessa “movimentagio” por aparente, isto ¢, por distensio
psicoldgica do tempo, como se se pudesse dizer que tudo ja estd consumado mas que resta
adquirir a consciéncia disso, consciéncia por isso realizadora.

Sobre este sentido do tempo como distentio da alma. Cf. Confess., XI, 26 {compara-
-se com PLOTINO, En., 11,7, 11...); cf. ].-M. LE BLOND, Les conversions de St. Augustin,
pp. 181 e segs.; sobre a memoria, cf. Lope CILLERUELO, “La mistica de la anemoria Dei»
en San Agustin”, in: Est. Agustiniano, 8 (1973), pp. 401-448; e vide ainda André BORD,
art. “Mémoire”, in: Diction. de Spinit., t. X, cols. 994 e segs. Vide supra, ns. 13, 25 ¢ 26.

YT CL. Sermo CCCXLVII, 11, 2: Ubi fiunt ascensiones? In corde, inquit (..)” A

dimensio cordial € ji aquela intensidade essencial pela qual apenas se tem acesso ao supe-
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E, se & certo que esta doutrina dos graus do Espirito Santo ji se
encontrava referida em virios autores antecedentes e em caracterizagdes
similares, a forma vincada da distingio que Santo Agostinho neste e
noutros textos lhe vai dar, complementar a todo o desenvolvimento da
teoria da Graga no combate anti-pelagiano, anti-donatista, valeu que esta
doutrina fosse tomada como paradigmitica e a ela ainda se viesse a refenr
toda a tradigio escolistica sem a alterar no essencial'®,

Antes, todavia, de se avaliar da riqueza desta doutrina e da exegese
agostiniana no que concerne a Isaias, importa notar que no mesmo Sermio
vem ainda o Santo Doutor colacionar os sete Dons do Espirito Santo com
as oito Beatitudes evangélicas'®.

rior. Nio é a inteligéncia no seu esforgo, ou presungio racional, nem a sensibilidade natural
da emogio, mas esta superior determinagio do afecto, numa inteligéncia do coragdo, como
diria Pascal, que conduz em S.to Agostinho a ascensio espiritual.

Sobre o sentido do coragio em S.to Agostinho cf.: André LEFEVRE art. “Cor et
Cordis affectus” in: Dict. de Spirit., 11, cols. 2278 e segs.; ainda Antoine GUILLAUMONT,
“Le sens des noms do coeurdans]’ Antiquité”, in: Virs. Auts., Le coeur, Etudes Carnmélitaines,
Bruges, Desclée, 1950, pp. 72 e segs.

O coragio ¢ ainda o lugar do retorno a si préprio, no socratismo cristio de S.to
Agostinho: cf. Confess. IV, 12, 18: “Ecce ubi est, ubi sapit ueritas? Intimus cordi est, sed cor
errauit ab eo. Redite pracuaricatores, ad cor (Is., XLVI: 8) etinhaerete illi, qui fecit uos...
Et discessit ab oculis ut redeamus ad cor et inueniamus eum (...)".

% Vide Clemente de Alexandria, Origenes, S.Basilio, S.Gregério de Nazianze,
Tertuliano, Novaciano, S.Hilirio, S.Jerénimo... Cf. A.GARDEIL, “Dons du Saint-
Esprit”, in: Dict. de théol. cathol., 111, cols. 1754 e segs.; Ibid., col. 1761: “(...) Saint Augustin
dés le commencement du Vé siécle, a donné a la doctrine des dons du Saint Esprit tout le
développementqu’elle pouvait comporter avant!'introduction des problémes scolastiques”.

Sobre a tematica da Graga, contra os Pelagianos e os Donatistas, cf. EFORTIN, A.A,,
Christianisme et culture philosophique au V*™s.: La querelle de I'dme humaine en Occident, Paris,
Et. Augustiniennes, 1959; R.J.O’CONNELL, S.J., The origin of the soul in St. Augustine’s
Later Works, N.Y., Fordham Univ. Pr., 1987, pp. 118 e segs: «The Pelagians raise the
question of the soul».

% Cf. Sermo, CCCXLVI, 111, 3: “Gradus ex Isaia septem comparantur ad octo
beatitudines Evangelli”. A questio dos ndmeros ndo é secundaria, cf. A. GARDEIL, art.
“Dons du Saint-Esprit, in: Dic. Théol. Cath. 111, cols. 1763-1764. Para a discussio teo-
l6gica da lista das Bemaventurangas em M. e Le. com as suas divergéncias e contexto, cf.
entre outros, Dom Jacques DUPONT, Les Béatitudes - Le probleme Littéraire - Les deux
versions du Sermon sur la Montagne et des Béatitudes, Bruges/Louvain, Abbaye de Saint-
-André/E. Nauwelaerts, 1958 reed.. Existe toda uma polémica quanto ao niimero das
Bemaventurangas, 7, 8, ou 9 na forma de enumeragio mais extensa, o que equivaleria
na tradigio agostiniana e tomista a uma leitura do septenirio acrescida de dois momentos
intervalares, sublinhando-lhe a Mediagio ¢ o Fim. Aliss, todo o ensinamento das
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Esta aproximagio terd, como se hi-de ver, outros desenvolvimentos
e, em todo o caso, parece decisiva para uma melhor compreensio, nio
apenas exegética na pretensio de verificar a intima correlagio do Antigo
e Novo Testamento, mas ainda de estruturagio da doutrina dos graus de
perfeigio espiritual ',

Santo Agostinho enuncia as Bem-aventurangas seguindo a ordem das
mesmas, comegando pelos “pauperes in Spiritu”, que relaciona com os
humildes que vivem in tremore, € que, por conseguinte, realizam o primeiro
dom do “temor de Deus”''. Dai se ascende ad pietatemn, “beati enim
mansueti...”. Da piedade passa-se ao dom da ciéncia, que ¢ finalmente o
que vem consolar os lugentes''?.

Bemaventurangas parece, por exceléncia, situar-se como a mediagdo entre a pregagio
catequética mais elementar ¢ a doutrina do “Reino dos céus” apresentada tio sé em
paribolas. A drvore dos dons do Espirito, ou esse “organismo espiritual” de que falava
S.GREGORIO DE NAZIANZE (cf. Discursos, VI, II, 22...; Hans VON CAMPE-
NHAUSEN, Griechische Kirchenvitter, Stuttgart, Kohlarmmer, 1960) encontra nesta
frutificagiio plena das bemaventurangas os ‘nimeros’ centrais da sua estruturagio completa.
Nio ¢, aliis, despiciendo ter presente a sequéncia do simbolismo numérico:

Graus de perfeigio da alma: Dons do Esplrito
virtudes teologais Frutos do Espirnito:
(6 ou) 7 3 7 12
[0 7° & o resumo de Segundo a lista
todos os demais) de S. Paulo
virtudes cardeais/
/morais
4
Natura (2) Poténcia (1) Acto (1) Acto (2)

Bemaventurangas:
7 {ou 8 ou9)
Enteléquia (cf. supra)
" Ct. Serm. Dom. 1, 2...; De doctr. Christ., 111, 30, 42 e segs..

M Sermno CCCXLVIIL, 111, 3; “Beati enim pauperes spinitu, (...) [Mt. 5: 3]. Ipsi sunt
in conualle humildes, ipsi in tremore, cor contritum et humiliatum sacrificant Deo: (...)”

"2 Ibid., 3: “(...) unde ascenduntad pietatem, ut non resistant uoluntatis ejus, (...) Beati
enim mansueti, (...) [Id. 5: 4]. (...) Ab ista quippe pietate merebuntur scientiae gradum, (...)
Nam ideo scriptumn est (...} Beati enim lugentes, quoniam ipsi consolabuntur.” De notar como
o lamento, ou o choro de compungio nio se situa segundo a ordem dominante da
emocionalidade, mas na economia de uma ciéncia ‘cordial’ qual mévBog, ou compunctio,
tnto referida e desenvolvida na progresio ascética da vida espiritual entre os monges.

Cf. Ch. BOYER,, art. “Augustin (saint)”, in: Diction. de Spinit., I, col. 1123: “Augustin
parle souvent des larmes comine de compagnes assez naturelles de la contemplation”. Cf.
Enarrat. in ps. CXXVII, 10; Confess. X, 65... O tom neste texto é de purgatio pelo sofrimento,
pelo lamento: “ut nos in confessione poenitentiae dolendo, gemendo, flendo (Sermo

CCCXLVIIL, 11, 2).



152 DIDASKALIA

Os que ‘tém fome e sede de justiga’ sio bem-aventurados por neles
se realizar a plenitude do dom da fortaleza e, de modo idéntico, sio bem-
-aventurados ‘os misericordiosos’ por neles se realizar o concilium como
pleno dom espiritual .

Ao sexto grau, que é o dom da inteligéncia, aduz Santo Agostinho
a bem-aventuranga dos “de coragio puro” e, enfim, ao dom da sabe-
doria que culmina todos os demais, e nio é senio a expressio qualitativa
e intensiva do que em cada um deles se realiza, faz Santo Agostinho
corresponder os Beati pacifici, quoniam filii Dei uocabuntur'®. Esta
bem-aventuranga que aponta directamente para a filiagio e a adopgio
em Deus resume também, por assim dizer, todos os outros graus de
Beatitude'®.

Esta ascensio atinge o ‘lugar’ de Deus, a mansio que Deus constroi
para os homens. Porém, em simetria inversa com o ensinamento de Isaias
que parte da sabedoria divina e descende até ao dom do “temor de Deus”,
para que se ascenda complementarmente até essa sabedoria, no Discurso
das Beatitudes, as sete Bem-aventurangas ascensionais prometem o que se
terd, mas também que para ensinar é necessdrio descer, dai advindo as asperezas
e durezas deste mundo, e para que se suporte esses sofrimentos'*®. Dai

' Beati enim qui esuriunt et sitiunt iustitiam, quoniam ipsi saturabuntur [Mt. 5, 5-6] (...)
Neque enim tantum potest in ipsa mortali uita ille fortitudinis gradus, ut qui cum
astutissimo aduersario continua certatione contligit, (...)” (Sermo CCCXLVIII, 111, 3); Vide
também: “In gradibus quos per [saiam discimus, quintum est consilium; sic in Euangelio
in illis beatitudinis laudibus quinto loco ponitur, Beati misericordes, quoniam ipsi misericordiam
consequentur”. (Ibid.)

1 “Sextus est apud Isaiam intellectus: ubi ab omni falsitate carnalis uanitatis corda
mundanir, ut pura intentio dirigatur in finem. Proptererasexto loco etiam Dominus dixit,
Beati mundo corde...” (Ibid.); “sit septima sapientia... etiam loco Dominus qui nos erigit,
posuit, Beatt pacifia... (Ibid.).

115 ¢

»

. septima sapientia sursum uersus ascendentibus, unde coepit ipse ad nos docendo
descendere” (Ibid.); (sublinhado nosso). E o ponto Glimo, e 20 mesmo tempo finalizante de
todos os niveis, ou graus de perfeigio, porapenasa partir dele, se poder estabelecer em rigor
a pedagogia de todos os outros.

16 Cf. Senmo CCCXLVII, I, 3: “Illas igitur promissiones habentes, et his gradibus
tandentes ad Dominum, omnia mundi hujus aspera et dura toleremus, nec nos ejus frangat
saeuitia, qua uicta in aeterna pace gaudebimus”. E ainda a economia socritica do ‘retorno
4 caverna’, da dialéctica descendente, como se diz no ‘Livro da Sabedoria’, de aquela que
‘proclama nos cumes, mas fala na praga piblica’... Escutem-se a propésito as certeiras
palavras de Charles BOYER, art. “Augustin (Saint)”, in: Diction. de Spiritualité, 1, col. 1116:
“Pareille 3 une expédition en motagne, la contemplation comporte une montée, une
arrivée au sominet, et toujour en cette vie, une descente.
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ainda, segundo Santo Agostinho, a oitava beatitude: Beati qui persecutionem
patiuntur propter justitiam, quonidam ipsorumt est regrum coelorum''’.

E 56 se poderia admitir o caricter artificial desta correlagio entre os
sete dons e as oito bem-aventurangas, se se desconhecesse quanto a questio
da estruturagio numérica nio é para Santo Agostinho dispicienda nem
isenta de profundo simbolismo'®. Se se lembrar que aos sete graus da
perfei¢io da alma, e particularmente ao sétimo, se havia ja suscitado um
necessario desdobramento num oitavo, e agora se entende a oitava
beatitude como visio retroactiva globalizante de todo o sacrificio a que a
escala das bem-aventurangas responde como suprema Graga, ¢ se se tiver
ainda em conta que o primeiro dos dons do Espirito Santo — a sapiéncia
divina — esti directamente presente no seu grau infimo, isto é, no temor
de Deus, poder-se-i entender aqui a analogia entre este estado de humildade
e de temor como o do sofrimento e da persegui¢io, e, em ambos 0s casos,
com 2a plena consumagio dos graus da realizagio espiritual cristd'"’.

7 Ainda de acordo com o sentido da catarseagostiniana, denotando aliis influéncia neo-
platdnica, cf. Ph. MERLAN, op. cit, supra; Jean TROUILLARD, La procession plotinienne,
Paris, P.UF,, 1955; Id., La purification plotiniente, Paris, P.U.F., 1955. Vide ainda Sermo,
CCCXLVII, 111, 3: “Ad hoc enim iam demonstrato fine cohortatur octaua sententia, Beati
qui persecutionem patiuntur propter iustitiam, quoniam ipsorum est regnum coelorum (Mt. 5, 9-10).

Nio é outra a ulterior doutrina teoldgica escolastica. Vide, por exemplo, S.TOMAS,
Sum. Theol., I, 1I*, q. 69, a. 3, ad. 5: “Octaua beatitudo est quaedam confirmatio et
manifestatio omnium proecedentium (...)".

" CE. infra, ns. 191, 193, 194... Para o septendrio dos dons do Espirito, cf. De dv. Dei,
X1, 31; Enarrat. in Ps., CL, onde analisa o simbolismo dos 153 peixes, da pesca milagrosa
“In decem autem Lex; in septem uero Gratia significatur: quia legem non implet, nisi charitas
diffusa in cordibus nostris per Spiritum Sanctum, qui septenario numero significatur.” (sublinhados
nossos). Cf. A.GARDEIL, art. “Dons du Saint Esprit”, in: Dict. de Théol. Cathol., col.
1763-64 “Le nombre sept a eveillé souvent la subtilité de Saint Augustin”. De comparar
esta glosa dos 153 peixes (tdo presentes mesmo na simbologia ritual do ‘rosarium’ de 3x50,
ou trés “tergos”, mais 3 Ave-Marias), com a catena salmédica e ainda com a explicagio que
EVAGRO PONTICO no ‘Prélogo’ do seu De Oratione propde para esta “aritmosofia”
(pseudo-S.NILO, P.G. 79, cols 1165 e segs.): ‘153, figura triangular (§5™ Trindade) e
hexagonal (circunscri¢io do mundo, ciclo anual). O n°® 100 é quadrado; 53, triangular e
esférico; 28, triangular; 25 esférico (=5x5)’ (...) cf. explicagio em nota de LHAUSHERR,,
S.J.. Les Lewons d’un contemplatif - Le Traité de I'Oraison d’évagre le Pontique, Paris,
Beauchesne, 1960, p. 10 e n. 13.

® Em esquema: Dons do Espirita: Bem-aventurangas:
8° qui persecutionem patiuntur
7° sapientia ‘saber passivo’ 7° pacifici
6° intellectus ‘visio pura’ 6° mundo corde
5° consilium ‘discernimento’ 5° misericordes
4° fortitudo ‘justiga’ 4° qui esuriunt et sitiunt justitiam
3° scientia ‘coragem’ 3° lugentes
2° pietas ‘devogio’ 2° mansueti

1° timor ‘humildade’ 1° pauperes in spiritu
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Ao contririo da logica do crescimento na expectativa do éxtase
neoplatonico, é nalogica deste descenso da humildade passiva como Dom,
ou na humildade activa como humilhagio, sofrimento, ou perseguigio,
por causa da justiga, é na Gltima das bem-aventurangas que se encontra a
raiz possivel de uma sabedoria incarnacional e cristica'®.

Sem divida que em outros textos Santo Agostinho reflecte ainda a
pretensio de uma elevagio por uma escala de estados de consciéncia muito
semelhante 3 que se encontra no neo-platonismo, mas nio deixara de
reconhecer que o elemento predominante no ensinamento dessa escada
espiritual terd de ser o do retorno aquele momento crucial da mediagio
cristica'.

Cerca dos anos 392, Santo Agostinho compde o De Sermone Domini
in Monte, em dois livros, e no qual desenvolve mais extensamente, nio
apenas a doutrina dos graus na sua correlagio com as Beatitudes, mas ainda
a justificagio do seu nlimero ¢ toda uma compreensio que faz a exegese
do discurso em M, 5-8, a partir da regra da escala das Beatitudes'?.

’ll] |

P Trata-se do sofrimento plenamente assumido, configuracional dos ‘passos da Cruz’ (M.
5, 9-10), cf. supra, p. 46, n. 1. E ainda a humilitas como chave de toda a vida espiritual tal
como se reflectird em toda a linhagem do ensinamento cristio. Cf. por exemplo Charles
de FOUCAULD, !’abjection cf. **Sur les pas de notre Seigneur Jésus” in: Qeuvres Spirituelles,
Paris, Seuil, 1958, pp. 29, 31...

21 Cf. por exemplo, Confess. VII, 17, 23: “Atque ita gradatim a corporibus ad
sentientem per corpus animam atque inde ad eius interiorem uim, cui sensus corporis

-

exteriora nuntiaret, (...) ad intellegentiam suam et adbuxit cogitationem a consuetudine,
subtrahens se contradicentibus turbis phantasmatum, utinueniret, quo lumine aspergeretur
{..)”. De seguida S.to Agostinho vai considerar a falta de uma humildade essencial e
mediadora: “Non enim tenebam deurmt meum Iesum humilis humilem nec cuius rei magistra
esset eius infirmitas noueram.” (Ibid., 18, 24; sublinhado nosso). Sobre esta humilitas cf.
supra, ns. 17,18, etc.. Cf. Jean-Marie LE BLOND, Les conversions de Saint Augustin, pp. 145
e segs..

2. De Sermone Domini in Monte (ed. A.Mutzenbecher, in: “Corpus Christianorum-
S.Latina” t. XXXV), I, 4, 11 e segs.; I1, 11, 38 e segs.. Como reconhece A.GARDEIL, art.
“Dons du Saint-Esprit”, in: Dict. de Théol. Cath. 111, col. 1764: “(...) Saint Augustin fournit
quatre solides contributions i la doctrine des dons: 1° un septénaire de grices spéciales bien
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Relacionando os pobres de espirito, os mansos, os que choram, etc.
com os diferentes significados dos dons do Espirito, Santo Agostinho vai
aplicar aos diversos ensinamentos de Jesus, desde o “ndo julgueis” a “ligio
acerca do adultério”, do “nio jurar emvio”, da “oragio”, do “jejum”, dos
“falsos profetas”, até ao ensinamento sobre o homem sapiente “que edifica
a sua casa sobre pedra”, na directa relagio com esses mesmos Dons'®.

No comego deste Tratado declara que a primeira das beatitudes
comega ab humilitate, ¢ relaciona-a com a anima timens. Depois, com o
come¢o do conhecimento das divinas Escrituras e da Piedade'™. Num
terceiro grau, que é o da ciéncia, adquire-se o consolo da tristeza. No
quarto, que declara como sendo do labor, tem-se fome ¢ sede de justiga e
& muito necessiria a fortitudo'®. O quinto grau é o da perseveranga no
trabalho, em que se d o conselho, dai a beatitude dos misericordiosos. No
sexto grau, que & o da pureza do coragio, situa Santo Agostinho a
contemplagio do Sumo Bem, como dom da inteligéncia pura e serena.
Enfim, o sétimo grau, o da sapiéncia, corresponde aos bem-aventurados
pacificos'®.

Para além de se notar a nomenclatura que refere cada um destes graus
e permite mais de perto relacionar também com os graus do De guantitate

distinct; 2° une organisation de ce septénaire; 3° une description des activités spéciales de chacun
des dons, désormais identifiées avec les vertus décrites dans les béatitudes de Saint Matthieu; 4° la
distinction trés nette des dons qui relévent de la charité et des charismes qui sont
compatibles avec le péché”. (sublinhados nossos) E neste texto de S.to Agostinho que ja
se encontra mais extensivamente tratada esta doutrina gradual que implica tal organizagio

e especificagdo dos dons do Espirito., cf. infra, n. 109.

1B Cf. Sermo Dom. in Monte, 11, 17, 58; 18:62;...1, 14, 39; I, 9, 32 (“non iurets...”);
12, 40 (“Cum autem ieiunatis...”); 3, 10 (“...com oratis”) 24, 78 (“cavete a pseudo
prophetis...”; 25, 87 (“...qui aedificabit domum...) e I, 1,... Tal relacionamento ¢
particularmente visivel na segunda parte deste “Tratado”, cf. Ibid., II, 1, 1 e segs.

ML Ibid., 1,1, 3: “Scientia inflat, caritas aedificat. Quodpropter recte hic intelleguntur
pauperes spiritus humiles et timentes deum, id est non habentes inflantem Spiritum.” E
ainda o ensinamento paulino, assim referido, retomado por S.to Agostinho no contraste
entre a sdentia e a sapientia; 1, 4, 12, cf. supra, n. 104,

5 Cf. Ibid., I, 2, 5: “Beati lugentes... conuersi autemn ad deum ea quae in hoc mundo
cara amplectebantur amittunt, (...)"; I, 4, 12: “(...) esurientibus et sitientibus saturitas
tamquam refectio laborantibus fortiterque certantibus ad salutem: Beati qui esuriunt...”

12 Cf. Ibid. 1, 4, 12: “(...) misericordibus misericordia tamquam uero et optimo
consilio utentibus, (...)”; Ibid., 4, 12: “mundis corde facultas uidendi deum tamquam
purum oculum ad intellegenda acterna gerentibus: Beati mundicordes {...)”; Ibid., 8, 12: (...)”
pacificis dei similitudo tamquam perfecte sapientibus formatisque ad imaginem dei per
regenerationem renouati hominis: Beatf pacifici...”.
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animae, deve-se notar que Santo Agostinho marca de forma aniloga a do
Sermio CCCXLVIII que o verdadeiro inicio da sabedoria € o temor de
Deus, recolhendo uma vez mais a ligio de humildade'?’.

Independentemente de outros passos deste mesmo tratado que nio
cabe aqui analisar, onde se retoma o modelo numérico de uma inteligéncia
estrutural, deve ainda referir-se a parte conclusiva do mesmo quando Santo
Agostinho declara: “propter quem numerum [septuplum] admonitus sur: etiam
praecepta ista ad septem illas referre sententias quas in pricipio sermonis huius posuit,
de beatis cum diceret, et ad illus septem operationes spiritus sancti quas Esaias
propheta commemorat”'?®, O caricter septenirio ou a correlagio coma septi-
forme operagio do Espirito Santo €, pois, entendida como um referencial
comum na doutrina dos graus.

E, embora Santo Agostinho saliente que seja a ordemdesta consideragio
tal, ou outra, o que importa é que oigamos ao Senhor, fazendo aquilo que
Lhe ouvirmos, se quisermos construir sobre a rocha, manter-se-a como
doutrina a pedagogia gradual e a convicgio de que essa estruturagio
corresponde 2 sabedoria de uma misteriosa ordem real'®.

Nota-se que o enquadramento da doutrina dos graus, porventura
contextuada pelos comentirios exegéticos ao Antigo Testamento, por
exemplo no De genesi ad litteram, ou mesmo nas reflexdes fundamentais do
De Trinitate sobre as estruturas ternirias e ainda o valor paradigmatico da

27Ct. De Ser. Dom., I, 4, 11: “Uidetur ergo mihi etiam septiformis operatio spiritus
sancti, de qua Esaias loquitur, his gradibus sententiis que congruere. Sed interest ordinis:
nam ibi enumeratio ab excellentioribus coepit, hic uero ab inferioribus; ibi namque incipit
a sapientia et desinit ad timorem dei, sed initium sapientiae timor dei est (...)”.

B CL. Ibid., 11, 25, 87; Ibid., 1, 3, 10.

12 Cf. Ivid., 11, 25, 87: “Sed siue iste ordo in his considerandus sit sine aliquis alius,
fadienda sunt quae audiuimus a domino, si uolumus aedificare super petram.” (sublinhado
nosso).

A numeragio é justificada mesmo em relagio a oitava bemaventuranga: “Hacc octava
sententia, quae ad caput redit perfectumque hominem declarat, significatur fortasse et
circumcisione octavo die in ueteri testamento, et domini resurrectione post sabbatuimn, qui
est utique octauus idemque primus dies, et celebratione octavarum feriarum quas in
regeneratione noui hominis celebramus, et numero ipso pentecostes. Nam septenario
septies multiplicato, quo fiunt quadraginta nouem, quasi octauus additur, ut quinquaginta
compleantur et tamquam redeatur ad caput (...) (De serm. Dom., 1, 4, 12).

Certasubtileza assim posta na harmonizagio dos nimeros pode até tornar-se, segundo
S.to Agostinho uma forma assaz praginitica de exprimir uma pedagogia simbdélica. Cf. De
quant. an., XXXV, 79: “Innumerabilibus enim modis eacdem res et appelari, et diuidi
possunt rectissime ac subtilissitne; sed in tanta copia modorum utitur quisque, quo se congruenter
uti existimat” (sublinhados nossos).
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héxade comum i importincia dos seis dias da Criagio, apds o que surge o
sétimo do repouso sabitico™, vem a explicitar-se de uma forma talvez
plenamente didictica no De doctrina christiana™.

Na primeira parte desta obra em que se passam em revisio justamente
as regras de exegese para o comentirio biblico, apresentam-se as diversas
chaves interpretativas, atendendo nio s6 aos quatro principais niveis de
entendimento dos signa, desde a literalidade até ao sentido anagdgico,
passando pela alegoria e pelo sentido moral, mas correlacionam-se os
diversos passos de uma interpretagio tendo em conta as atitudes que se
demandam nos diferentes graus para chegar i sabedoria',

E justamente no livro II, e no capitulo VII que, em trés parigrafos se
trata destes graus, comegando pelo “temor de Deus”, que leva a conhecer
a Sua vontade; depois o ‘amansar-se’, que é obra da “piedade” para nio

”

contradizer a divina Escritura, levando a pensar que é sempre muito
“melhor e mais verdadeiro o que ai esti escrito, embora latente, do que o
que possamos saber por nds proprios”!®,

1% Qualquer que seja o ndmero dos graus (cf. CBOYER, art. “Augustin Saint”, in:
Dict. de Spirit., I, col. 1112 ¢ segs.); F. CAYRE, “Les classifications de la vie spirituelle
d’apréssaint Augustin®”, in: Année théolog. (1945), IV, pp. 347-367; a sua estruturagio global
reflecte em Santo Agostinho uma preocupagio sistémica no préprio simbolismo numérico,
cf. infra, ns. 141 e segs. e vide supra, n. 122; vide ainda De Gen. ad lit. ¢ De Trinit. (cf. ainda
M.SCHMAUS, Die psychologische Trinitits lehre des hl. Augustinus, Miinster, Aschendorft,
1927).

131 0O texto do De doctrina Christiana, 11, 7 é ainda considerado no estudo de F.
CAYRE, La contemplation augustinienne, pp. 65 e segs., Vide, p. 65-66: “Dans cet écrit, saint
Augustin se propose d’amener son lecteur ala pleine intelligence des Livres Saints. Or, nous
savons que, pour lui, cette formation spirituelle comporte deux étapes principales: d"abord
une connaissance élémentaire qui a pour object principal la lettre de 'Ecriture, dans ses
textes Wistoriques et méme doctrinaux, surtout d’ordre moral; au-dessus d’elle, nous
trouvons une connaissance caractérisée par une sorte de super-compréhension (...). A ces
deux connaissances, correspondent deux formes de vie chrétienne: I'une, dite active (...);
l'autre, dite contemplative (...)".

B2CA. De doct. christ., 1,2, 2: “Ex quo intelligitur quid appellem signa; res eas videlicet
quae ad significandum aliquid adhibentur.” S.to Agostinho ird considerar as sete regras de
exegese de Ticonio que analisa minuciosamente em De doct, christ., 111, 33, 42 ¢ segs. Mas
j4 antes havia salientado os virios modos do signo (Ibid., I1, 1, 1 e segs.) do seu uso retbrico
e dialéctico (Ibid., 37, 55) e tanto da sua acepgio figurada alegérica, como moral (I6id., I11,
10, 14 e segs.; 25, 34 ¢ segs..). Para a ulterior organizagio dos diferentes niveis de exegese
e de compreensio do texto sagrado, cf. H. DELUBAC, L’éxegése médiévale - Les quatre sens
de I'E,‘m'ture, Paris, Aubier, 1961; t. 2; e cf. id, Histoire et Espnt, Paris, Aubier, 1950.

B Cf. De doct. christ. 11, 7, 9: “Ante omnia igitur opus est Dei timore converti ad
cognoscendum eius uoluntatem, {...)”; “Deinde mitescere opus est pietate, neque
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No terceiro grau, que € o da ciéncia, encontra o estudioso das divinas
Escrituras o amor de Deus e al encontra também a consciéncia da sua
imperfeigio, lamentando-se e dirigindo-se em stplicas para o consolo
divino®™. E neste dramatismo que comeca a entrar no quarto grau, no da
“fortaleza” em que se tem fome e sede de justica, em que se erradica o
“afecto da felicidade mortal das coisas transitdrias” e se dirige o amor na
conversio ds eternas'®.

Esta conversio a Deus, no comego de uma inteligéncia da Trindade,
ascende a um quinto grau que é o do conselho da misericérdia, onde se
encontra a tranquilidade da alma ji punficada, e se aperfeigoa no amor
petfeito e, inclusivé, no amor do inimigoe™®. O sexto grau, onde se dia
purificagio do olhar que contempla Deus, ainda que “em enigma, e como
que num espelho”, encontra-se a perfeita inteligéncia e, enfim, no grau
ultmo ou sétimo, goza-se a tranquilidade da paz nabeatitude da sapiéncia™.

De notar que, 2o longo dos trés parigrafos deste texto se tratam
respectivamente os dois primeiros graus, depois o terceiro e o quarto e,
finalmente, no Gltimo paragrafo, os trés restantes, devendo salientar-se que
o tltimo cumpre mais uma fung¢io limite, ou entio remissiva 20 primeiro

contradicere divinae Scripturae siue intellectae, si aliqua uitia nostra percutit; siue non
intellectae, quasi nos melius sapere meliusque praecipere possimus”.

B4 Ibid., 11, 7, 10: “Post istos duos gradus timoris atque pietatis as tertium uenitur
scientiae gradum, (...)""; “Necesse est ergo, ut primo se quisque in Scripturis inueniat amore huius
saeculi, hoc est temporalium rerum, implicatum longe seiunctum esse a tanto amore Dei et tanto
amore proximi, quantum Scriptura ipsa praescribit”; “Nam ista scientia bonae spei

»

hominem non se iactantem, sed lamentantem facit, (...)” (sublinhados nossos).

SCE. Dedoct. christ., 11,7,10: “(...) quo affectu impetrat sedulis precibus consolationem
diuini adiutorii, ne desperatione fragantur, et esse incipit in quarto gradu, hoc est
fortitudinis, quo esuritur et sititur iustitia. Hoc enim affectu ab omni mortifera iucunditate rerum
transeuntium sese extrahit, et inde se auertens conuertit ad dilectionem aeternorunt incommutabilem
scilitet unitatem eamdenque Trinitatem: (sublinhado nosso)

B CE De doct. christ., 11,7, 11: *“(...) in quintu gradu, hoc est in consilio misericordiae, purgat
animam tumultuantem quodammodo atque obstrepentem sibi de appetitu inferiorum
conceptis sordibus. Hic uero se in dilectione proximi grauiter exercet, in eaque perficitur; et spe
iam plenus atque integer uiribus, cum peruenerit usque ad inimici dilectionem, (...)”" (sublinhados
nossos).

YTIbid., 11: (...) ascendit in sextum gradum, ubi iam ipsum oculum purgat, quo uideri Deus
potest, quantum potest ab iis qui huic saeculo moriuntur quantum possunt.”; “Erit ergo iste sanctus
tam simplici corde atque mundato, ut neque hominibus placendi studio detorqueatur a
uero, nec respectu deuitandorum quorumlibet incommodorum suorum, quae aduersantur
huic uitae. Talis filius ascendit ad sapientiam, quae ultima et septima est, qua pacatus
tranquillusque perfruitur” (sublinhados nossos).
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grau, e sintético de todo o septenirio®®. Os dois primeiros graus: do temor
¢ da piedade, sio nitidamente preparatérios e os dois (ltimos anteriores ao
sétimo exprimem ja a plenitude da Misericordia e da Inteligéncia de Deus.
E no terceiro e quarto graus que Santo Agostinho situa o dramatismo da
passagem de um conhecimento que ainda se nio sabe a si proprio, para uma
consciéncia de si, que é o momento mais critico do reconhecimento
sincero e da possibilidade da total humildade™”.

E que o dom da ciéncia que conduz ao entendimento da Escritura, ao
abrir-se do significado da Revelagio, vai também abrir como que a
consciéncia da “falta’, do abismo de nulidade do homem que se lamenta de
si proprio quase até ao desespero. E o modo suplicante que o coloca nesse
quarto grau pelo dom de uma fortaleza Ginica capaz de manter o homem
longe desse desespero, dessa dramdtica ‘passagem pelo deserto™*.

O quarto grau aparece, entio, assim nesta Optica cOmo o momento
central, ndo apenas da passagem do terceiro a si proprio e a0 quinto, mas
COMO 0 MOINENto emque se interiorizam os trés primeiros pela consciéncia
que deve, uma e outra vez, repetir o descenso 2o temor de Deus e o

1% De facto, conclui S.to Agostinho logo apés a referéncia ao sétiino grau: “Initium
enim sapientiae timor Domini. Ab illo enim usque ad ipsam per hos gradus tenditur, et
venitur.” (De doct. christ., 11,7, 11). Remete-se, pois, ao re-comego da escala e ao seu sentido
total. Cf. supra, ns. 109 e segs.

% Em visdo esquemdtica:

De doat. Christ., 11, 7: Referéncias implicadas ds Bemaventurangas:
§11 7 Sapientia [talis filius [Dei]... qua pacatus...]

6° purgatio cordis fut ueritati...]

5° cousilium [...misericordiae)
§ 10 4° fortitudo [quo esuritur et sititur justitia]

3° scientia [...Jamentatem facit; consolationem divini)
§9 { 2° pietas [mitescere opus...]

1° tmor [... de nostra mortalitate...]

Note-se que na economia deste texto € de novo ao ritno predominantemente
ascensional, como o do De quant. an., XXXIII, que se retoma, sublinhando-se assim o
caricter pedagdgico e ascético da doutrina agostiniana, e fazendo como que depender as
Bemaventurangas de uma ascensio naqueles graus de inteligéncia espiritual da Escritura.
Saliente-se ainda o caricter meditativo do 4° grau na parte central do texto. Cf. ainda supra,
n. 100.

W Cf. (...) “quo affectu impetrat sedulis precibus consolationem diuini adiutorii, ne
desperatione frangatur, et esse incipit in quarto gradu, hoc est fortitudinis, (...)” (De doct. christ.
11, 7, 10) (sublinhado nosso), cf. ainda supra, ns. 134 e 135.
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ensinamento da humildade como principio real de ascensio, pois o temor
de Deus é o principio da sabedoria™*.

Ora, a comparagio destes diferentes graus de inteligéncia da Escritura,
até a realizagio sapiencial com aquela outra analogia entre os dons do
Espirito Santo e as Bem-aventurangas, bem assim como o seu paralelo com
os graus ji estudados do De quantitate animae suscitam dificuldades
correlacionais, quando se nio tenha presente a atengio aos tmomentos
diferenciais que se pretende entender em Santo Agostinho como uma
estrutura de estruturagdes'?. Quer isto dizer que, quer nos comentirios de

"“CF. supra, n. 138. Os trés primeiros graus, como que asimbolizarem uma triade de
observagio ascética e conhecimento de si no aperfeigoamento que culmina na coragem ou
for¢a moral (4° grau), reabsorvem-se nele e reconstituem-se, entio, na sua plena espe-
cificidade e economia sobrenatural. Aquele grau é o ponto de vista, por exceléncia, sobre
todos os estados anteriores e ainda nio referidos a radicalidade ontolégica de si proprio.
Ainda em relagio aos 3 graus subsequentes de uma ordem superveniente de Graga que
estabelece, tranquiliza, lumina ou une (5°, 6° e 7° graus), que forma como que uma triade
superior e imagem cada vez mais nitida da divindade mesma, o 4° grau funciona como
elemento mediador, porque central, da triade implicita que se forma entre 0 3°, 04° e o
5° graus na justa ligagio de aquelas duas triades. Esquematicamente apresentar-se-ia:

1° 2° 3°
I 3° 4° 5°
Il 5° 6° 7° : graus
I : triades

Momento central e essencialmente mediador.

Quanto 20 ensinamento de sucessivas triades no pensamento agostiniano, cf. A.
GARDEIL, La structure de I'dme et I"expérience mystique, Paris, Gabalda, 1927, pp. 50 e segs.,
cf. p. 163; ¢ no neo-platonismo consultem-se, entre outros, Michel PICLIN, Les
philosophies de la Triade, ou Ihistoire de la structure ternaire, Paris, Vrin, 1980; Jean PEPIN,
Théologie cosmique et théologie chrétienne, Paris, P.U.F., 1964; Paul AUBIN, Plotin et le
Christianisme - Triade plotinienne et Trinité chrétienne, Paris, Beauchesne, 1992, (pp. 45 ¢
segs.).

12 Simbolicamente poder-se-ia representar tal estruturagio complexa como segue:

(CORRELAGCAO SIMPLES)

Graus de aperfeigoamento Douns do. Espirito (8)7Bem-aventurangas
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F.Cayré, quer na perplexidade explicita de E.Gilson na aproximagio dos
graus do De quantitate animae e do De doctrina christiana, se relativiza o
nimero ¢ a estruturagio exacta de uma doutrina que se cré ter sido no
Bispo de Hipona uma preocupagio de rigor sapiencial bem mais profunda'®.

Existe por certo uma analogia entre os graus de aperfeicoamento da
alma, desde a animatio vegetativa, passando pelo sensus da alma sensitiva, e
pela ars da técnica, ou da ciéncia no sentido da alma racional, com a

(CORRELAGCAO GRADUAL)

Bem-aventurangas

7
Dons de 6
Espirito 5
7 4
graus de aperfei- 6 3
¢oamento da alma 5 2
7 4 1
6 3
5 2
4 1
3
2
1
(CORRELACAO INTEGRAL)
112134151617
7] 1 7
6 2 6
5 3 5
4 4
3 3 S
2 2 6
141 7

S Cf. E.GILSON, Introd. a ’étude de Saint Augustin, p. 159: “Augustin ne s’est donc
pas soucié d'arréter definitivement le nombre des étapes a parcourir pour atteindre la
sagesse; il ne voit aucun inconvénient a ce que chacun les compte a sa maniére, ni a les
compter Jui-méme de plusiers facons. On peut retenir trois, ou quatre, ou sept dans
I'ensemble, le schéman’en demeure pas moins sensiblement constant etse réduiten somme
i deux types principaux.” Também F.CAYRE, La contemplation augustinienne, p. 70 et
passim; ainda A. GARDEIL, art. “Dons du Saint-Esprit”, in: Diction de Theol. Cathol., cols-
1763 e segs.

Quanto a S.to Agostinho bastaria referir De gen. contra man., 1, 25, 43 (“Septem
dierum altior allegoria™); De gen. ad lit., 1V, 2, 3-4 (“De senari numeri perfectione”) e
sobretudo De doctr. christ., 11, 38, 56: “lamuero numeri disciplina cuilibet tardissimo clarum est
quod non sit ab hominibus instituta, (...) Incommutabiles regulas habent, neque ullo modo ab
hominibus institutas sed ingeniosorum sagacitate compertas”. Sobre outras referéncias a
numerologia mitico-simbdlica, cf. infra, ns. 191 e segs.
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estruturagio dos trés primeiros Dons do Espirito Santo, pois o temor
exprime-se na interioridade, dir-se-ia vegetativa da alma na vida espiritual,
o dom de piedade diz-se j2 como que uma alma sensitiva na relagio
devocional, ou seja, na sensibilidade sobrenaturalizada e, enfim, o dom da
ciéncia culmina em termos de discernimento recto aquilo que no plano da
natureza € a ciéncia provivel como arte ou conhecimento técnico'.

O quarto grau ou da virtus, isto é, da natureza moral, parece pelo seu
dramatismo corresponder ao dom da fortitudo que vem permitir culminar
a ansiedade de uma justica perfeita. Poréin, se o grau da virtude era
sobretudo o da purgagio, este dom da fortaleza representa o seu limite ji
realizado, como se se pudesse dizer que a virtude define o limiar inferior
de cada grau, cujo limiar superior do mesmo vem definido pelo Dom
correspondente’®. E este indicativo seria ji de si um sinal suficiente para

Em esquema:

Graus de aperfeigoamento da ala: Dons do Espirito:
3° ars (provavel) 3° sdentia (certa ou ‘recta’) - plano
inteligivel ou
directivo
2° sensus (afectavel) 2° pletas (devogio) - plano afectivo ou
emocional
1° animatio (vegetativa) 1° timor (implicito) - plano instintivo ou
intuitivo sensivel e
automatico
15 Assim:
dom: limite superior, perfeigio espiritual
' Sfortitudo
Virtude: 1 _uirtus . limite inferior, perfectibilidade, ou poténcia da alma

Esta amplitude “entre” a virtude ¢ dom criaria um hiato em que se reconheceria a
descontinuidade garante de cada grau da escala, como diferente e irredutivel. Por outro
lado, no que se reporta a0 4° grau mostra, por autonomdsia, como a pratica da wuirtus
descobre uma outra dimensio capazde a completar, asaber, o dom espiritual e todaa escala
do Espirito nos seus Dons préprios. O 4° grau ficaria definido como o intervalo entre o 3°
e o 5° graus.

Pretender-se-ia assim simbolizar o que segundo S.TOMAS de AQUINO, Sum.
theol. 1, 1I%, q. 68, a. 5 ad primum, refere, quando aponta a distingio entre as virtudes morais
infusas e os dons, tendo em contaa diferenga da sua operagio interior, respectivamente de modo
natural e de modo sobrenatural. Alis, j3 S.GREGORIO DE NAZIANZO, entre outros,
remetia para a caracterizagio daqueles dons como &vepyeiat do Espirito, formando um
8pyavov ITvedpar, complementar das 8Ovapet, ou uirtutes, (Orat; XL, 13, in: PG, t. 36,
col. 446 e segs.; Orat; XXXI, 29, in: PG, t. 36, col. 166 ¢ segs.). Cf. ainda infra, ns. 157

segs..
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se entender que as duas classificagdes ndo sdo utna mesma escala, mas, quando
muito, a conjugagio da mesma escala em diferentes dimensdes'*.

Dai que parega, outrossim, correlacionivel o quinto grau, ou da
tranquilidade da alma ja purificada, com a desta mesma fortitudo, tal como
sugere E.Gilson, subdividindo depois o sexto grau, ou do ingresso na
contemplagio de Deus, com os quinto ¢ sexto dons do Espirito, de
conselho e de inteligéneia, culminando o sétimo grau, ou da plena
contemplagio, no Gltimo dom, ou da sapiéncia'?’.

A hipétese que ainda Gilson sugere de que os seis primeiros dons do
Espirito Santo se possam situar todos eles ao nivel do quarto grau do
aperfeigoamento da alma como consciéncia de si ou consciéncia moral,
substituindo a interpretagio segundo a qual os dons do temor, da piedade
e da ciéncia se situariam a esse nivel, nio levanta apenas dificuldades pela
correspondéncia do dom da sapiéncia com os trés Glumos graus de
aperfeigoamento da alma, mas parece reduzir o valor analdgico da
estruturagio paralela dos dois tipos de classificagio’.

Claro esti que se seria tentado a ver na classificagio dos graus de
perfei¢io da alma um modo de reflexio que comega por varios niveis infra-

1 Cf. supra nota anterior e n. 142.

"7 Continuando a ver em esquemna, de acordo com E.GILSON, Introd. & I'étude de
S.Augustin, p. 160 e n. 1 (também em esquema):

7 contemplatio sapientia
6 Ingressio a) 6 intelligentia
b) 5 consilium
5 tranquilitas 4 fortitudo
3 scientia
4uirtus L 2 pictas
1 timor
3 ars
2 sensus

1 animatio
(De quant. an. XXXIII, 70-76) (De doct. christ., 11, 7, 9-11)
Vide ainda comentirio in: infra n. seg.

8 Cf. E.GILSON, op. dt., p. 160, n. 1: “Nous ne prétendons pas que les deux textes
coincident, ni méme qu’ils se complétent exactement de la manicre que nous indiquons.
Nous ne sommes pas absolument sdr, notament, que les six premiers dons du Saint-Esprit dans
le De doctrina christiana ne rentrent pas dans le quatri¢e degré du De quantitate animae. La
Virtus contiendrait alors les six vertus surnaturelles de Timor a Purgatio cordis, inversement
Sapientia contiendrait i la fois Tranquillitas, Ingressio, Contemplatio. Ce qui nous semble certain
c'est que, plus on scrutera de prés ces deux textes, plus on inclinera a les juger complémentaires.” (a
excepgio do itdlico no latim, os sublinhados sio nossos).
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morais, desde a consciéncia minima, até atingir apenas no quarto grau, a
consciéncia moral e, por 1550, 0 comego do bem verdadeiro. Se se fala dosdons
do Espirito Santo ou, pelo menos, de uma ordem da Graga nas virtudes
teologais ou ainda, e por acréscimo, de uma ordem de beatitudes, parece
6bvio que todos estes graus de aperfeigoamento espiritual partam daquele
patamar de advento do espiritual, ou seja, do quarto grau ou da consciéncia
moral'®,

Porém, esta distingio, que pareceria simples ao olhar técnico da
destringa entre a ‘filosofia natural’ e uma ‘teologia da Graga’, complica-se
em Santo Agostinho por uma espécie de filosofia do espiritual (do quinto ao
séumo grau de aperfeigoamento da alma e, por outro lado, como que de
uma ‘teologia da natureza’ pelas correspondéncias dos diferentes graus dos
dons do Espirito Santo com a natureza aniloga®™. O entrecruzamento
destes planos ja se notava no interrelacionamento entre ciéncia e sapiéncia,
entre inteligéncia e f€, e permite entrever como que uma triplice fungio
relacional tendo justamente em conta, por um lado, os graus de
aperfeigoamento da alma, por outro lado, os dons do Espirito Santo, e por

outro ainda, os graus das Bem-aventurangas®!.

¥ A correspondéncia seria entio:

Dons do Espirito

70
Graus de 6
aperfeicoamento 5¢
7° 4°
6° 3°
5° 2°
40 10

Cf. Supran. 142 e infran. 155
1% Veja-se:
|7
|6
|5

13
|2
i1

—_ N W AU NN

1O esquema sindptico seria entio como supra, n. 142.
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E que os graus de aperfeicoamento sio caracterizados em termos
potenciais, como vis da alma, ainda que como disposigées cuja realizagio
virtuosa dependa do concurso de actos de ordem superior.

Os Dons do Espirito Santo ndo sio virtudes infusas e assim se
distinguem em rigor mesmo das virtudes teologais, pois representam
energias, ou actos completos, da Graga, catalisadores das disposi¢es naturais
e, por essa razio até, nomediveis enl sinonimia com as mesmas'2,

Mas nio seria esta razio a suficiente para uma analogia estrutural mais
profunda que antes se pretende ver plenamente desenvolvida na passagem
do septenirio dos dons do Espirito como ‘sementes’, ao seu pleno
Slorescimento nos ‘frutos’ do Espirito e, em especial, nessa plena maturagao
que sio as Bem-aventurangas'>.

12Cf. A. GARDEIL, art. “Dons du Saint-Esprit”, in: Dict. de théol. Catho, 111, cols.
1738 ¢ segs. Cf. col. 1738: “Les dons du Saint-Esprit occupent en regard de 'action du
Saint-Esprit une place analogue a celle que les vertus morales occupent dans 'homme
naturel en regard de la raison”.; Ibid., col. 1739: “(...) dans la nomenclatura communément
adoptée des dons, le plus grand nombre, a savoir la sagesse, 'intelligence, la science et le
conseil, désignent des perfections intellectuelles (...)"" (sublinhado nosso).

A terminologia agostiniana penmite, de facto, a latitude para a analogia da virtude 3
petfei¢io do dom, do desenvolvimento natural da virtude sobrenatural, a diversa explicitagio
natural do dom sobrenatural, pois a inteligéncia, a sabedona, etc. sio activas e passivas,
incoativas € perfeitas ..., de acordo, alids, com a mogio do nivel ou grau da Graga, cf. supra,
n. 145.

13 Os dons do Espirito Santo sio hibitos sobrenaturais que se distinguem das virtudes:
“Beatitudines dicuntur solum perfecta opera, quae etiam ratione suae perfectionis magis
atribuuntur donis quam uirtutibus” (Sum. Theol. 1, II*, q. 70, 2.2) como vem a esclarecer
S.TOMAS. As virtudes realizam miodo humano o que os dons, pelo contrario, operam ultra
humanum modo - A doutrina agostiniana caracteriza esta superior operagio espiritual
evitando o escotho do quietismo mistico. Cf. De Gestis Pelag. 111, 5: “Procul dubio plus est
agi, quatn regi: quf enim regitur aliquid agit; et ideo regitur, ut recte agat; qui autem agitur,
agere aliquid vix intelligitur: et tamen tantum praestat uoluntatibus nostris gratia Salvatoris,
ut non dubitet Apostolus dicere: Quotquot Spiritu Dei aguntur, hi filii sunt Dei [Rom. 8, 14]”.
(Primeiro sublinhado nosso).

Sobre o caricter das Bem-aventurangas como ‘frutos’ da vida espiritual escutem-se
as palavras de P.Barthélemy FROGET, O.P., De I’Hubitation du Saint-Esprit dans les dmes
justes, d’aprés la doctrine de Sainte Thomas d’ Aquin, Paris, Lethielleux, 1938, p. 430: “Les fruits
du Saint-Esprit ne sontdonc pas des habitudes, des qualités permanentes, mais desactes avec
les vertus et les dons, mais ils s’en distinguent comme Y'effet se distingue de sa cause, (...)"
Ibid. p. 443: “Au sommet de la vie spirituelle, au-dessus par conséquent des actes de vertu
ordinaire, au-dessus des fruits du Saint-Esprit, se placent les béatitudes, couronnement de
I'ocuvre divine en nous, (...)”. As Bem-aventurangas sio, pois, actos perfeitos, quais “ente-
léquias” que culminam quer as “poténcias” quer os “actos”, ou energias, que sio dons do
Espirito. “Sunt enim fructus quaecumque uirtuosa opera in quibus homo delectatur: sed
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3. Correlagdo das escalas e mediagio cristica

A relagio entre o estudo das capacidades ou poténcias de aperfeigoa-
mento, como fungdes da alma, o conhecimento dos seus actos mais
perfeitos e dos seus principios teleoldgicos, como centros superiores ou
Beatitudes, conduz a0 entendimento de que o interrelacionamento da
doutrina escalonar nestas trés classificagbes se pode e deve considerar
também de trés modos: porumlado, em termos analdgicos, de paralelismo,
como ji tem sido sugerido; por outro lado, em termos graduais, isto €,
hierarquizada, como agora se sugere; e, enfim, de um modo mais
complexo, numa relagio interior duma escala noutra, numa interiorizagio
de estrutura¢des que permitem, nio apenas a rigorosa correlagio numeérica,
mas a dinimica genética dos ntimeros estruturais da sua realidade®*,

Na primeira das acepgdes estabelecer-se-ia a analogia entre a animatio
¢ O timor Dei, entre a virtus e o dom da fortitudo, ou entre a contemplatio e
o dom da sapientia, e isto s6 para referir os momentos inicial, intermediario
e Gldmo destas escalas™. Este tpo de analogia logo se reconhece,

beatitudines dicuntur solum perfecta opera (...)” (cf. S.TOMAS, Sum. Theol. I, II?, q. 70
a. 2).

> Pretender-se~ia aqui comparar aquela triplice perspectiva de anilise com o que na

técnica intelectual da tradigio escolastica se pensou a propdsito de virios tipos fundamentais
de consideragio analdgica, a saber: analogia atributionis; analogia proportionalitatis; e, analogia
intrinseca ou metaphysica (cf. CAJETANO, De Nominum Analogia, 1, 1, 3 e segs. (cf. Bruno
PINCHARD, Meétaphysique et Sémantique, Paris, Vrin, 1987, pp. 81 e segs.). Nio se quer,
no entanto, dizer que estas distingdes técnicas correspondam exactamente aquelas perspectivas
que preferencialinente se pretendem referidas ds categorias da inteligibilidade do sistema
platénico, ainda, patente e desenvolvido nos neo-platénicos, e¢ que se reflecte, em
particular, no De nat. boni, no De ord. de Santo Agostinho, cf. infra n. 170.

1% Veja-se em esquema:

A. Graus de perf. da alma: B. Escala dos Dons do Esplrito:

(cf. De quant. an. XXXIII, 70-XXXVI, 80) (cf. Serm. CCCXLVI; De Serm. de
Domin 1, 4, 11...; De doct. christ.
11, 7, 9-11)

7. Contemplatio -~ 7. Sapientia

6. Ingressio 6. Purgatio cordis

5. Tranquillitas 5. Consilium

4. Uirtus -~ 4. Foratudo

3. Ars 3. Scientia

2. Sensus 2. Pietas

1. Animatio -~ 1. Timor

Seguiu-se para identificar cada instincia a nomenclatura agostiniana (De quant. an.
XXXV, 79), adoptada por Etienne GILSON (Intr. & I’ét. de S. Aug. p. 160 e n. 1) ¢
estabelece-se o paralelo com a escala dos ‘dons do Espirito’, posto que, neste caso, em
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entretanto, impetfeito, sobretudo se se tiver em conta como as bem-
-aventurangas sio correlacionadas com os dons do Espirito Santo, mas nio
directamente com os graus de aperfeigoamento da alma. Quer 1sto dizer
que a correlagio biunivoca entre graus de perfeigio da alma e dons, e entre
dons e bem-aventurangas, nio se mantéin ao longo das varias classificagdes
univocamente ',

Alids, o proprio ensinamento da analogia, ainda que pensado a partir
do esquema participativo platoénico, no exemplarisio agostiniano, exige
a introdugio de momentos diferenciais que mostrem como nio se trata
tanto de uma economia de idéntica consideragio do diferente, quanto de
diferenciagio do idéntico'™. Por isso, dos vestigia & imago, e desta ao

hipétese de conjugagio com diversa intengio da de E. GILSON. Vide supra, ns. 147 e 148,
onde se discutiu este tema.

Apresenta-se também em quadro esta outra correlagio:

B. Dons do Espirito C. Bem-aventurangas

(v.supra quadro anterior) [Is. 11: 2-3] {Mr. 5, 3 e segs.] {cf. De serm. Dom.,
I, 4, 11...; Serm. CCCXLVII, 3)

7. Sapientia 7. “...pacifici”

6. Purgatio cordis 6. “...mundo corde”

5. Consilium 5. “...misericordes”

4. Fortitudo 4. “...qui esuriunt et sitiunt justitiam”

3. Scientia 3. “..lugentes”

2. Pietas 2. “...mansueti”

1. Timor 1. B. “humiles”

Sobre os desenvolvimentos desta correlagio em S.to Agostinho continua a remeter-
se supra, n. 142,

% Segundo a identificagio daquelas escalas: A diz-se em relagio a B; ¢ B diz-se em
relagio com C; mas entre A e C hi uma dupla mediagio relacional!

'5? Entre o(s) momento(s) inicial(is) da(s) escala(s) e os seus momentos intermedidrios,
¢ entre estes e 0s extremos das mesmas escalas estabelece-se umadescontinuidade pelo facto
de a progressio, nio s6 ir transformando grau a grau a perspectiva englobante sobre todos
cles, mas também por se dar por inversa integragio a partir daquela dimensio diferencial. Isto
¢, passa de uma actividade determinada a uma passividade, em que se descobre outra
instincia energética, ou outro plano de economia ja gratuita e espiritual. Afinal, a passagem
de um processo de discursividade dos momentos da consciéncia, para o caricter sinérgico e
“syneidético” de uma visio complexa dos diferentes graus na sua respectiva fungio e no
aperfeigoamento, j nio tanto por transitividade, degrau a degrau, mas de todos 20 mesmo
tempo e na sua especificidade, que sendo respectiva, neste momento diferencial se torna
coalescente e universal. Do ponto de vista da economia espiritual di-se como que a
mutagio da ldgica finita ‘das partes e do todo’, para a ldgica infinita de “um tudo que estd
em tudo” (Lembre-se de Anaxdgoras a Leibniz...).

Escute-se a reflexio de S.to Agostinho: “Quaerimus quippe de animae potentia, et fiert
potest ut haec omnia simul agat, sed id solum sibi agere videatur quod agit cum difficultate,
aut certe cum timore. Agit enim hoc multo quam caetera attentior”. (De quant. an. XXXV,
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modelo e a0s arquétipos, constitui-se a assimetria que permite reconhecer
a analogia, nio como o terreno confuso na acepgio negativa da regio
dissimilitudinis, mas como um ensinamento gradual que aponta para uma
hierarquizagio'®.

Se a doutrina dos graus de aperfeicoamento da alma reflecte o sentido
da confianga fundamental num plano ordenado da criagio de todas as coisas,
e a propria estruturagio numérica desses niveis exprime a revelagio do
plano dabondade do Criador, os dons do Espirito, como arvore plenamente
desenvolvida do Espirito de Jesus Cristo, da mediagio reconversivaa Deus,
aparece sobretudo caracterizada na perspectiva da Esperanga e inclinando do
movimento gradual da primeira escala a uma reconversio ascendente em
sentido inverso'’,

79). Note-se como se aponta para o caricter potencial transformacional da alma, que se
liberta do seu actus minimo, apontando progressivamente para a energia catalizadora (cf.
évépyeraaristotélica, a uirtus), como dom que aponta para a ‘enteléquia’ ou perfeigio. Nio
esconde S.to Agostinho a dificuldade, ¢ é de particular importincia o reconhecimento de
que a realizagio simultinea de todas as operagdes da alma supde, em termos conscientes,
um papel particularmente intenso da atengio (attentior).

¥ Sobre toda a hierarquia ontolégica nadoutrinaagostiniana dos signa, cf. H.SOMERS,
“Image et illumination divine”, in: August. Magister, I, pp. 456 e segs. e a propésito da
distingio entre uestigia (“semelhanga™) e imago em paralelo a piunoig e i pérelig da
tradigio platénica, Vide ainda art. ‘eix6V’, in: Theologisches Werterbuch z. Neuen Testament,
cols. 386 e segs. e recorde-se a amplissima tradigio deste tema da imago Dei também na
corrente da patristica oriental: por via de S.to AMBROSIO, a doutrina vem de
ORIGENES... Quanto 4 regio dissimilitudinis (Conf. V11, 10, 16) cf. A. SOLIGNAC, “Note
complementaire” a ed. Les Confessions (Bibl. Aug., t. 13, pp. 689-693, em que se registam
os antecedentes: PLATAO (Pol. 273 d), PLOTINO (En. 1, 8, 13...) ¢ o seu novo
aproveitamento a partir da Patristica. Cf. A. E. TAYLOR, “Regio dissimilitudinis”, in:
Archives d’Hist, Littér. et dictr. du Moyen Age, t. IX (1934), pp. 305-306; e ainda P.
COURCELLE, “Tradition néo-platonicienne et traditions chrétiennes de la «région de
dissemblance»”, in: Archives d’Hist, Littér. et doct. du Moyen Age, t. XXIV (1957), pp. 5-33.
Videnossa interpretagio: C.H.do C. SILVA “Do Sere das Aparéncias ou da diferenga ontoldgica
Jundamental” (tese policopiada), Lisboa, 1970, t. 11, pp. 406 ¢ segs., ¢ ainda M. da Costa
FREITAS, O.F.M. quanto retoma também esta tematica nas suas consequéncias no pen-
samento antoniano: “O tema da «regio dissimilitudinis» nos Sermdes de Santo Anténio”,
in: Virs. Auts, Coléquio Antoniano, Lisboa, Camara Municipal, 1982, pp. 131-140.

¥ O ciclo da “processio” (egressus, cp. npbodog) e do “retorno” (regressus, cp.

#vo80g) é normalmente entendido segundo o modelo plotiniano, em termos necessdrios e
sequenciais, completando-se a totalidade do processo por aquele movimento ‘conversivo’
(cp. &moTpogr)) ao Uno. A introdugio do tema criacionista, ¢ da diferenga ontoldgica
fundamental vem, na perspectiva cristd, e particularmente agostiniana, alterar aquela
necessidade e aquele caricter sequencial, interferindo a Transcendéncia em diversos
sentidos essenciais da ordem real criada. Assim, se na ordem da fé se compreende a criagio
e a revelagio de todas as coisas, 2 mediagio reconverte desse sentido dominante a uma
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E esta ritmica que complementa a fé bem fundada da ordem de todas
as cotsas na esperanga de um aperfeigoamento anatréptico que permite en-
tender que esta segunda escala ascenda sobre a primeira e 0 seu grau mais in-
ferior, do timor Dei, entre ja em correspondéncia com o da possibilidade do
momento conversivo da primeira escala, ou seja, o momento da virtus'®.

esperanga unitiva. O processo € anagdgico e conversivo, invertendo-se o sentido do processo. A
econoimnia das virtudes teologais, que se nao confundem com os Dons do Espirito, (pois
sendo embora gragas sobrenaturais se dispGem como poténciasaserem desenvolvidas, e nio
tanto como perfei¢Ges espirituais catalizadoras numa ordem superior das poténcias da almay),
parece simbolizar a triplice perspectiva psicologica, temporal e ontoldgica para se
reconhecer como o esquema da processio e do retorno se abre do seu ciclo para outras
dimensdes analogicas.

Como S.to Agostinho reconhece na sequéncia do ensino paulino (1 Cor, 13, 8...) a
ordem da Fé e da Esperanga, ou da Fé e do Conhecimento, estio destinadas a passar,
segundo a contingéncia ‘deste mundo’ ¢ s6 permaneceraada caridade (1 Cor, 13, 13: “Nunc
autem manet fides, spes, caritas, tria haec; maior autem ex his est caritas”. Cf. Ibid. 13, 8-
-13). Note-se como para a correspondéncia psicologica (memorna, attentio e woluntas) e
temporal (‘o que foi’; obra da Criagio; ‘o que serd’, obra escatoldgica; e ‘o que é’, obra da
Redengio) se encontram outras correlagdes agostinianas, bem assim como o sentido
hierarquizado de uma escala ontolégica. O paralelo com esta doutrina esta ainda presente
nas sucessivas triades da hicrarquia de DIONISIO, o PSEUDO-AREOPAGITA (Cel.
Hier., 111, 165 B/C e segs....) nio apenas sequenciais no processo hierarquico, mas na
propria doutrina gradual: cf. R. ROQUES, “La notion dionysienne de Hiérarchie selon le
Pseudo-Denys”, in: Arch. d’Hist. Litt. et doct Moyen /fge, t. XVII (1949), pp. 183-222 ¢ t.
XVIII (1951), pp. 5-44, sobretudo pp. 7 ¢ segs., onde se distingue nio apenas a ordem, o
conhecimento (ciéncia hierarquica) e a actividade (realizagio hierirquica), mas ainda, nesta
altima, as fungdes purificadora, iluminativa e unitiva. (Cf. DIONiSIO, PSEUDO-
-AREOPAGITA, Cel. Hier., 111, 165 B/C, 168A).

Estas trés fungdes, que por simplificagio alguns intérpretes tomaram ainda como
etapas sucessivas (cf. entre outros J. DANIELOU, Platonisme et Théologie Mystique, Paris,
Aubier, 1944), conjugam-se em cada fase do processo, em cada triade: as ordens mais
elevadas operam a perfeigio (uniio), as médias a iluminagio; e, as inferiores, a purificagio.
Alids, estas trés fungdes sio indissociiveis da propria mediagdo analdgica (cf. Cel. Hier, 168 A).
As vinias purificagbes, luminagdes e unides correspondem-se pois, nio sé em paralelo, mas
descendente ou ascendentemente, embora de modo inverso.

“Progresser dans la participation théarchique i quelque degré que ce soit, équivaudra
donc a progresser simultanément dans la purification, dans I'illumination et dans la

perfection.” (A. ROQUIES, ibid. 13).

1 Em esquema: Sapientia
Purgatio cordis
Consilium

Contemplatio .... ...|Fortitudo

Ingressio ------- Scientia
Tranquillicas Pietas
Virtus ----eeeeecmcmmemmnesmeeneeansd Timor
Ars

Sensus

Animatio
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Assim sendo, ao dom da fortitudo corresponderi a contemplagio, e todos os
dons superiores 3 fortitudo marcario a vida contemplativa em comple-
mentaridade ao dmbito dos primeiros graus definiveis na 1gica das vir-
tudes e da vida activa ou moral'®'. O concilium, a intelligentia e a sapientia
representario ji dimensdes interiores da vida contemplativa.

Mas semelhantes observagdes se poderiam estabelecer no que toca i
relagdo entre os dons do Espirito e as Bem-aventurangas, mostrando que
também de uns a outras se estabelece uma tensdo hierdrquica, embora ji nio
tanto no sentido complementar da ascensio em relagio ao descenso, mas,
dir-se-1a, numa dimensdo lateral e de conversdo a interioridade que faga consistir
na humildade de cada momento, na légica absoluta de cada nimero e de
cada instincia, a suprema compreensio amorosa da ordem universal'2,

Pode reconhecer-se como a Fé e a Esperanga encontram neste
ensinamento privilegiado da Caridade, como ji lembrava o Apdstolo
Paulo, a culminincia de todos os Dons e o ponto fulcral catalisador de todas
as escalas'®®,

Como ja se tinha referido, as virtudes sobrenaturais infusas nio se
devem confundir com a gratia gratis datae dos dons do Espirito nos seus

1% Tal complementaridade € sugerida numa diversa hipétese interpretativa por E.
GILSON, Intr. a I’ét. de S.Aug. p. 160, n. 1: ““(...) La Virtus contiendrait alors les six vertus
sumaturelles, de Timor 3 Purgatio cordis; inversement Sapientia contiendrait i la fois
Trangquillitas, Ingressio, Contemplatio”. Todavia nesta conjectura di-se uma comparagio da
escalade perfei¢oes com aescala de dons do Espirito numa ordeimn lateral, ou horizontalizante
de virios dons num mesmo grau, o que prejudica aquele principio analégico suprareferido.

12 Cf. supra nota anterior. Impde-se ainda aqui a comparagio com a doutrina
hierarquica tal como se explicita no Corpus Dionysiacum, de acordo comasleis da dvokoyia
e daovpperpio: cf. R. ROQUES, “Lanotion dionysienne de hiérarchie selon le Pseudo-
-Denys”, in: Arch. d’Hist. litt. et doct. du Moyen /ige, t. XVII (1949), pp. 183 ¢ segs. A partir
do grau rais elevado e descendendo dele caminha-se no sentido do maior niimero, como
se verd o nimero pode ser indice da ordem, cf. S. AGOST., De ord., XV, 42.... Compare-
-s¢ ainda com o ritmo dionisiano: “Le nombre des intermédiaires détermine donc le degré
d’épaississement spirituel de I'activité théarchique, aux divers moments de son expansion.”
(R. ROQUES, Ibid., t. XVII (1951), p. 18). Vide R. ROQUES, L’univers dyonisien -
structure hiérarchique du monde selon le Pseudo-Denys, Paris, Cerf, 1983, pp. 92 € segs.

191 Cor 13, 1-13; veja-se a andlise proposta por A. GARDEIL, La structure de dme
et Uexpérience mystique, Paris, Gabalda, 1927, t. I, pp. 50 e segs.; pp. 77 ¢ segs., quando se
refere a0 ensinamento das triades psicolégicas 3 unagem da Trnitas segundo a concepgio
da mens augustiniana. De notar que ¢ amor vai ser entendido como memoria e também
uoluntas, naacepgio transformante e ascendente das diferentes estruturas ‘trinitirias’ daalma
de acordo com a doutrina agostiniana. A correspondéncia com o sentido mediativo, central
do dom da caritas deve ser sublinhado. Vide De Trin. X, 3; XV ¢ X, 7; ainda Confess., X111,
9. e ainda a significativa reflexio em Sol, I, 7, 14.
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carismas especificos'®. Porém, cumprema fungio central interrelacionante
das diferentes classificagdes septenarias como expressio trinitiria do
proprio Deus na alma e a cobrirem o hiato quase nulo e, afinal infinito, que
existe ndo apenas entre cada grau e outro, mas sobretudo naquele seu ponto
central que permite prosseguir na escala ou dimensionar noutro sentido o
progresso espiritual'®s.

Assim, quando se verificou que a virtus representa como que o limiar
inferior do que deve ser culminado nesse mesmo intervalo central da escala
pelo timor Dei, estar-se-ia a reconhecer que entre a virtude e o dom surge
o intervalo que demanda a efectiva presenga da Graga como (nica
dimensio catalisadora e, de facto, realizante da ascensio espiritual'®.

E isto que Santo Agostinho reflecte, quando, abismando-se na medi-
tagio do mistério da Incamagio do Verbo, reconhece o logro da aparente
ascensio espiritual dos platdnicos, que vird mais tarde, no De Civitate Dei,
a caracterizar como ‘daiménica’”. E que nio basta, como diz nas “Con-
fissdes”, ver o cimo do monte, contemplar intelectualmente onde se quer

16 As virtudes sio forgas potenciais, como a prépnia palavra indica (uirtus de acordo
com a consideragio estbica e aristotélica de £Eig ou habitus) o que supde ainda na
perspectiva cristi e agostiniana o frabalho de desenvolvimento do dom dessas forgas. Sao
virtudes sobrenaturais infusas, mas restam ser desenvolvidas, como sementes que hajam de
florescer na plenitude da vida da Graga. Paraa distingio escolastica das virtudes sobrenaturais
infusas ¢ dos dons especificos do Espirito (cf. ainda 1 Cor 14, 1 e segs.) ¢ A. GARDEIL,
art. “Les dons du Saint-Esprit”, in: Dict. de Théol. Cath., 111, cols. 1763-4; e videS. TOMAS
DE AQUINO, sintese in: Ibid., cols. 1775 e segs.

15 A f¢, a esperanga e a caridade constituem-se como imagem da economia trinitiria na
alma, fazendo com que a cooperagio desta se dé nela numa plena realizagio espiritual. Tal
perfeigdo permite compreender como a progressio da escala de perfeigSes é ent cada momento,
nesta outra economia, englobante da escada inteira, ou, como, por outro lado, cada degrau
aglutina em si o hiato da real Transcendéncia que apenas a Graga se permite colmatar, A
condigio consciente desta operagio transcendente da-se a partir do ponto interimediario da
escala, ou seja, a partir do momento em que a uirtus, isto €, i consciéncia moral advém,
dramitico embora, o comego de umn discernimento de caminhos de realizagio do humano.
Cf. De gen. ad lit. X1, 13-14 ¢ 28; De civ. Dei, XIV, 28... cf. G. BARDY, art:
“Discernement des esprits” in:_Dict. Spirit., t. III, cols. 1250 e segs.

1% A relagio entre a virtude como poténciae o dom como acto perfeito ou enteléquia,
ou realizagio da plenitude espiritual, supde a dimensio catalisadora do acto, ou: energia
realizante. Cf. ainda A. GARDEIL, op. dt., t. I, pp. 153 ¢ segs.

7 Cf. De civ. Dei, X, 10: “O theurgia praeclara! o animae praedicanda purgatio! Ubi
plus imperat immunda inuidentia, quam impetrat pura beneficentia: immo uero malignorum
spirituum cauenda et detestanda fallacia, et salutaris audienda doctrina”. (sublinhados nossos)
Cf. ainda In Ioh. Ev., 1, 7: “Ergo ex montibus uenit uobis auxilium, ut haec uel audiretis;
sed nondum potesti intellegere quod audistis”.
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chegar, mas mais importa saber realizi-lo sem se perder por ‘caminhos que
nio levam a parte alguma’'®,

E na consciéncia da iniciagio cristd ao sentido da Incarnagio do Verbo
como Unico mediador que advém a reflexio agostiniana sobre este

momento diferenciador da escala, dir-se-ia esta ‘porta estreita’ pela qual

apenas se pode entrever o Reino dos Céus'.

Era ji convicgio agostiniana, por exemplo no De natura boni, e desde
0 De ordine, que todas as coisas estio harmonicas, feitas no Bem ontoldgico,
advogando-se nio apenas a solugio neo-platdnica para o problema do mal
como privagio, e a critica complementar aos Maniqueus, mas ainda a
tendéncia para o simbolismo pitagorizante dos nimeros e das medidas
dessa cria¢io ordenada'”. No Denatura boni diz Santo Agostinho que Deus
¢ o Autor de todos os bens, grandes ou pequenos, de todas as formas, ou
ainda de todas as ordens, grandes ou pequenas''. A afectagio da ordo,

18 Cf. Confess. VII, 20, 26: “(...) discernerem atque distinguerem, quid interesset inter
praesumptionem et confessionem, inter uidentes, quo eundum sit, nec uidentes, qua, et uiam
ducentem ad beatificam patriam non tantum cernendam sed et habitandam.” (sublinhados
nossos). Note-se que o dramatismo da busca da verdade em S.to Agostinho se reflecte
analogamente em muitos outros pensadores como Pascal ¢ até o préprio M. HEIDEGGER
(cf. Hslzwege, Frankfurt, V. Klostermann, 1963¢), e em numerosos pontos de inspiragio em
anotagio.

19 Cf. Confess. V11, 18, 24: “Et quarebam uiam comparandi roboris, quod esset
idoneum ad fruendum te, nec inueniebam, donec amplecterer mediatorem dei et hominum,
hominum Christum lesum [1 Tim. 2, 5], qui est super omnia deus benedictus in saecula [Rom. 9,
5], uocantem et dicendum: ego sum uia et ueritas et uita (...) [Ioh. 14, 6]”; Ibid. VII, 20, 26:
“Garriebam plane quasi peritus et, nisi in Christo, saluatore nostro, uiam tuam quaererem,
non peritus, sed periturus essem”.

0 Cf. De nat. boni, I, 1: “Summum bonum, quo superius non est, Deus est; ac per
hoc incommutabile bonum est, ideo uere aeternum et uere immortale. Coetera omnia
bona non nisi ab illo sunt sed non de illo.” Refutagio do dualismo maniqueu. Cf. Ibid., 11,
2 e segs.. Sobre toda a questio do mal, tratada em variadissimos textos de S.to Agostinho,
vide por exemplo, De nat. boni, IV, 4: ““... malum, quod nihil aliud est quam corruptio uel
modi, uel speciei, uel ordinis naturalis”; De lib. arb., 1, 16-18...); cf. Régis JOLIVET, Le
probléme du mal d’aprés Saint Augustin, Paris, Beauchesne, 19363, pp. 61 e segs. Para a
compara¢io com Plotino, ainda ibid. pp. 129 e segs. ¢ D. J. O'MEARA, Structures
hiérarchiques dans la Pensée de Plotin, Leiden, Brill, 1975, pp. 103 e segs; Jean-Michel
CHARRUIE, Plotin lecteur de Platon, Paris, Belles-Lettres, 1987, pp. 127 e segs. Sobre o que
Santo Agostinho vai tirar da ligio platénica, cf. Confess VII, 10 e 11.

" CK. De nat. boni, 111, 3: “Nos enim catholici Christiani Deumn colimus aquo omnia
bona sunt, seu magna, seu parva; a quo est omnis modus, seu magnus, seu paruus; a quO
OImNis species, SCU MANA, Seu Parva; a quo omnis ordo, seu magnus, seu paruus” (sublinhados
nossos). Cf. B.ROLAND-GOSSELIN, St Augustin, La morale chrétienne, in: “Bibliotheque
Augustinienne”, t. 1, pp. 525-527. Vide ainda, De ord. 1, 9, 27...
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modus e species, como parafrase do Deus que fez todas as coisas por “conta
peso e medida”'"?, parece esclarecer que ao sentido ordinal se deve ainda
complementar os modificativos, retraindo ou alargando cada grau da
ordem, e ainda especializando-os, 1sto €, estabelecendo seriagdes numéricas,
do mais geral a0 mais especial, do composto ao simples, correspondendo
assim a variagdo da espécie ou forma, ao nlimero de seres ou de instincias
dentro de cada grau.

Ainda neste texto Santo Agostinho acrescenta o critério de perfeigdo
ontoldgica, como sendo o da mais completa determinagdo segundo a ordem, a medida
e o nimero, nio sd permitindo entender o mal como desordem, mas,
complementarmente, estabelecer a regra segundo a qual “é preferivel uma
natureza superior, ainda que corrupta, do que uma natureza inferior nio-
-corrupta”, o que naturalmente aponta para a grandeza do aperfeigoamento
possivel da alma e para a dignidade maior do homem em relagio is
naturezas estabilizadas e perfeitas face ao seu proprio grau'”.

7 Esta férmula vulgar retoma por ordem diferente o versiculo do ‘Livro da
Sabedoria’: cf. Sap. 11, 21 *(...) omnia in mensura, et numero, et pondere disposuists; (...)”. Tal
citagio feita a partir da Vulgata (que alids numera diferentemente o versiculo em relagio a
versio grega dos ‘Setenta’ (v. 20) deixa ainda reconhecer o eco sapiencial helenizante desta
férmula do deutero canénico. Vide na versio dos ‘Setenta’: (...) mdvta uétpo kot dpbud
kol o1aBud diétabag (Sap. 11, 20), que remete para toda uma triddica consideragio no
enunciado dos parimetros de ordenagio do real. Bastaria lembrar a doxografia de
Aristételes sobre a classificacio das diferengas entre ‘os dtomos’, segundo a doutrina dos
Atomistas, para retomar aquela terndria perspectivagio: cf. Metaphys., A, 4, 985 b, 14-
-15:"(...) tlig Srapopdc aitiag 1®v dAAov elvar pdowv. tadtag pévrot tpeig elvar
Aéyovor gyfiua te kel 1€y kol Béov (...)” (sublinhados nossos). Alids, a ‘figura’, a
‘ordem’ e a ‘posigio’, ndo deixam de ter ainda analogia com os principios de ordenagio
segundo Santo Agostinho: a species, a ordo, o modus. Referindo-se a primeira ao principio
formal que na representagio fisica é analogado 2 figura; correspondendo-se a segunda na
prépria nomenclatura; e o terceiro interpretando a Bo1g, elaborivel como ‘situagio’ ou,
na tibua das predicagbes categoriais (ARIST. Cat., VI, 6 b 13 e segs.), depois entendivel
em termos modais como positio (ou dis-positio), numa tradigio pensante que se atesta até
KANT (Kritik der retnen Vernunft, A 598/B 626...: cf. M. HEIDEGGER,, Kants These iiber
das Sein, Frankfurt, V. Klostermann, 1963). No entanto, na intencionalidade biblica
daquela férmula pretende-se antes significar o plano providencial, cf. Is. 40, 12 e, ainda Job
28,25-26. Também M. 5, 36; 10: 30; “Vestriautem et capilli capitis omnes numerati sunt”,
e S.AGOST., De serm. Dom., 1, 17, 52.

Vide ainda: De Mus., V1, 17, 58: ““(...) supra quam rationales in intellectuales numeri
beatarum animarum atque sanctarum, legerm psam Dei, sine qua folium de arbore non cadit,
et cui nostri capilli numerati sunt, nulla interposita natura excipientes, usque ad terrena et inferna
iura transmittunt”. (sublinhado por nés).

"2 Cf. De nat. boni, 111, 3: “Omnia enim quanto magis moderata, speciosa, ordinata
sunt, tanto magis utique bona sunt: quanto autem minus moderata, minus speciosa, minus
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Reconhece-se aqui como que a ‘economua’ do pecado, o ensinamento
da humildade pela consciéncia da finitude, retomando-se o sentido fun-
damental da via purgativa como a condigio necessiria para a realizagio
espiritual'’.

Ora, este ponto intermediirio, esta ‘porta estreita’, como se disse,
entre a unidade perfeita de Deus e multiplicidade de todas as criaturas liga-
-se indefectivelmente 3 propria nogio de unidade como determinante do
problema da ordem'”. Trata-se do ensinamento ainda neoplaténico do
Uno, nio apenas na irredutibilidade intelectiva, como sinal de Trans-
cendéncia, mas como unidade participada em todas as coisas que, para
serem, tém de ser a seu modo unas'’s.

E esta exigéncia que leva Santo Agostinho no De Ordine a considerar
que apenas na globalidade se pode entender a ordem, o que, por outras
palavras e segundo o método agostiniano equivale a dizer que, se o homem
nio entrar em si mesmo e pela unificagio da alma for capaz de contemplar
a unidade da ordem, a fragmentagio do seu espirito hi-de estithagar em
visdes ¢ fragmentos incongruentes o conjunto do real'”.

ordinata sunt, minus bona sunt.”” Mas, se esta é a lei de proporcionalidade da perfeigio,
complementarmente hi-de valorizar-se o principio da prépria hierarquia: “Fieri autem
potest ut quaedam natura, quae modo et specie naturali excellentius ordinata est, etiam
corrupta melior sit adhuc quam est incorrupta altera, quae minore modo et specie naturali
inferius ordinata est.”” (Ibid. V, 5). Sobre esta temitica cf. Emilie ZUM BRUNN, “La
dialectique du “magis esse” et du “minus esse” chez Saint Augustin”, in: P. M. SCHUHL
e P. HADOT (eds.), Le Néoplatonisme (Colloq. Intern. du C. N. R.. . ; Royaumont 9-13
juin 1969), Paris, C. N. R.. S, 1971, pp. 373-380 (seguido de “Discussio”). De salientar
a posigio critica de E.ZUM BRUNN em relagio i interpretagio de A. de SOLIGNAC
e at¢ 3 de M. BLONDEL (L’étre et les étres, Paris, 19632, pp. 189...) que minimizaram o
contributo neoplaténico naquela dialéctica de npbodog ¢ de ématpoer.

Y Cf. De nat. boni, VII, 7; IX, 9 e ainda XX XIV, 34 e segs.; Confess. VIII, 7, 17 e segs.

™ Cf. De ord., 1, 1, 2: “Nihil enim aliud minus eruditis hominibus accidit, qui
universam rerum coaptationen atque concentum imbecilla mente complecti et considerare
non ualentes, si quid eos offenderit, quia suae cogitationi magnum est, magnam putant
rebus inhacrere foeditatemn”,

% Cf. Deord., 11, 18, 48. Cf. O. du ROY que salienta umaaproximagio plausivel com
PLOTINO (En. VI, 6, 9...) a proposito deste sentido ‘unitirio’ da unidade, entretanto,
presente em todas as coisas: L'intelligence de la Foi en la Trinité selon Saint Augustin, Paris, 1966,
pp- 139ens. 2¢3. VideaindaJohn]. O’MEARA, “The Neoplatonism of Saint Augustine”,
in: Dominic}. O'MEAR A (ed.), Neoplatonism and Christian Thought, Norfolk (Virginia, U.
S. A)), Int. Soc. for Neoplatonic Studies, 1982, pp. 39-40.

1 “Cujus erroris maxima causa est, quod homo sibi ipse est incognitus. Qui tamen
ut se noscat, magna opus habet consuetudine recedendi a sensibus et animum in seipsum
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Nio sendo aqui ocasiio de estudar o tema da ordemn em Santo
Agostinho, mas apenas de o referir como preocupagio que contextua a
questio do escalonamento do real, bastari neste sentido salientar que a
ordem parcce corresponder aquilo que utilmente wnduz a Deus, como se
tal pragmatismo providencial pudesse identificar-se como reconhecimento
do encadeamento causal de todas as coisas a partir da causa primeira'”™®. O
papel da memoria na manutengio destas diversas dimensdes, € como
exercicio de uma memoria Dei — tema que também aqui nio cabe
desenvolver —, serd de primordial importincia para a realizagio daquela
unidade'”.

Esta compreensio do sentido da escala dos graus da realidade pela
nog¢io unitiria da ordem constitui o proprio método da sabedoria, 3 qual nio
deve aspirar senio aquele que possua a dupla ciéncia da correcta disputa e
das poténcias dos nimeros'®. A dialéctica, ascendente ou descendente, é
o ensinamento gradual que deve ser complementado pelo estucdo dos
nameros que rigorosamente determinam aqueles mesmos graus. Afinal,
como ji desde a primeira parte do De ordine se afirma, a questio fun-
damental de toda uma escala da-se no reconhecimento da relagio entre os

seus extremos que sio, no limite, 0 Uno e a multiplicidade™!.

colligendi atque in seipso retinendi.” (De ord. 1, 1, 3). E Santo Agostinho acrescenta este
sentido unitivo na compreensio universal (Ibid., 1, 2, 3) como uma forma estética e de
comsideragio ordenada de todas as coisas.

1% 4 primeira defini¢io proposta no De ord. 1,9, 27: “Ordo est quem si tenuerimus
in uita, perducet ad Deum, et quem nisi tenuerimus in uita non perueniemus ad Deum.”
Mais tarde, S.to Agostinho hi-de precisara ordo como plano da prépria intervengio de Deus
(Ibid., 11, 1, 1); cf. ainda De dv. Dei, XIX, 13, 1.

1 Nio é apenas ameméria ‘psicolégica’ que ainda nio constitui um saber (“Dixienim
non quae intellectu comprehendi, sed quae undecuinque collecta memoriae mandaui, et
quibus accommodaui quantam potui fidem: scire autem aliud est.” (Sol., I, 4, 9). Vide
também De quant. an. XXVI, 49; mas a memoria, como reminiscéncia eidética do essencial:
cf. Contra Acad. 111, 18, 4; e sobretudo Confess. X, 24, 35, et passim. Vide infra ns. 196 ... .
Cf. LOPE CILLERUELO, “La Mistica de la dMemoria Dei» en San Agustin”, in: Estudio
Agustiniano, 8 (1973), pp. 401-448.

1 Cf. De ord., 11, 18, 47: “Ad istarum rerum cognitionem neminem aspirare debere
sine illa quasi duplici sdentia bonae disputationis potentiaeque numerorum.” (sublinhado nosso).
Ibid, 11, 19, 50. Bem entendido, isto para além das consideragoes de virtude, ja de si dom
também, para a “visio de Deus”; cf. Solil., I, 6, 12...

8. Cf. De ord., 1, 2, 3. Ainda ibid., 11, 18, 48. O problema das mediagses constitui
inclusivamente a preocupagio pedagdgica de S.to Agostinho, quando propde a ordenagdo
progressiva como forma de aperfeigoamento interior: Ibid., 11, 19, 50: “Gradatim enim se et
ad mores vitamque optimam non iam sola fide, sed certa ratione perducit. Cui numerorum
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Entra-se assim no conhecimento de uma doutrina justificativa da
propria escala. Os antecedentes de toda esta problematica sio, por certo,
comuns i tradigio platdnica, quer na referéncia aos diferentes niveis de
conhecimento, tio tipicamente expressa na ‘alegoria da linha’ numa
divisio quaterniria assimétrica que se complica, se se tiver em conta as
dimensdes intermedidrias, formando também um septenario,’®?, como,
por outro lado, também se encontra dito a propdsito da doutrina
cosmologica do “Timeu”, quer ainda na referéncia que neste Gltimo texto
se faz 4 relagio entre os ‘géneros supremos’, entre o idéntico e o diferente
ou, numa palavra, quando se fala no modelo triddico de toda a harmonia,
¢ que numa série importa essencialmente encontrar o termo médin'®,

Mas, posto que toda esta doutrina seja conhecida nos diversos
desenvolvimentos da tradigio platdnica, a reflexo atenta que Santo
Agostinho dirige sobre este tema, hi-de mostrar o novo plano do sentido
da mediagdo entendido em termos cristios'™?,

uim atque potentiam diligenter intuenti nimis indignum uidebitur et nimis flendum, per
suam scientiam uersum bene currere citharamque concinere et suam uvitam seque 1psam

strepitu dissonare.”

Cf. A. SOLIGNAC, “Réminiscences plotiniennes et porphyriennes dans le débutdu
De ordine de saint Augustin®, in: Archives de Philos. 20 (1957), pp. 463-464.

182Cf. PLAT., Rep., V1,509 d, e segs.: “toivov ypoapphv diye tetpunpévnv Aafov
dvica tufjpata, ndiv tépve Ekdrepov tufina dva’ 1oV adtdv Abdyou (..)7. A divisio
em partes iguais di-se segundo uma razio (ldgos), que se mantém como critério na
subdivisio, e, embora nio esteja identificada a natureza do sector maior, ou do menor, do
ponto de vista de uma progressio a menor que b, figurar-se-ia:

|a | | b | esubdividindo, pelo mesmo critério, a’<b’
|a_] | b | [a” | [bZ |
| | Il @<
a b
Resumindo estas hipéteses obter-se-ia uma progressio: [a’ . b’} . [a” . b”] tornando-
-se estes varios momentos numerados: 1234567

como as partes ¢ os ‘intervalos’ da progressio, formando, portanto, um septenario.

18 Cf. PLAT., Tim. 35 a e segs. Vide ainda ibid., 31 b: Abo 8¢ pdve xardg
ovviagtacBar tpitov xoplg 6v Suvatdy Seopdv ydp &v pnéow Jel tva dugoiv
cuvayayév yiyveoBair. Cf. entre outros, A. E. TAYLOR, A commentary on Plato’s
Timaeus, Oxford, Oxf. Clarendon Press, 1962 reed., pp. 106 e segs. Videainda ibid, pp. 95-
-96; Th. HEATH, A History of Greek Mathematics, Oxford, Oxf. Clarendon Pr., 1921, t.
I, pp. 294 e segs e veja-se ainda com interesse, L ROBIN, La théorie platonicienne des idées
et des nombres, Paris, Vrin, 1908.

8 Vejam-se os estudos recentes sobre a tradigio aritnoséfica neo-platdnica: J.

BERTIER, L. BRISSONS, A. CHARLES, J. PEPIN, H.-D. SAFFREY, A.- Ph-
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A relagio imanente Uno-Miultiplo, ou a0 modo gradual de entender
nas diferentes partes, segundo a doutrina da participagio plotiniana, a
integragio do todo'™, contrasta o que Claude Tresmontant designa pela
“Metafisica do Cristianisio” pelo sentido irredutivel da transcendéncia da
Criagio, criagio da propria matéria como algo de bom, numa perspectiva
que perturba a hierarquizagio dos graus de aproximagio do Uno, pois a
Transcendéncia de Deus é tio transcendente ao espirito, como 4 matéria'®.

Na perspectiva agostiniana salvaguarda-se a infinitude desta trans-
cendéncia, mas utiliza-se o esquema participativo para entender a relagio
do diverso'’, percebendo que o plano dos diferentes seres nio é arbitririo

SEGONDS eds. e comentadores de “Plotin-Traité sur les Nombres”; A. CHARLES-
SAGET, L’Architecture du Divin-Mathématique et Philosophie chez Plotin et Proclus, Paris,
Belles Lettres, 1982, ¢ o seu interesse no reflexo sobre as influéncias agostinianas.

S Cf. por.ex. PLOT. En.,V], 6, 1. A multiplicidade face 2 unidade deve ainda possuir
em si mesmo esse principio unitivo: “kal ndvtn pev oreprokbpevov v 17} yboeL Tob
Evde mAfifog yiveaBat, odk dvrog 1ol dAho pds dAAo pépog adtol dvobviog™. B
interessante notar a interpretagio que faz Vincenzo CILENTO (em “Stile e sentimento
tragico nella filosofia di Plotino™, in: Le Néoplatonisme, ed. cit., pp. 37-42) em que contesta
uma aproximagio de mistica ‘lirica’ d maneira da tese orientalizante de E. BREHIER,, sobre
Plotino (cf. La philosophie de Plotin, Paris, Vrin, 1961, pp. 107 e segs.), ou ainda de uma
mistica agostiniana: “(...) ma non somiglia in nessum modo né al grau sabato agostiniano
della Civitas Dei, né al colloquio ostiense tra Agostino e Monica, né ai danterchi “pensieri
contemplativi”, (op. «t., p. 40). E acrescenta V. Cilenti a sua tese original: “Per contro si
tratta di una mistica che vorrei definire dionisiaca, tragica (...)”. (Sublinhado nosso).

18 Cf. Claude TRESMONTANT, La métaphysique du Christianisme et la naissance de
la philosophie chrétienne- Problémes de la Création et de I’Anthropologie des origines & Saint
Augustin, Paris, Seuil, 1961, pp. 108 e segs. ¢ 234 e segs. Videainda ibid., p. 61 e p. 44: “La
multiplicité des étres individuels procéde de I'Unique créateur en vertu d’un don créateur
qui les pose individuels. Il n’y a pas “individualisation” par un principe matériel négaaf
d’une unité primitive, mais création d’étres distincts et individuels. La distinction n’est pas
un mal, I'expression d’'un péché précosmique, mais oeuvre créatrice voulue jugée, bénie.
La différentiation fait partie de la création en tant que telle” (sublinhado nosso).

A transcendéncia como processo diferenciador nio vem justificada pela metifora dos
intervalos da realidade multiplice, mas como realizante de todos e cada um desses ‘degraus’
de infinitude. Vide: De nat. boni, XXV, 25 e segs. Lembrar-se-ia, a propésito, a perplexidade
de uma reflexio de B. PASCAL, Pensées, 72 (ed Brunschvicg) = 199 (ed. Lafuma): “Dans
lavue de ces infinis tous les finis sont égaux et je ne vois pas pourquoi asseoir son imagination
plutét sur un que sur I'autre.” E, todavia, existe também uma ordo na criagio, nio porque
cla se tenha de dar segundo uma ordem (necessiria entio), mas ordo amoris, da beleza
desejada por Deus em todas as coisas (De nat. boni, I, 1 e segs.): os graus de bondade e de
exceléncia sio, por conseguinte relativos, mas ordenados também ao Absoluto da sua
mesma criagio (cf. ibid., XIV, 14).

87 A diferenga entre aquele sentido de infinitude transcendente e integrativa (vide
PLOT., En. VI, 6, 2...) ¢ o que poderia ser, a0 modo aristotélico, a infinitude como
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perante uma anénmima infinitude, mas estruturado e indivi-duado a cada
momento pelo Deus relacional e amoroso, em st mesmo Uno e Trino, que
estrutura todas as cosas do melhor modo'™. Quer isto dizer que a doutrina
gradual nio € tanto tomada como uma escada para subir ao céu, quanto
como a escala que manifesta uma visio em Deus, uma estruturagio
absoluta, dir-se-ia a escada pela qual Deus desce 20 Homem'™.

desagregagio indefinida, ou ilimitagio e imperfeigio do real (cf. ARISTOT. Meiaph, K,
10, 1066 a, 35 e segs.; A, 7, 1073 a, 10; ainda [, 4, 1007 b 28...) ¢ L. ROBIN, La théore
platonicienne des Idées et des nombres d’aprés Aristote, Paris, 19081, reed. Hildesheim, Olms,
1963. No geral cf. R. MONDOLFO, L'infinito nel pensiero dell’ Antichita classica, Firenze,
Nuova Italia, 1956, pp. 455 € segs.; ¢ pp. 519 e segs.. ]. BERTIER, L. BRISSON, A.
CHARLES... (eds.), “Introduction” a PLOTIN - Traité sur les Nombres (En. VI, 6 [34]),
Panis, Vrin, 1980, pp. 29-30.

O tema estava j4 presente como uma preocupagio quase dramditica na questionagio
intelectual desde a juventude de Santo Agostinho. O argumento da infinita divisibilidade
do espago ou do tempo, o caricter ilimitado da corporalidade no préprio ritmo da
argumentagio dicotémicaao gosto zenoniano e na tradigio das aporias eledticas, documentado
nas perplexidades do De immort. an., 7, 12 (“Potest igitur infinite caedendo infinite minui,
et ideo defectum pati atque ad nihilum tendere, quamvis pervenire nunquam queat.”)
testemunha-se ji também na célebre Carta ao seu amigo Nebridius, em 387 (como
justamente tefere P. de LABRIOLLE em n. 3 ed. do De immort. an. da “Bibliotheque
Aug.”, t. V, p. 192, n. 1), na qual se encontrari ainda uma provivel influéncia de Plotino
quanto 3 concepgio do infinito (cf. En VI, 4 ¢ 5 ¢, sobretudo, VI, 6, 2; VI, 6, 17...) Cf.
S.AGOST,, Ep. 3, 2, ¢ oestudo de Pierre HADOT, “Numerus intelligibilis infinite crescit,
Augustin, Epistola, 3, 27, in: Divinitas, 11 (1967), pp. 181-187.

1% O principio da ordenagio universal corresponde ao modo ‘como Deus governa
todas as coisas’ (cf. De ord. 11, 1, 1), isto é, a multiplicidade criada é criada como ordem,
segundo os diversos aspectos da estruturagio, (cf. infra, n. 155). A ordem supde uma
consciéncia sapiencial unitiva (De ord. 11, 18, 47...) que a compreenda como plano de
conjunto em que cada elemento se relacione com os demais, de acordo com uma razdo
universal (Ibid., 19, 50): Ordem, portanto, nas coisas, € ordem consciente também.

%1 6 tema bem conhecido da ‘escada de Jacob’ (Gen., 28: 12-13), da *via’ ou do
‘sulcar’ em direcgio ao Céu (cf. hebr. sullam, provavelmente do assirio sillu). Variadissimnas
foram as glosas deste tema da escada (scala, ou xAlpa) desde os primeiros Padres e mesmo
de Filon, o Alexandrino. Parece especialmente relevante na tradigio oriental o Liber
Graduum (ed. M. KMOSKO, in: Patrologia Syriaca, t. 3, Paris, 1926, pp. 445-582), no inicio
do século V, em que sio ja enunciados os diferentes niveis da vida espiritual.

O tema biblico é com frequéncia apenas tomado como pano de fundo de um
escalonamento das virtudes (cf. G. PENCO, “Un tema dell'ascesi monastica: la scala di
Giacobbe”, in: Vita monastica, 14 (1960), pp. 99-113) e lembrem-se os ‘salmos graduais’),
ou das condig¢des da ascensio espiritual retomando-se o simbolismo helénico da viagem de
retorno ao Uno (dvodog) (Vide, lugares classicos: PLAT. Symp., 211 c: “del dnaviévan
donep EnavaPacpois ypduevov (...)”"; Poimandres 1, 24-26 (in: A. E. NOCK e A.-].
FESTUGIERE (eds.), Corpus Hemmeticum (Paris, Belles Lettres, 1960), pp. 15-16.
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Arelagio do Uno e do multiplice é assim perpassada pela transcendéncia
que faz com que nio se estabele¢a uma sucessio simples de grau a grau, mas

Sobre toda esta tematica cf. A. FESTUGIERE, Contemplation et vie contemplative selon
Platon, Paris, Vrin, 1936, pp. 82-249. E neste contexto ascético e gndstico do simbolo,
convertido agora i meditagio cristd, como alids, indirectamente S. Jerénimo (Ep. 3, 4; PL,
22 col. 333..) e S.to Ambrdsio, In Lucam 5, 47-73; PL, 15, col. 1649-1655) reflectem
aduzindo ji o tema dos dons espirituais, das Bem-aventurangas, que Santo Agostinho
havera, por exceléncia de desenvolver. Cf. supra, ns. 153 e 155.

Apesar disso nio se deve minimizar a importincia contextual daquela tradigio
extitica e gndstica, neoplatdnica ou nio, que se torna predominante no clima das
preocupagdes do homo religiosus do final da Antiguidade (Cf. Peter BROWN, The Making
of Late Antiquity, Harvard, H.Univ. Pr., 1978, trad. franc. com pref. de Paul Vergne, pp.
21 esegs.; Videainda E. R. DODDS, Pagan and Christian in the Age of Anxiety, Cambridge,
Camb. Univ. Pr., 1965, e A.—j.FESTUGIERE, Hermétisme et Mystique Paienne, Paris,
Aubier, 1967).

Para um equacionamento recente desta tradicio xaméanica (M. ELIADE; Le Chamanisme
et les techniques archaiques de I'extase, Paris, Payot, 19682; ¢ ainda F. M. CORNFORD,
Principium Sapientiae. The Origins of Greek Philosophical Thought, Cambridge, Camb. Univ.
Press, 1952) no seu eventual entrecruzamento com o gnosticismo helénico e mesmo com
osimbolismo penetrante nalinguagem de escritores cristios (como Tertuliano, Origenes...)
até aos seus ulteriores desenvolvimentos na tematica islimica (cf. o célebre mi'rdj
(="ascensio”, cp. ‘viagem nocturna’ isrd’) ou ‘viagem celeste’ do Profeta, sugerida no
Aleordo, S. XVIII, 1, como suprema iluminagio de Maomé; vide a segunda obra de L.
COULIANOU, cit. de seguida, pp. 160 e segs., e Margaret SMITH, The Way of the Mystics-
The early Christian Mystics and the rise of the Sufis, London, Sheldon Pr., reed. 1976). Cf. os
altimos estudos de Ioan P. COULIANO, Psychanodia I- A survey of the evidence concerning
the ascension of the soul and its relevance, (in: “fit. prélim. aux religions orientales dans ’Empire
Romain”, t. 99), Leiden, Ball, 1983, cf. pp. 48 e segs.; Id., E”xpe'riences de l'extase - Extase,
ascension et réct visionnaire de I’ Hellénisme au Moyen /ige, Préf. de M . Eliade, Paris, Payot,
1984, sobretudo pp. 93 e segs..

De relacionar a simbdlica da hierarquizagio, nio apenas com a ‘escada’ (Vide também
H. LECLERCQ, art. “Echelle du ciel”, in: Dict. Ant. C.L., t. 4, cols. 1717-1719;
EBERTAUD e A. RAYEZ, art. “Bchelle spirituelle’ in: Dict. de Spiritualité, t. IV, cols. 62-
-86; e com a ‘arvore’ das ramificagdes do Espirito (cf. E. S. GREENHILL, “The Child in
the Tree. A study of the cosmological Tree in Christian Tradition”, in: Traditio, t. 10
(1954), pp. 323-371), mas ainda com a ‘ponte’ (cf. ‘ponti-fex’...), com o ‘carro (celeste)’ (da
visio de Ezequiel, 1: 15 e segs. namistica da Merkabah (cf. G. SCHOLEM, Jewish Grosticism,
Merkabah Mysticism and Talmudic Tradition, N.Y ., 1960); do ‘v60’ daalma (cf. PLAT. Phedr.,
246 d e segs.), etc. Cf. C. COLPE, “Die «Himmelsreise der Seele» ausserhalb und innerhalb
der Gnosis”, in: U. BIANCHI (ed.), Le origini delle gnosticismo, Leiden, Brill, 1967, pp. 429-
-445 e consulte-se também sempre com proveito A. J. FESTUGIERE, La Révélation
d’Hermes Trimégiste, Paris, Belles Lettres, 1949-54, 4 vols.

Veja~se aindanoticia bibliogrifica complementar e nossa reflexio de desenvolvimento
no estudo: C. H. do C. SILVA, Experiéncia Orante em Santa Teresa de Jesus, Lisboa,
Didaskalia, 1986, pp. 83-84, ns. et passim.
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se estime a descontinuidade absoluta, o salto sobre o abismo que separa os
mundos e graus dessa estruturagio sb aparentemente continua. E na rela-
¢io do um com o dois que Santo Agostinho compreende o proprio sentido
trinitdrio, e esta relagio nio é numerivel para o exterior, como o somatdrio
de um + dois + trés, no que Santo Agostinho, entretanto, considera a
héxade revelacional, o nimero cristico por exceléncia, o nimero solar e da
perfei¢io'™. Pois seis sio os dias da Criagio, seis sio, afinal, os planos do
real e, se complementados pelos intervalos respectivos, formam a década
perfeita, ou seja, afinal, o somatério de 1 + 2 + 3 + 4! Diversamente se
poderia ainda dizer que os virios mundos, ou dmbitos da realizagio, sio
perpassados por trfades conversivas na dinimica amorosa de um trinita-
rismo deste modo simbolizado ao gosto ainda pitagdrico de Santo
Agostinho'2.

0Ct. De Trin. IV, 4,7; Videaindaa reflexiio sobre o sentido diiplice ¢ a operagio racional
mediativa em relagio a ordem numérica: De ord. XV1I1, 48: ““... in discernendo et in conectendo
unum uolo, et unum amo. Sed cum discerno, purgatum, cum connecto, integrum uolo.”

(sublinhados nossos); Vide também De gen. ad lit., IV, 2, 3 e segs..

I CY. infra ns. 193 e 194. O relacionamento que Santo Agostinho propde a partir do
esquema do “hexaemeron”, sem divida reflectindo a tradigio ambrosiana, e desde Filon
¢ do simbolismo de uma numerologia mistica, a propésito do plano da criagio, e do
desenvolvimento das idades do mundo (aetates mundi), ja estabelece a aproximagio das
“denis generationis” e o duplo septendrio ou das ‘quatuordecim generationes’ das idades se-
guintes. Independentemente da justificagio simbdlica aduzida por Santo Agostinho, o que
importa salientar € a implicita relagio entre a década e o septendrio conjugados pela relagio
central da héxade (idade do Advento e em que nio hi nenhuma geragio: “‘sexta uero ista nullo
generationum numero definita est”. Cf. De gen. cont maniq., 1, 24, 42. Neste mesmo texto
S.to Agostinho vai aplicar o simbolismo numérico a compreensio da vida do homem e as
suas diversas instincias constitutivas indicando a sua perfeigdo possivel.

92 Vide ainda infra, ns. 193 € 194 e cf. De gen. ad lit. 1V, 2, 2: “Et septenarii et octonarii
et nouenarii, et quidquid ultra est numerorum pars est ternarius, non maior uel dimidia,
sed minor. (...) sed nullius horum potest dici ternarius quota sit pars, nisi tantum nouenarii,
cuius pars tertia est, sicut senarii dimidia. (...)”. Esta valorizagio particular do niimero
“terndrio” em relagio a todos os outros nimeros, € muito em particular em relagio ao seu
dobro (3x2=6) e, ainda em particular ao seu triplo (3x3=9), iri estar patente no trinitarismo
simbdlico, em variadas analogias,: cf. De Trin, XIV, 10,13 et passim.

S6 a héxade reflecte, entretanto, a perfei¢io do nimero, por ser composta por duas
triades iguais, e assim perfeitamente equilibrado como a unidade mesma - o que nemsequer
se passa com o ternirio, pois, “‘ternarius uero [partes] duas habet, unam quae dicit possit
quota sit, quod est unum, nam tertius ejus est, et aliam maiorem quae non possit dici quota
sit, id estduo: (...)”" (Degen. ad lit., IV, 2, 3). Até a triplice divisio possivel da ‘héxade’ mostra
o seu caricter perfeito: divisio por seis - a unidade; divisio por dois - a triade, ¢ divisio por
trés - ametade. E conclui S.to Agostinho a propasito da perfeigio desta estrutura do ‘seis’:
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De qualquer modo, e posto que aqui nio cabe desenvolver a simbélica
do ntimero em Santo Agostinho, bastara referir que é naquela relagio do
‘um’ com o ‘dois’ que se encontra a dimensio intermedidria, a mediagio
central de toda a escala, o dom da propria unificagdo amorosa do diverso'®.

Mas, se cada grau da escala, ¢ o conjunto de todos eles, se pode
encontrar definido por este desenvolvimento criador da triade e do
quatemdrio, ou no estabelecimento de um septendrio coerente, o modo
como cada grau se refere aos demais estd de acordo com modificagdes que
Santo Agostinho considera numa teoria ritmica e musical'.

“Hac autem partes in summam ductae, id est unum et duo et tria, simul eumdem
consummant perficiuntque senarium.” (lbid.)

Veja-se ainda todo o desenvolvimento de De gen. ad lit., IV, 2 e segs. a IV, 9 e cf. A.
SOLIGNAC em anotagio a S. AUGUSTIN, La Genése au sens littéral, ed. “Bibliothéque
Aug.”, t. 48, 1, pp. 637-638.

9 Cf. De Trin., IV, 7, 11 cit. supra e infra, n. 206.

E o ensinamento simbdlico da Triade divina como S.to Agostinho exemplifica no De
Trin. IV, 4, 7: “Haec autem ratio simplici ad duplum oritur quidem a ternario numero;
unum quippe ad duo, tria sun, {...)”. Deve lembrar-se a reflexio neo-platénica e pitago-
rica que esti suposta na propria relagio intrinseca entre o Um e o Dois na representagio da
Triade ="+ ).

4O desenvolvimento da Triade d4 em primeiro lugar a Héxade: " (1e2) + °,
(3) = (6), em cujo simbolo pretende S.to Agostinho ver o arquétipo do Verbo e da sua
Incarnagio temporal (0 6 também base das medidas circulares do tempo anual, etc.; Cf. De
Trin., IV, 4, 7: “Hunc senarium numerum quamdam temporis genere figuram ...”) Cf.
Ibid.,: *(...) tria sunt: sed hoc totum quod dixi, ad senarium pervenit; unum enim et duo
et triasex fiunt. Qui numerus propterea perfectus dicitur quia partibus suis completur (...)".

Neste nimero ji se celebra o simbolismo das trés ordens do real ou da perfeigio
mesma, mas desenvolve-se, noutro sentido, o ‘trés’ em ‘quatro’ a extremar toda a processio
(1+ 2+ 3+ 4=10) atingindo-se a ‘década’, ou a tetraktys da tradigio pitagérica. A relagio

simbélica entre a triade ((* ) e o quaternario (: ) (“Et est iste numerus frequentissimus
in Scripturis ad insinuandum mysterium perfectionis in quadripartito mundo” (De Trin.,
IV, 6, 10), figurdvel como B nio é comoado 6 um ndmero perfeito, mas dinimico, quer
como péntade A {nmimero 5 muito referido a0 Homem como microcosmos), quer como
septendrio (1+6; 2+5; 3+4), respectivamente como reforno 3 Unidade, como abertura do
microcosmos (5), a0 macrocosmos (2), ou ao ilimitado, e enfim, ¢ mais comummente,
como a relagio entre 2 triade divina e o quatemirio da estabilizagio da ordem criada. Em
sucessio: 1°,2°, 3% 4°,5°, 6°, 7°, ndo apenas o esquema tradicional do Hexaemeron, dos 7
dias da Criagio ¢ Sabath final, o nimero do Espirito Santo, etc., mas um indicativo dos graus
da escala do real: 0 1°, 3° ¢ 6° momentos marcam os pontos de interferéncia diferencial entre
os simbolos da Trindade e o desenvolvimento do plano da Cragio. Numa sequéncia de
sete graus podem reconhecer-se seis intervalos:.1.2.3.4.5.6. que serdo referidos por Santo

Agostinho, quer como 6, quer como 5, deixando mais nitida a assimetria do 4° momento:



182 DIDASKALIA

No De usica, embora ao longo dos primeiros cinco livros Santo
Agostinho se dedique a0 estudo dos espagos temporais e dos nitmeros
exteriores, & no livtco VI que aplicari essa teoria 4 alma e aos seus
graus'®. Estabelecendo uma hierarquia de seis principais tipos de ritmos,
que vio desde a expressio sonora da palavra, até a da consciéncia mnésica
e mteligivel do ritmo, Santo Agostinho estuda o modo como nesta
memoria ritmica se mede a harmonia profunda da alma'®, A memédria serve
aqui de intermediiria mais uma vez entre os efeitos ritmicos e as causas

como mediagio central. Note-se que ¢ o elemento simbdlico do Espirito-Santo na
Trindade supra referida. Vejam-se os esclarecimentos a este propésito em S.to Agostinho:
De Trin., 1V, 4, 8 e segs.; Cf. A. SCHMITT, Mathematik und Zahlenmystik, in: Aur.
Augustinus (1930), pp. 353-366.

% S.to Agostinho refere-se s questdes desses primeiros cinco livros como ainda
pueris: “Satis diu pene atque adeo plane pueriliter per quinque libros in uestigiis
numerorum ad moras temporum (...)” (De Mus., VI, 1, 1). E, justificando essa delonga em
termos pedagdgicos de um ensinamento gradual (“non praepropere, sed quibusdam
gradibus a sensibus camis atque a carnalibus litteris... duce ratione auellerentur, atque uni

”»

Deo et Domino rerum omnium, ...” (Ibid.) aponta para o estudo das harmonias da alma
e inteniores. Cf. Ibid., 11, 2... e cf. Retract. 1, 11, 1.

% Cf. De Mus., VI, 2,2 ¢ segs. sobre os cinco ritmos interiores a alma: ritmo da
sensagio (0s numeri occursores), ou sensus numerum; ritmos interiores ao sensivel, ao som, no
caso, (numeros qui sunt in ipso sono); o ritno do que mantém pela memoria (Ibid. 3, 4); o ritmo
também de ndmeros que estio na memoria mas sio invocados, ou processados activamente
pelo pensamento (os numeri progressores); e, enfim, o ritmo que avalia, julga, o ritmo recordado
(Ibid., 4, 5). Porém, estes diferentes ritmos que correspondem a diversos niveis e fungdes
da consciéncia (sensitiva, imagética, mnésica, inteligivel ¢ judicativa), e que se podem
tomar em paralelo analégico com os graus de aperfeigoamento da alma/fungdes vegetativa,
sensitiva, racional, moral e intelectiva), serio precisados no final deste livro, mais em rigor,
como seis: “Quae si uera sunt, apparet inuenta esse in anima quinque genera numerorum,
quibus cum addideris corporales illos quos sonantes uocauimus, sex genera numerorum
disposita et ordinata cognosces” (De Mus., VI, 9, 24) (sublinhado nosso). Ha, alids, uma
ambiguidade reconhecida por S.to Agostinho entre os ‘ndmeros sonoros’ ¢ os ‘nimeros
corporais’ (cf. Ibid., VI, 9, 24: “quanquam et sonantium nomen mutandum putem,
quoniam si corporales uocentur, (...)”). Assim, entre os nimeros que se sentem € 0s que sdo
sensiveis (primeiro e segundo ritmos suprareferidos) haveria a permutagio para um
paralelismo com a animatio € o sensus, dos graus de perfeigio da alma. Por outro lado, a
referéncia a niimeros corporales antecede toda aquela escala sem se esclarecer com isso a
necessinia duplicidade do ritmo da meméria (que funciona nesta graduagio como dois niveis:
imaginativo e racional, ou discursivo ¢ de transi¢io para a judicagio inteligivel e superior
(De Mus., V1,9, 24). De notar que, ainda que a memoria seja culminada pelo riuno do juizo
inteligivel, o seu nivel funciona como grau mediativo fundamental para o acerto dos ritmos
espirituais: cf. infra, n. 220.
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espirituais de tal ritmo'”’. Entende-se que os acertos ao nivel da sensagio,
da percepgio, provém de acertos mais altos e de harmonias puramente
espirituais. Os infimos sio niimeros sonoros, € em relagio a esses 0s
nimeros da memdnia, os nameros do entendimento e, finalmente, os
nameros do juizo espiritual, apontam para uma escala de harmonias cada
vez mais intima'®®,

Se se passar dos nimeros julgados, ou inteligidos, a propria meditagio
dos paradigmas de tal inteligibilidade encontram-se os némeros nuserantes,
ou seja os arquétipos da inteligibilidade numa ordem eterna, isto é, aquela
que, sendo principio de movimento, é de si mesma imutivel'”.

Esta concepgio do ntimero como inteligéncia divina, como modo
estrutural, permite a Santo Agostinho nio apenas glosar a tese das ‘verdades
eternas’ em Deus, em paralelo i ‘teoria das ideias’ platonica, mas ainda de
um conhecimento que eleva a Deus pelo amor dessas harmonias, pelo
acerto do movimento da alma, pelos ntimeros das leis eternas de estrutu-
ragio do real®®.

Y1CE. De Mus., V1,12, 36: “Quid tandem? illud nonne manifestum est, eum qui alio
interrogante sese intus ad Deumn mouet, ut uerum incommutabile intelligat; nisi eumdem
motum suum memoria teneat, non posse ad intuendum illud uerum, nullo extrinsecus
admonente reuocari? - Manifestum est” (sublinhado nosso).

198 Cf. De Mus., V1, 12, 34; 13, 37; e sobretudo, 17, 56. Neste sentido das harmonias
superiores ou eternas, que advém 4 alma (pela meméria) a partir de Deus, poder-se-ia
invocar o segundo conjunto de graus de perfeigio da alma superiores ao plano da
consciéncia de si, do discernimento moral ou da meméria na sinonimia com essa mesma
consciéncia. O 5° 6° e 7° graus seriam, entio, analogiveis 4 memoria plena de si, no
entendimento, i inteligéneia intuitiva ou a contemplagio dos ndmeros ideias ¢, enfim, a
sabedoria dos nimeros numerantes, como arquétipos estruturais ¢ divinos (De Mus., VI,

8, 22..).

Sobre toda esta teoria ritmica do Livro VI do De Mus. cf. as anotagbes de F.-
J-THONNARD, A. A, in: “La Musique” (in: “Dialogues philosophiques” VII, in:
“Oecuvres” de S.Augustin, ed. Bibl. August., t. VII, pp. 513 e segs.), ainda que merecendo
vérias discordincias de pornmenor. )

¥ Cf. De Mus., VI, 4, 6; 9, 23: “...conenur, si possumus, istos numeros judiciales
transcendere, et quaeramus utrum sint superiores” - E este projecto de investigagio vai
conduzir S.to Agostinho, pelo método remissivo e anagdgico em relagio is causas (como
também de De lib. arbit. II, 8, 21 em que o processo numérico serve na prova causal da
existéncia de Deus), a encontrar as harmonias eternas em Deus: “Unde ergo credendum
estanimae tribui quod acternum estetincommutabile, nisiab unoaeterno et incommutabile

Deo? (Ibid., VI, 12, 36).

2 passo para esse superior conhecimento envolve o dramatismo da consciéncia
moral (De Mus., VI, 11, 33) e, a partir do dom de Deus, “delectatione in rationis numeros
restituta ad Deum tota uita nostra conuertitur...” (Ibid.)
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A marca reminiscente que no homem persiste de uma memoria
essencial, capaz de contemplar tais harmonias, permite 0 acesso a essa
compreensio sapiencial das estruturas graduais e das escalas do real. O
processo dessa comunicagio nio é iniciativa da alma, mas ji de si a
comunicagio do dom de Deus de quem advém a suprema sabedoria®!.

Como ji dizia Platio, ¢ a alteragio do movimento regular daalma que
provoca a desordem, mas a harmonizagio deste tem, em Santo Agostinho,
o sentido fundamental de uma condigio diferente Gnica e catalisadora da
sabedoria realizante de tais harmonias??. Trata-se do amor a Deus, (inica
condigio de um real conhecimento das harmonias superiores, nio
equivocando com pretensdes intelectuais a realidade dos dons do Espirito
visadas pelos graus superiores. O amor por Deus é também o amor pela
ordem e por esse elemento ordenante que preenche o intervalo da
desordem entre a unidade ¢ a diversidade®®.

Santo Agostinho é sensivel A distensdo entre a dinimica que faz o
homem desejar Deus e o peso da ‘carne’, e a desordem mtroduzida nas
poténcias da alma®*, Dai o ensinamento da humildade e o reconhecimento

Quanto 3 doutrina platdnica dos inteligiveis como verdades eternas em Deus, quase
numa acepgio ontologista, cf. E. GILSON, Introduction & I'étude de Saint Augustin, pp. 112
et passim.

20 Cf. De Mus., V1, 12, 36 et passim.

22 f. PLAT. Tim., 87 a e segs.; Cf. F. M. CORNFORD, Plato’s Cosmology. The
‘Timaeus’ of Plato, London/N.Y ., Routledge/Humanities Pr., 19371, reed. 1971, pp. 345
e segs.; Vide ainda De Mus., VI, 13, 37 que tem presente a alienagio da conversio
contemplativa da alma, glosando virias hipdteses de movimentos interiores que lembram
directamente a argumentagio de ARISTOTELES sobre a Inteligéncia suprema c sua
natureza auto-reflexiva. Cf. Metaph., A , 9, 1074 b, 22 ¢ segs. Vide ainda S. AGOST., De
Trin X, 9, 1; 10, 28...

2 Cf. De Mus., V1, 17, 56: “Numerus autem et ab uno incipit, et aequalitate ac
similitudine pulcher est, et ordine copulatur. Quamobrem quisquis fatetur nullam esse
naturam, quae non ut sit quidquid est, appetat unitatem, suique similis in quantum potest
esse conetur, atque ordinem proprium uel locis uel temporibus, uel in corpore (...)"". Cf.
supra, n. 191 e segs. Note-se que o amor universal da ordem regida por Deus tem ainda o
sentido libertador em relagio asleis daquela ordem, passando da ordem ordenada 3 assumpgio
de um plano ordenante: Por oposigio, conclui, S.to Agostinho “subditur legis qui non amat

leges” (Ibid., 14, 48).

24 Cf. De Mus. V1, 17, 56; Ha uma perca da ordem prépria 3 alma e o mal nio estd
nos seres ¢ ordens inferiores, mas no amor que se inferioriza: “Non igitur numeri qui sunt
infra rationem et in suo genere pulchri sunt, sed amor inferioris pulchritudo animam
polluit; (...)” (Ibid., 14, 46). Cf. ]. BERTIER, L.BRISSON, A. CHARLES...(eds.), Plot.,

Traité “Sur les Nombres”, ed. cit., p. 29, quando aproxima a caracterizagio agostiniana de
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de que o caminho para a sabedoria se encontra pela mediagio indispensivel
da Graca.

“A divina providéncia que criou e que governa todas as coisas faz que
aalma pecadora e miserivel, também ela seja ainda regulada por harmonias
e as produza mesmo nos confins da corrupgio carnal. E estas harmonias por
certo podem ser cada vez menos belas, mas nio podem de todo carecer de
beleza”?®. Esta afirmag¢io mostra como a mediagio cristica perpassa toda
a realidade da escala e se mostra mesmo na humilha¢io mixima, no
mistério misericordioso da Redengio universal.

Eis pelo que, para todas as parcelas do real, por infimas que sejam, se
encontra um principio de harmonia e de unidade de acordo com a criagio
amorosa: “Debet fateri ab uno principio per aequalem illi ac similem speciem
diuitiis bonitatis efus qua inter se unum et de uno unum charissima, ut ita dicam,
charitate jugunturomnia facta esse adque condita quaecumaque sunt in quantumeumque
sunt’?%,

Reconhece-se assim que na meditagio agostiniana existe umasabedoria,
posto que fragmentada nos diversos textos acerca da ordem gradual da
realidade, tendo em conta nio apenas os graus e as medidas, na variabilidade
assimétrica destas, sobretudo tendo em conta o intervalo ou didstema, mas
ainda dos préprios nimeros que definem aquilo que & enquanto é, o que
naturalmente teri notiveis consequéncias na concepgio do tempo como
distensio da consciéncia, e no aferimento da meméria como poténcia
fundamental da realizagio unitaria desta escala em i, Por outras palavras,

uma triplice dimensio (intervalo) no ritmo da vida da alma (de damnatio, regressio ¢ permansio)
com o triplo movimento de En., VI, 6, 3, Is. 7-9 quando se indica “o que decai”
(&xPePnxdc) “se converte” (dvéotreye) ao Uno e ai “permane” (¥peivev).

25 Cf. De Mus., VI, 17, 56: “(...) per providentiam Dei, per quam cuncta creauit et
regit, ut etiam peccatrix €t acTuIMNOsa anima Numeris agatur, et numeros agat usque ad
infimam camis corruptionem: qui certe numeri minus minusque pulchri esse possunt,
penitus uero carere pulchritudine non possunt”.

2% De Mus., V1, 17, 56. Torma-se claro que a medida unitiva (inter seunum et de uno
unum...) & a da ordo amoris (charissima). Segundo outra variante, menos plausivel, do texto
“qua inter se unum et dyo...” - persistina ainda o sentido mediativo do 3° entre 0 Um ¢ o
Dois, como expressio do Amor trinitirio. Cf. notade F. J. FESTUGIERE ao De Mus. ed.
cit,, p. 470, n. 4.

2’Nio podendo aqui estudar a importincia desta doutrina dos intervalos segundo a con-
cepgio agostiniana dos ritmos, bastard referir que ela aplica as nogdes tradicionais da métrica
as qualidades inteligiveis ¢ ja apreciativas das harmonias interiores, donde resulta uma ava-
liagdo de velocidades e tempos de progressio, bem como de intervalos caracteristicos. (De Mus.,
V1,10,26..). Cf. O.DUROQY, L'intelligence de la foi en la Trinité selon Saint Augustin. Génése
da sa Théologie trinitaire jusqu'en 391, Paris, 1966, pp. 287-291 (cit. apud ]. BERTIER,
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de uma meméria que, de Deus, e pela configuragio mediativa de Cristo,
faga da “irvore” dos dons espirituais o ensinamento operativo de um
revestimento em Cristo?®.

A mediagio cristica aparece, pois, a garantir o caricter diferencial da
doutrina dos graus, discernindo de modo rigoroso o que seria a economia
de uma doutrina de intermediarios entre 0 humano e o divino, deste outro
plano providencial que nio analoga o diverso da mesma maneira,
imanentemente, mas transcendentaliza cada instincia pelo toque da
Graga®®. Visio da natureza a uma luz sobrenatural, mais do que visio ainda
naturalizante da Graga, esta consciéncia é preferentemente diferenciadora
destas duas dimensdes e, no seu mistério crucial, critério indefectivel para
que a ciéncia possa ser sibia e sabedoria pré-figurada no conhecimento?'?.
Se nio fora a virtude dessa Fé em Cristo, como diz Santo Agostinho nas
Retractationes a propdsito de De Musica, aqueles que possuissem todo o saber
dos niimeros 1mutiveis e conhecessem as perfeigdes invisiveis de Deus
nessa correlagio com o visivel, esses sibios “pereceriam com toda a sua
sabedoria”?'!. E, entretanto, os que nio podem assim saber, mas se confiam
4 mediagio de Cristo, chegam de maneira mais segura e feliz i vista destes
bens**2,

L. BRISSON... supra). Importa ainda referir que o modo superior de acerto deste intervalo
ordenador da escala de progressdes da alma ¢ ainda o movimento vital inspirado por Deus, ou
mediado, por exceléncia, como a incarnagio do Verbo. “Illos itidem temporum interuallis
agiles praccedit et modificat uitalis notus, seruiens Domino reram omnium, non temporalia
habens digesta interualla numerorum suorum, sed tempora ministrante potentia; (...)"” (De
Mus., V1, 17, 58; sublinhado nosso). De notar ainda aquele caricter nio temporal, senio
temporalizante compativel afinal, com a distensio duracional na meméria.

#8Segundo o texto de Is. 11, 2-3, a irvore, ou o rebento, dos Dons do Espirito brota
segundo a esperanga messidnica, como plenitude da alna.

*® Vide infra, n. 214. Quanto i importincia desta dimensio da Graga, cf. Bibliogr. supra
n. 41.

M Cf. supra, ns. 104 e 124,

M CE. Retract., 1, 11, 1: “Quiautem possunt [ref. a “mutabilibus numeris perueniatur
ad immutabiles numeros™), si desit eis fides Christi qui “unus mediator est Dei et hominum’”,
[1 Tim. 2, 5] cum tota sapientia sua pereunt.”. Cp. ainda De Mus., VI, 1, 1; In Ioh. Ev.,
II, 3...

22 Ipid.: “Quod qui non possunt et tamen ex fide Christi uivunt (cp. Rom. 1, 17; 3, 26;
Gal. 3,11...), ad illa certius atque felicius conspicienda posthanc uitam perueniunt.” Nestes
passos reconhece-se que Santo Agostinho se opde a toda a tentagio de hierarquizar uma
Igreja dos Sapientes, ou ‘justos’, por oposigio a Igreja dos simples, ou dos ‘piedosos’,
contrariando pois a tendéncia gndstica da escola alexandrina e oriental. O seu ensinamento
¢ essencial e puramente paulino.
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Aqui ja Santo Agostinho nio glosa o tema das varias vias, senio como
chamamentos particulares em relagio i via dnica da mediagdo de Jesus Cristo,
Ele que disse: “Eu sou o Caminho, a Verdade e a Vida”?®.

Se a ordem da Criagio poderia remeter a varias dimensdes e suscitar
o apoio do esquema neo-platdnico de uma logica de participagio, esta
outra via de um retorno que se faz pela unicidade da mediagio, fazendo
de todos os intermediirios apenas meios unificiveis no nico Mediador,
¢, antes de mais, um canunho de purificagio, ndo tanto de um progredir
segundo a ordem natural, mas um regredir do efeito a causa, ou da aparente
continuidade a descontinuidade transcendente e real’™*.

Hai assim o reconhecimento de duas 16gicas: a da continuidade entre os
graus descontinuos, e a da descontinuidade da transcendéncia mediadora de
todo o continuo real*.

A primeira logica é a de uma via gradual como exemplifica Santo
Agostinho ainda 4 maneira neo-platénica no livro VII das “Confissées™:
“Assim, por graus, dos corpos subt i alma que sente pelo corpo, e dai a

23] embre-se a correcgio, ou a precisio introduzida em Retract. 1, 4, 3 a propésito da
férmula “Ad sapientiae coniunctionem non una uia peruenire” (Solil. I, 13, 23) quando diz:
non bene sonat; quasi alia uia sit practer Christum qui dixit: Ego sum uia [lo. 14, 6]”. E
explica de seguida: “Vitanda ergo erat haec offensio aurim religiosarum, quamvis alia sit illa
universalis wia, aliae autem uiae, de quibus etin Psalmo canimus: “Vias tuas Domine, notas fac
mihi et semitas tuas doce me” [Ps. 24, 4].

2 De facto, a doutrina dos intermedidrios, quer afecta i corrente filoséfica classica,
quer presente ainda na tradigio vetero testamentiria, em particular na angelologia, mesmo
nuinaconcep¢io criacionista como a desta Gltima tradigio, encontra-se sujeitaa um forgoso
novo equacionamento perante a economia da mediagio cristd. A relagio nio € a que se
estabelece entre as partes e o Todo, em termos imanentes, nem sequer entre as criaturas na
sua hierarquia em relagio a um primado de aproximagio (relativa embora) ao Criador. O
que estd em causa é o advento da Transcendéncia na imanéncia e do caricter englobante
¢ envolvente dessa ‘cruz’ do eterno no tempo, de todos os graus do real. A Mediagio nio
se di assim entre extremos, mas os extremos surgem “‘de dentro” da Mediagio, que ¢ antes
de mais revelagio do Amor Uno e Trino e redengio universal {cf. In Ioh Ev. 111. 12...)

Santo Agostinho chega mesmo a afirmar de Cristo: “in quantum enim homo, in
tantum mediator, in quantum autern uerbum, non medius, quia aequalis deo et deus apud
deumn et sinul unus deus” (Confess., X, 43, 68), situando assim este outro sentido,
transcendente a uma ‘intermediagio’ como o da plena vivéncia trinitiria.

F aquele sentido de ‘inversio’ ¢ ‘interiorizagio’ do sentido da Mediagio, que se hi-
-de desenvolver no tema teoldgico do ‘corpo mistico’ de Cristo e da participagio n’Ele
(dedificamini in Christo; Ibid., 11, 16) pela Graga a que S.toAgostinho dari tio grande
atengio ¢ em tio variadas obras. Vide, p. ex. De Trin., 1V, 7, 11...

15 Mais propriamente aquela que identifica os diferentes graus, e aquela que diferencia
cada grau estabelecendo a sua medida, o seu nimero e a sua mediagio propria.
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poténcia interior a quem os sentidos do corpo anunciam os objectos
exteriores € que ainda é possivel aos animais; dai ainda 2 poténcia racional
que recolhe para julgar o que se submete aos sentidos do corpo; esta
poténcia, também mutivel em num, levanta-se até i sua propria inteli-
géncia e liberta-se dos hibitos do pensamento, das contradi¢des da
multidio dos fantasmas, para chegar a descobrir qual a luz que a inunda
quando declara preferir sem diivida o imutivel ao mutivel e donde lhe vem
o proprio conhecimento do imutivel... E assim chega iquilo que é, numa
intuitiva e tremenda visio”?6,

Como se reconhece, estio aqui enunciados os diversos graus de
aperfeigoamento da alma do De quantitate animae, mas nio esta dito, senio
sugerido, como se realiza esta ascensio?"”. Teria sido preciso o exemplo da
“yisio no jardim” para se encontrar, ji na descrigio do éxtase de Ostia,
posto que ainda numa linguagem neoplatonizante, o quadro da ascensio
sapiencial s “primicias do Espirito”?'8,

216 Confess. VI, 17, 23: “atque ita gradatim a corporibus ad sentientem per corpus
animam atque inde ad eius interiorem uim, cui sensus corporis exteriora nuntiaret, et
quousque possunt bestiae, atque inde rursus ad ratiocinantem potentiam, ad quam refertur
iudicandum, quod sumitur a sensibus corporis; quae sc¢ quoque in me conperiens
mutabilem erexit se ad intellegentiam suam et abduxit cogitationem a consuetudine,
subtraens se contradicentibus turbis phantasmatum, utinueniret, quo lumine aspargeretur,
cumsine ulla dubitatione clamaret inconmutabile pracferendum esse mutabili, unde nosset
ipsum inconmutabile - (...} - et peruenitad id, quod est in ictu trepidantis aspectus.” Sobre
o modelo neo-platénico desta ‘ascensio’, ainda que mediado por influéncia complementar
de S.to Ambrésio, cf. Pierre COURCELLE, Recherches..., pp. 93 ¢ segs: “Aux Sermons
d’Ambroise: la découverte du néo-platonisme chrétien”.

%7 Aplicar-se-ia a S.to Agostinho o préprio reparo que dirige aos platénicos, guando
refere que véem onde a via deve conduzir, mas nio dispdem ainda do caminho que ai
conduza: cf. Conf. VII, 21, 27: “Et alius est de siluestri cacumine uidere patriam padis et iter ad
eam non inuenire et frustra conari per inuia circum (...), ef aliud tenere uiam illuc ducentem
cura coelestis imperatoris numitam (...)” (sublinhados nossos).

282 5 ensinamento repassado da atitude crista - desse segredo da humildade (“Quid
faciet miser homo?”” (Conf. VII, 21, 27)) meditado em S. Paulo - marcado pela experiéncia
providencial do “Tolle, lege” (Conf. VIII, 12, 29) e que culmina na conversio cordicl, nessa
vivéncia illuminativa do coragio: *“(...) luce securitatis infusa cordi meo omnes dubitationis
tenebrae diffugerunt.”

Escute-se, entio, o reconhecimento espiritual do tema cordial da sabedoria divina
na ‘visio de Ostia”: “Et dum loquimur et inhiamus illi, attingimus eam [sapientiam)
meodice toto ictus cordis; et suspirauimus et reliquimus ibi religatas primitias spiritus, (...)
(Conf. IX, 10, 24). Para a discussio do estilo neo-platénico deste texto, cf. ainda . M. LE
BLOND, op. cit. supra; F. CAYRE, La Contemplation augustinienne, Paris, Desclée, 1954,

pp- 52 e segs.
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Partindo da meditagio sobre os limites dos deleites sensoriais,
percorrendo grau por grau todas as coisas corpéreas ¢ celestials, € num
estado admirativo também sobre a interioridade da alma, atingiu-se o
principio interior “em que a vida é a sabedoria”?®. Resta dizer que a
condigio deste atingimento, que se di num dpice de que breve se desce,
supunha um método negativo de esvaziamento de todo o desejo, de todas as

associagdes passadas, estando a alma passiva para a recepgio desse toque da
220

Graga®.

Porém, a ldgica verdadeiramente retroactiva, que permite utilizar o
ensinamento escalonar sem o automatismo da ascensio ou da queda pelos
seus degraus, é dada de forma lapidar no décimo livro das “Confissdes”,

quando a doutrina dos graus é caracterizada por Santo Agostinho em

termos de graus da memdéria®'. Atinge-se nesse texto a verdadeira dimensio

da doutrina espiritual agostiniana, completando e transfigurando o que
poderia ser certa enfatuagio de umn pitagorismo de correlagdes numeéricas,
ou o que poderia ser ainda a mera teoria das correspondéncias micro-

9 Conf. 1X, 10, 24: ““(...) erigentes nos ardentiore affectu in id ipsum perambulauimus
gradatim cuncta corporalia et ipsum caelum, unde sol et luna et stellae lucent super terram.
Et adhuc ascendebamus interius cogitando et loquendo et mirando opera tua et uenimus
in mentes nostras et transcendimus eas, ut attingeremus regionem ubertatis indeficientis,
ubi pascis Israel in acternum uertate pabulo, et ibi uita sapientia est, per quam fiunt omnia
ista (...)"" (sublinhado nosso). Sobre aquela hierarquia das criaturas ¢ dos seus diversos reinos,
cf. J. PEPIN, Théologie cosmique et théologie chrétienne, ed. cit., pp. 307 e segs; ainda D. J.
O’MEARA, Structures hiérarchiques dans la pensée de Plotin, ed. cit., pp. 19 ¢ segs.

2 Ihid., IX, 10, 23: “et practerita obliuiscentes...”. E ainda a via purgationis como ji se
indicou nos primeiros graus da vida espiritual, cf. supra, n. 92.

! Pois na ‘visio de Ostia’ descreve-se ainda o rdpido descenso do estado contemplativo

(cf. Conf. IX, 10, 24: “(...) et remeauimus ad strepitum oris nostri, {...)”"), o que valeu as
interpretagoes redutoras da admissio de uma real “experiéncia mistica” em S.to Agostinho.
Cf. F. CAYRE, “La contuition et la vision médiate de Dieu d’aprés saint Augustin”; in:
Ephem. Theol. Lov., (1929), pp. 29-39 e 205-229; ainda OLPHE-GALLIARD, S. J., “La
contemplation augustinienne” in: Dict. spirit., cols. 1911 e segs.

Pelo contririo as ascensdes graduadas na meméria tém por natureza a persisténcia
excedente, que nem o esquecimento consegue de todo apagar (cf. reflexio agostiniana sobre
a dialéctica da meméria e do esquecimento: Conf. X, 16, 24 ¢ segs. e 18, 27 e segs.). Sobre
este tema saliente-se o rigoroso estudo de J. M. LE BLOND, Les conversions de S. Augustin,
pp. 172 esegs.: “Lesétapesde I'ascension”, sobretudo p. 180, quando reconhece: “(...) cette
ascension par degrés vers I'étre véritable, c’est une logique profonde qui conduit 3
considérer I'Ame avant tout comme mémoire (...)""; e, p. 186, onde indica: “Ayant passé
définitivement le corps et les choses corporelles, c’est A travers la mémoire, en parcourant
les degrés de la mémoire, qu’il continue son ascension vers Dieu.” Cf. Conf. X, 8, 12 e segs.
e sobretudo 24, 35 e segs..
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-macrocOsmicas da tradigio platdnica e estdica na forma Gtil, na sabedoria
pritica, verdadeiramente biblica e paulina, de um exercicio das virtudes,
de uma preliminar conversio d consciéncia de si, e de uma leitura cristica
psicagdgica por santificagio da memoria??,

No livro X das “Confissdes” os diferentes graus da realidade dizem-
-se pela negativa: Santo Agostinho interroga a terra acerca de Deus,
interroga o mar € os ares, ¢ vai recebendo dos diversos elementos
simbolicos dos diversos niveis de realidade, a resposta: “nio sou eu”??, Do
exterior 1 interioridade repete-se a mesma situagio, mas ganha-se a
consciéncia racional que exige a causa criadora, que Deus transcende a
propria alma®!. E neste plano da meméria, a qual Santo Agostinho
descreve como um palicio imenso, que se encontram todos os primeiros
graus, e o proprio processo relacional com o mundo que serve de ponto
de apoio para a reflexio sobre si proprio®.

221, ainda a glosa do “Noverim me, noverim Te” e do encontro cordial de Deus, o
lugar da ‘memoria Dei’ pela recordagio experiencial dnica do Verbo incarnado: *“nam ex
quo didici te, non sum oblitus tui. Ubi enim inueni ueritatem, ibi inueni deum meumn,
ipsam ueritatem, quam ex quo didici, non sum oblitus, itaque ex quo te didici, manes in
memoria mea, et illic te inuenio, cum reminiscor tui et delector in te.” (Conf.,, X, 24, 35;
sublinhados nossos).

2B Conf. X, 6, 9: “Et quid est hoc? interrogaui terram, et dixit: “non sum”; {..))
interrogaui mare et abyssos... et responderunt “non sumus deus tuus; quaere super nos”,
interrogaut auras flabiles, et inquit uniuersus aer eum inculis suis: “fallitur Anaximenes, non
sum deus”, interrogaui caclum, solem, lunam, stellas: “neque nos sumus deus ... A
propésito desta graduagio dos virios elementos e da sua correlagio com a Teologia cdsmica
dos neoplaténicos (vide, p. ex. PLOTINO, En. 111, 2, 3 ...) cf. ]. PEPIN, Théologie cosmique
et théologie chrétienne, ed. cit., pp. 307 e segs., cf. n. 219 supra. De notar em muitos textos
agostinianos a hierarquia cosmoldgica aplicada em termos de justificagio teolégica: veja-
-se, p. ex. a distingiio entre o reino dos ares (daiménico) e o do éter (angélico). Cf. De dv.
Dei, 1X, 22; X1, 29 ...

24 Cf. Ibid.: *(...) sed melius quod interius. ei quippe renuntiabant omnes nuntii
corporales praesidenti et iudicanti de responsionibus caeli et terrae et omnium, quae in eis
sunt dicentium: “non sumus deus” et: ipse fecit nos. homo interior cognouit haec per
exterioris ministerium, (...)". Videainda Confess. X, 7, 11: “(...) quis est ille super caput animae
meae? per ipsam animam meam ascendam ad idllum. (..)” (sublinhado nosso). Esta
passagem, além do cume da alma, além do animus, ou desse acumen mentis, hi-de ficar tantas
vezes asimbolizar o ‘lugar’ mais recondito e essencial do encontro com Deus. Vide o nosso
estudo: C. H. do C. SILVA, Experiéncia orante em Santa Teresa de Jesus, ed. cit, pp. 119 ¢

segs..
25 Cf. Confess. X, 8, 12: “(...) et uenio in campos et lata praetoria memoriae, ubisunt
thesauri innumerabilium imaginum (...)”; cf. ibid. X, 8, 13 e ainda X, 17, 26: “ecce in
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A memdria nio contém apenas as imagens das percepgdes anteriores,
mas abisma o Espirito numa excedéncia que ultrapassa o conhecimento
cientifico, o proprio conhecimento intelectual e culmina nos ndmeros
numerantes”?®. E nessa imensa poténcia da meméria, € no mais intimo do
intimo que se descobre a presenga de Deus?. Deus estd na memoria como
um limite, como o que justamente estabelece a medida mnésica e
directamente cria essa consciéncia®®.

Por isso, os diferentes graus da memoria nio sio o do retorno a um
passado que se poderia até dizer como ‘memoria de um futuro’, como
expectatio e desejo de felicidade, como Santo Agostinho refere, mas,
outrossim, como a memoria do presente eterno que cria a possibilidade de
um acerto, de uma maravilhosa simultaneidade amorosa entre Deus e a
criatura na media¢io cristica??. E nesta que verdadeiramente reside, dir-
-se-ia, 0 ‘sacramento’ da consciéncia que conjuga a escala de perfeigdes pela
docilidade 4 Graga, pela realizagio da vontade de Deus e, antes de mais,
pela consciéncia do hiato que nesse abismo da memoria faz sentir o homem
“entre dois infinitos”?. E ainda este hiato que mostra que a conjugagio

memoria meae campis et antris et cauernis innumerabilibus (...)”. Sobre o caracter
relaciona com o conhecimento do mundo ¢ o sentido de uma prova cosmoldgicano acesso
retroactivo a Deus, cf. entre outros, F. CAYRE, Dieu présent dans la vie de l'esprit, Panis,
Desclée de Brouwer, 1951.

2 Cf. Confess. X, 8, 14; 9, 16; 11, 18 € 12, 19. Vide ].-M. BLOND, Les conversions
de Saint Augustin, pp. 181 e segs.: “L’esprit comme mémoire”.

27“Magna uis est memoriae, nescio quid horrendum, deus meus, profunda et infinita
multiplicitas; (...) (Confess. X, 17, 26).

284(...) penetro etiam [in memnoria}, quantum possum, et finis nusquam: tanta uis est
memoriae, (...).”(...) ecce ego ascendens per animum meum ad te, qui desuper mihi manes,
(...)” (Confess. X, 17, 26, sublinhados nossos).

P Cf.].-M.BLOND, Les conversions de S. Augustin, pp. 184-185: “Plus originale, plus
paradoxale aussi apparaitla présentation de la mémoire comme présence du futur, (...) Ce qu’il
entend signifier... est précisément que cette durée n’est pas sculement possession du passé
etrésultante quasi passive des perceptions, mais aussi tension vers I'avenir, durée dynamique
et active. (...) Mémoire qui est davantage encore expectatio que recordatio (...)”". A memoria
é assim, como “faculté de présence dsoi-méme” (Ibid., p. 185) amarca do Absoluto e como
memdria espiritual tocada pela presenga do eterno. E nesta dimensio que transcorre essa
‘recordagio de sempre’ ou essa conexio do pernmmanente numa permanéncia dessa mesma

mediagio do Transcendente. Cp. com a “connexion de souvenance” de LEIBNIZ,
Nouveaus Essais, (cit. também por J. M. LE BLOND, Op. dt., p. 184).

2 CL. supra, n. 214; E o sentido ainda pascaliano (“car enfin qu’est-ce que 'homme

“

dans la nature? Un néant a I'égard de P'infini, un tout 3 'égard du néant, un milieu entre rien
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cristi da escala de graus de perfeigio supde como que a inversio do sentido
do tempo®'.

Plena de sentido e profundamente dramitica é entio a veemente
oragio de Santo Agostinho:

“Sero te amaui,

pulchritudo tam antiqua et tam noua,

sero te amaui!

et ecce intus eras et ego foris

et ibi te quaerebam

et in ista formosa, quae fecisti, deformis inruebam.
mecum eras, el tecum non eram.

et tout, infiniment éloigné de comprendre les extrémes...”” (Penseés, 72 (ed. Brunschvicg); 199 (ed.
Lafuma) e sublinhado nosso), dessa amplitude de uma meméria (Cf. Confess. X, 8, 12) que
‘distende’ o tempo em dimensdes para as quais o espirito (animus) parece nio ter ja
possibilidade gradual: “et uis est haec animi mei atque ad meam naturam pertinet, nec ego
ipse capio totum, quod sum. ergo animus ad habendum se ipsum angustus est, ut ubi quod sui
non capi? (Confess. X, 8, 15, sublinhado nosso). Cf. ainda ].-M. LE BLOND, Les conversions
de S. Augustin, pp. 185 e segs., e vide supra, n. 38

#'Nio seri neste caso tanto umaaparentemente paradoxal “memériado futuro”, mas
um tornar presente o passado re-actualizando-o no sentido sacramental e remissivo do dom
da Graga. Lembrar-sc-ia que na aparente banalidade desta evocagio do passado como presente
feita pela meméria estd o verdadeiro “milagre”, tal se reflecte analogamente na ‘sageza’
extremo-oriental do Taoismo, cf. Chuang TSEU, Obras, XV, (in: ETIEMBLE (ed.),
Philosophes taoistes, Paris, Gallimard, 1969, trad. do chinés por Lion Kia-hway, pp. 196 ¢
segs.).

Cf. J.-M. LE BLOND, Les conv. de S. Augustin, pp. 184 ¢ segs. e vide supra, n. 229.
Pretende-se aqui deixar indicado o sentido criativo que anula os efeitos pela erradicagio
das causas, ou seja, pela transfiguracio espinitual de um “nascer outra vez” (cf. Jo. 3, 3...),
isto é, num plano mais essencial e definitivo da realidade. Videa propdsito e com interesse
a tese de Frits CHENDERLIN, S. J., “Do this as My Memorial - The Semantic and Conceptual
Background and Value of ’Avduvnaotg in 1 Corinthians 11: 24-25. Rome, Biblical Institute
Press, 1982 (sobretudo, pp. 92 e segs.).
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ea me tenebant longe a te
quae si in te non essent, non essent”*?.

Carros H. po C. Siva

B2Cf. Confess. X, 27, 38; Nio se cré apenas na circunstincia biografica dessa ‘hora’
tardia a partir da qual S.to Agostinho comega a ‘amar a Verdade ou a Beleza divina’. Vide
n. de A. SOLIGNAC i ed. cit. desta obra, “Bibl. August.”, t. 14, p. 209 e Note
complémentaire, pp. 569-572, sobre aritinicalirica desta bela oragio. E sobre os paralelos com
a estrutura literdria de textos da tradi¢io helénico-latina cf. P. COURCELLE, “Le théme
du regret «Tard je t'ai aimée beauté» (Augustin, Conf. X, 27, 38)”, in: Id., Recherches sur les
Conféssions de Saint Augustin, pp. 441-478. Ela representa uma experiéncia essencial do
tempo espiritual e nio seria inadequado tomé-la como expressio da consciéncia de uma
elevagio interior em paralelo com um certo timbre especifico da tradi¢io mistica cristd nos
seus casos mais expressivos, como, exemplo, naquela poesia orante de Santa Teresa de
Avila:

“Nada te turbe,
Nada te espante,
Todo se pasa,
Dios no se muda
La paciencia
Todo lo alcanza;
()7

(Poesias, 30, in: “Obras Completas”, ed. Manuel por Efren de la Madre-de-Dios,
O.C.D. e O.Steggink, O.Canmn., Madrid, ed. Catol. B.A.C. n. 212, 1979¢, p. 514).



