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Apresentacio

A Civitas Augustiniana ¢ uma Revista eletrénica de ambito
internacional com submissdo de textos e revisdo andnima pelos pares
(peer review), publicada pelo Gabinete de Filosofia Medieval da
Universidade do Porto. Criada em 2012, a Revista tem por objetivo de
promover e divulgar o estudo das obras e doutrinas filos6ficas de
Agostinho de Hipona si mesmas, na sua rece¢do medieval e na sua
constante interpelacdo até aos nossos dias.

A obra de Agostinho de Hipona e as principais teorias filosoficas e
teologicas por ele defendidas sdo da maior importancia para a histoéria da
filosofia e da cultura ocidentais, por marcarem uma época de mudanca
de paradigmas na conce¢do do homem e¢ do mundo e na organizacdo
social e politica do seu tempo.

Pela sua formacdo enraizada na cultura romana do século IV d.C.,
pelo seu percurso biografico, pelo didlogo permanente com as culturas,
filosofias e teosofias do seu tempo, a obra de Agostinho esta repleta de
questdes, argumentos, debates e doutrinas que, ndo obstante pertencerem
ao seu mundo e refletirem o seu tempo, constituem interrogagdes
humanas perenes e vitais. Esse facto, unido a autoridade conquistada pela
obra e pessoa de Agostinho ainda em vida, como te6logo e como grande
figura da Igreja do seu tempo, fizeram da sua obra uma referéncia
constante na cultura ocidental. A sua autoridade, dentro e fora da Igreja
e do cristianismo, fez dele porventura o maior alicerce para os
argumentos teologicos na idade média ocidental e para além dela, com
particular influéncia no movimento de Reforma. O modo experimentado
e profundo como Agostinho indagou as grandes questdes humanas —
origem do mal, existéncia de Deus, origem do mundo, entre outras — fez
da sua obra uma referéncia constante para os grandes filosofos e
pensadores de todos os tempos.

A Revista Civitas Augustiniana promove o conhecimento desta
inesgotavel fonte de riqueza intelectual que estrutura o modelo mental do
mundo ocidental, através da publicagdo de estudos, textos e recensoes
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6 Paula Oliveira ¢ Silva

criticas de e sobre Agostinho de Hipona, no seu tempo ¢ para la do seu
tempo.

Paula Oliveira e Silva



ESTUDOS






Vitor Guerreiro!

Sobre uma filosofia da miisica em Santo Agostinho’

Resumo: Neste artigo apresento uma analise dos conceitos fundamentais usados por
Santo Agostinho na obra De musica, em particular o Livro VI, para explicar a percegdo
da musica e a experiéncia da beleza, com um duplo enfoque: procurar linhas de
continuidade com a estética e a filosofia da musica atuais (sobretudo no que diz respeito
ao valor da musica e a sua relagdo com as emogdes), argumentando pelo interesse e valor
auténomos de uma teoria estética neste autor, sem deixar de inserir as suas ideias no
contexto mais vasto de uma propedéutica moral e religiosa de que o Livro VI ¢
inseparavel. Para este fim, sirvo-me de outras passagens na obra de Agostinho, sempre
na perspetiva do conflito pessoal vivido pelo autor, vividamente expresso no relato que
nos da de experiéncias musicais de grande intensidade, entre o prazer da audigdo ¢ a
elevagdo espiritual.

Palavras-chave: Musica, Emogdes, Estética, Beleza, Percecdo musical.

Abstract: In this paper I present an analysis of the fundamental concepts used by St
Augustine in his work De musica, particularly in Book VI, to explain musical perception
and the experience of beauty, focusing specifically on two points: to seek continuities
with contemporary aesthetics and the philosophy of music (especially in what concerns
the value of music and its relation to the emotions), arguing for the autonomous interest

! Doutor em Filosofia pela Universidade do Porto, membro do Instituto de
Filosofia da Universidade do Porto, grupo de investigagido MLAG. Contacto:
vitorguerreiro77@gmail.com

2 Este artigo ¢ uma versdo revista, ¢ em parte reformulada, de um trabalho
apresentado ao seminario de doutoramento «Conhecimento ¢ Vontade na Filosofia
Medievaly, lecionado pelo Prof. Doutor José Meirinhos, na Faculdade de Letras
da Universidade do Porto, no ano letivo de 2009/10. Quero deixar-lhe aqui o meu
agradecimento pela oportunidade que me deu de trabalhar o De musica de Santo
Agostinho, uma ideia que me aliciava ja desde os tempos da licenciatura, embora
nunca a tivesse posto em pratica até aquele momento. Todas as citagdes do tratado
De musica neste artigo sido adaptagdes minhas para o portugués, a partir da
tradugdo inglesa de R. Catesby Taliaferro, confrontadas com o original latino e
revistas quando pareceu apropriado. Todas as citagdes de outras obras de Santo
Agostinho (nomeadamente, A verdadeira religido, Dialogo sobre a ordem e
Confissdes) usam tradugdes portuguesas disponiveis, exceto as passagens das
ExposicGes sobre os salmos, que sdo adaptadas a partir da tradugdo inglesa
incluida na coletdnea de MACKINNON, J., Music in Early Christian Literature,
1987.

Civitas Augustiniana, 6 (2017) 56-67.
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10 Vitor Guerreiro

and value brought by an Augustinian aesthetic theory, while viewing his ideas in the
wider context of a moral and religious propaedeutic, which Book VI cannot be
dissociated from. To this end, I employ other passages from Augustine’s opera, always
within the perspective of the personal conflict experienced by the author, vividly
expressed in the account he gives us of musical experiences of great intensity, between
aural pleasure and spiritual elevation.

Keywords: Music, Emotions, Aesthetics, Beauty, Musical perception.

O De musica

O tratado De musica (Acerca da masica) de Aurélio Agostinho (354-
430) divide-se em seis livros e foi originalmente concebido como parte
de um trabalho mais vasto sobre as artes liberais, que Agostinho planeou,
mas ndo chegou a realizar ou que se perdeu. Agostinho comecou a
preparar a redagao do De musica quando se encontrava em Mildo, no ano
de 387, no periodo da sua conversdo e batismo, tendo-a concluido em
389, ja de regresso ao Norte de Africa. O Livro I trata da defini¢do de
‘musica’ (que Agostinho, como outros teorizadores, encontra em Varrao:
musica est scientia bene modulandi — a musica é a arte de bem medir)®,
do seu estatuto como disciplina teérica, da sua relagdo com a razio ¢ a
imitagdo, da distincdo entre a musica como ciéncia e a arte dos
instrumentistas e cantores. Os livros Il a V tratam propriamente de
ritmica, métrica e versificagdo. O Livro VI tem um estatuto autonomo
relativamente aos anteriores (que sdo essencialmente técnicos) e trata de
teoria da percecdo e pedagogia (elevagdo da alma «das coisas corpéreas
para as coisas incorporeas»?) e nele se condensa pelo menos uma parte

3 Sigo a tradugéo inglesa de R. C. Taliaferro, que traduz modulare por
mensurate (medir), dado que na terminologia musical moderna ‘modular’ significa
alternar entre diferentes tonalidades e ndo € a isto que Agostinho se refere com o
mesmo verbo. Na Idade Média, a musica fazia parte do quadrivium, a via
quadrupla, ou seja, o conjunto de disciplinas ou ‘artes liberais’, formado pela
aritmética, a geometria, a astronomia ¢ a musica — as ciéncias do nimero, por
oposigdo as disciplinas do trivium: gramatica, logica e retdrica, ou seja, as
disciplinas da palavra. Cassiodoro define a miisica como «a disciplina ou a arte
que fala de ntimeros» e Isidoro de Sevilha define-a como «a pericia na mesura
(modulationis), consistente no som e no canto.». Ou seja, a muisica era uma parte
da matematica, na tradi¢do pitagorica, o estudo do nimero numa das suas
manifestagdes.

4 AGOSTINHO, De musica, VI, 2, 2.
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consideravel daquilo a que podemos chamar a ‘filosofia da musica’ de
Agostinho.

Filosofia da musica

Por ‘filosofia da musica’ entende-se, no sentido contemporaneo do
termo, um conjunto de concegoes (teses, intui¢des, argumentos, etc.) ndo
corroboraveis de um modo puramente empirico ou formal (ou seja, ndo
podemos determinar a verdade ou falsidade dessas concegdes apenas
inspecionando empiricamente o0 modo como as coisas sdo, por exemplo,
como em historia da musica se inspeciona documentos para saber que
tipos de instrumento musical eram usados na antiguidade, ou como as
pessoas realmente pensam ou pensaram acerca das coisas, nem aplicando
procedimentos formais de demonstragdo) e que dizem respeito, de grosso
modo, a natureza, propriedades e valor (ou fungdes) da musica. Tais
concegdes podem ser metafisicas ou epistemologicas, isto é, ou sdo
acerca da natureza e valor da musica em si (acerca do que a musica ‘é’)
ou do conhecimento, experiéncia e crencas que temos acerca da musica
(embora ambas as dimensdes possam estar fortemente interligadas — por
exemplo, ¢é plausivel que ndo haja tal coisa como o ‘valor’
independentemente das ‘crencas’ ou ‘representagdes’ nas mentes de
criaturas, como nos, capazes de ‘valorizar’ coisas).

De modo a reconstruir esta filosofia da musica de Agostinho, sirvo-
me nao so6 do que ele afirma na obra que dedicou especificamente a este
tema, como também de diversas observagdes que faz noutras partes da
sua obra, em particular nas Confissdes e nas Exposi¢des sobre os Salmos.

O assunto do De musica

Os seis livros sobre mulsica que chegaram até nos formam na verdade
um tratado sobre duas partes da teoria musical apenas — ‘ritmo’ e
‘métrica’ — tendo ficado por realizar um outro tratado sobre ‘harmonia’
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(o que naquele periodo significava o estudo dos intervalos tonais ou da
melodia)’, que deveria complementar os anteriores.

Antes de mais, convém esclarecer um pouco estes termos. No fim da
antiguidade e nos primeiros séculos da Idade Média, o termo «musicay,
por contraste ao que sucede hoje em dia, ndo se referia sobretudo a pratica
dos cantores, instrumentistas ou compositores (exceto com o0
qualificativo de ‘musica instrumental’ (o que inclui a voz), depois das
chamadas ‘musica humana’ e ‘mésica mundana’)® mas tinha um
significado muito mais vasto. Por «musica» entendia-se uma disciplina
teorica cujo objeto ¢ o ‘niimero’ tal como se manifesta em sequéncias
ordenadas de sons.

Na categoria da musica instrumental, encontramos novamente uma
divis@o em ‘ritmica’, ‘métrica’ e ‘harmonica’ — as trés partes da musica
(encontramos esta divisdo, por exemplo, em Cassiodoro ¢ Isidoro de
Sevilha). A analise ritmica considera os sons na perspetiva da sua duragdo
e acentuacdo. A analise métrica esta mais diretamente associada a poesia
e diz respeito & quantidade de ‘pés métricos’’ (idmbico, dactilico,

5 A referéncia ao projeto de um segundo tratado, também em seis livros,
ocorre na Carta 101, de Agostinho a Memorius, bispo de Céapua, que solicitara a
Agostinho um exemplar do seu De musica para o filho, Juliano, futuro bispo de
Eclanum. O termo que Agostinho usa para se referir ao tema dos seis livros que
nao chegou a redigir ¢ ‘de melo’ (sobre a melodia), cujo estudo nesta época se
identificava com a ‘harmoénica’.

6 Esta divisdo da musica (comum a tradigdo pitagorica e aceite por Agostinho)
¢ explicada por Boécio no capitulo 2 do seu De Institutione Musica. A musica
mundana é o mesmo que a ‘musica das esferas’, o som que os defensores da
tradigdo pitagorica supunham que os corpos celestes, ou as ‘esferas’ que os
suportavam, produziam no seu movimento. A musica humana referia-se a
congruéncia e harmonia das partes da alma. Por fim, a musica instrumentalis
referia-se ao que hoje designamos com o termo ‘musica’: a musica produzida com
instrumentos (0Organa) e com a voz. As trés categorias exprimem uma hierarquia
em que a musica ‘instrumental’ ocupa o lugar inferior. Ha uma referéncia a misica
das esferas no livro VI do De musica de Agostinho: «Assim as coisas terrestres
estdo sujeitas as coisas celestes, e os seus circuitos temporais conjugam-se em
harmoniosa (numerosa) sucessdo num canto do universo (carmina universitatis).»
(AGOSTINHO, De musica VI, 11, 29). Como vemos, o conceito de ‘musica’ tinha
uma extensdo muito diferente na antiguidade ¢ na Idade Média. E veremos que
mesmo restringindo-nos a ltima categoria da divisdo, had uma grande diferenca
entre isto e o que hoje chamamos ‘teoria musical’.

7Um ‘pé€’ métrico ¢ um conjunto de duas ou mais silabas, em que uma delas
¢ acentuada. Por exemplo, o pé idmbico consiste em duas silabas, uma fraca,



Sobre uma filosofia da musica em Santo Agostinho 13

trocaico, anapéstico, etc.) que uma linha de poesia contém (por exemplo,
o hino ambrosiano® a que Agostinho se refere em mais do que uma
ocasido, Deus Creator Omium, é composto por oito estrofes de quatro
dimetros idmbicos — oito silabas (quatro iambos)’ por verso — como de
resto sucede em todos os hinos atribuidos a Ambrésio).

Ha que observar aqui, em jeito de esclarecimento, que pode haver
ritmo sem métrica, mas ndo métrica sem ritmo; por exemplo, uma
combinagdo indefinida de pés idmbicos tem ritmo, mas ndo métrica, por
contraste com um dimetro, trimetro, tetrametro, pentametro e hexametro,
que sdo sequéncias de dois, trés, quatro, cinco e seis pés, respetivamente.

A distingdo entre ritmica e métrica é feita por Agostinho no Livro I1I
do De musica e também em De ordine I1, 14, 40'°. A analise harmonica,
em contraste, considera os sons na perspetiva da sua altura ou dos
intervalos tonais entre sons. Na antiguidade e na Idade Média isto estava
associado ao velho problema pitagorico da divisdo da oitava, a

seguida de outra acentuada. E a unidade basica do movimento ritmico. Em
terminologia classica, o acento chama-se ictus; a silaba que recebe o ictus chama-
se arsis e thesis a que néo o recebe.

8 A expressdo ‘canto ambrosiano’ refere-se ao repertdrio litiirgico — hinos,
salmos, aleluias — também conhecido como ‘canto milanés’ e ainda hoje praticado
na arquidiocese de Mildo. A relagdo com Ambroésio, bispo de Mildo entre 374 ¢
397, a quem se atribui a paternidade de pelo menos uma duazia de hinos (sendo
Agostinho uma das fontes da autenticidade de Deus Creator Omium), ¢
semelhante a que existe entre o canto chamado ‘gregoriano’ e o papa Gregorio |
(c. 540-604), ou seja, pouco mais do que uma relagdo nominal, dado que tanto as
melodias ‘gregorianas’ como as ‘ambrosianas’ que conhecemos sdo muito
posteriores as épocas a que se referem. Além da auséncia de notacdo precisa (o
sistema de linhas s6 foi inventado no século X), esta musica sofreu inimeras
modifica¢des ao longo do tempo e mesmo as versdoes mais antigas que conhecemos
s30 ja reconstrugoes tardias.

9No verso latino, um metro ndo ¢ constituido por um s6 pé mas por pares de
pés — dipodia.

10 «Assim [a razdo], seguindo o proprio sentido para este primeiro trabalho,
marcou as articulagdes delimitadas a que chamam cesuras ¢ membros. E para que
o curso dos pés ndao se precipitasse para mais longe do que o seu juizo podia
suportar, estabeleceu uma medida a que revertesse. Por isso mesmo chamou-lhe
verso. E aquilo que ainda ndo estava medido por um limite determinado, mas,
contudo, seguia um curso razoavel, uma vez ordenados os pés, designou-o com o
nome de ritmo, o que em latim ndo pode ser dito de outro modo sendo como
namero.» (p. 211) A distingdo entre ritmo e metro ocorre novamente em
AGOSTINHO, De musica VI, 10, 27.
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caracterizacao dos intervalos em «consonantes» ¢ «dissonantes» ¢ a sua
expressdo em proporgdes numéricas. Na teoria musical moderna,
‘harmonia’ tem outro significado, referindo-se a combinagdo simultanea
de notas de altura diferente, por exemplo, na formagdo de acordes e
‘progressoes’ dos mesmos (os efeitos musicais na passagem de acorde a
acorde). Em terminologia moderna, dos aspetos ritmicos, melodicos e
harmonicos de um trecho musical, s6 os segundos correspondem aquilo
a que os antigos e medievais chamavam «harmoénica», embora devamos
observar que os dois fendémenos ndo estdo isolados, por exemplo, na
musica que ndo ¢ estritamente monddica a harmonia influi no ritmo'!

Como ja referi, a harmonica ndo ¢é abrangida pelo tratado de
Agostinho, embora ele tenha planeado escrever um segundo tratado,
sobre a mesma. A principal fonte medieval para a harmoénica é o De
Institutione Musica de Boécio, que por sua vez se apoia em fontes
anteriores, como o manual de Nicoémaco de Gerasa, um autor grego do
século L.

Apesar das diferengas terminolédgicas, a ideia de que o texto de
Agostinho nfo trata realmente de musica, mas de poesia (a qual muitas
vezes se subsumia no conceito de musica) dissipa-se consultando logo as
primeiras linhas do Livro I do De musica. A obra esta escrita em forma
de didlogo entre um mestre € um discipulo. No inicio do didlogo, o
primeiro pergunta qual o pé (métrico) a que pertencem as palavras modus
e bonus, ao que o segundo responde: pé pirrico (duas silabas ndo
acentuadas). Ambas diferem em significado ¢ no som das letras, embora
sejam ritmicamente iguais. Outras palavras partilham o som das letras,
mas diferem em acentuagdo. A dada altura, o mestre pergunta ao
discipulo a que arte pertence o distinguir destas coisas, a0 que este
responde que sempre o ouviu dos gramaticos, de quem aprendeu as
designagdes dos pés métricos. O mestre pergunta entdo se ao percutir um
timbale ou uma corda com a mesma velocidade e intensidade com que
pronuncia modus e bonus o discipulo ndo reconheceria ai os mesmos
tempos, designando-os igualmente por «pé pirrico», ao que o outro
assente. Concluem que a medicao dos tempos € a Uinica razdo para impor
o nome ao pé. A argumentagdo nesta primeira parte do tratado tem como

11 Sobre este assunto, ver o artigo de SCRUTON, R. «Thoughts on Rhythmy,
2007, pp. 226-255.
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proposito esclarecer a pertenca da analise ritmica a musica e nio a
gramatica no conjunto das artes liberais.

A musica ¢ o estudo do ‘niimero’ tal como se manifesta no som (das
palavras ou de instrumentos musicais), em intervalos de tempo. O objeto
da analise ritmica €, portanto, o nimero e nao a palavra, sendo as palavras
da poesia apenas uma manifestagdo particular daquilo que é objeto da
ritmica. Podemos talvez tornar isto mais claro (ou pelo menos mais
interessante) com uma analogia moderna: o pé dactilico, ou dactilo, ¢
constituido por trés silabas, a primeira acentuada, seguida por duas
fracas. Na notacdo musical moderna, a métrica refere-se a assinatura
temporal'? de uma pega; por exemplo, o ritmo de uma valsa consiste
numa divisdo em compasso ternario (ou compasso de trés tempos) em
que a acentuagdo cai sobre o primeiro tempo — uma estrutura analoga a
do pé dactilico. Por contraste, numa mazurca, uma danca popular polaca,
cada compasso tem também trés tempos, mas a acentuacdo (por vezes)
recai sobre o segundo, e ndo sobre o primeiro, o que d4 uma estrutura
analoga ao que Agostinho conhecia como pé anfibraco (trés silabas, com
acentuagdo na segunda). Claro que no caso das dancas, a acentuagdo
ritmica ndo é o unico elemento relevante para saber se estamos a ouvir
um exemplar de determinada danga e as correspondéncias que tragamos
aqui tém valor meramente ilustrativo. No tempo de Agostinho a musica
ndo conhecia sequer a divisdo em compassos, nem aqui se pretende
estabelecer qualquer tipo de relacdo significativa entre pés métricos e
compassos de danga. A ideia ¢ antes subsumir todos estes fenomenos na
‘manifestagdo sonora’ do ‘niimero’, como este conceito era entendido em
Agostinho.

Estes exemplos chegam, creio, para mostrar que a analise ritmica de
que trata Agostinho ndo incide exclusivamente sobre as palavras, mas
sobre a ordem numérica que se manifesta nos sons, no seu movimento
temporal, ordem da qual a palavra poética é apenas uma das

12 Divis@o simétrica das sequéncias sonoras em compassos de 2/4; 3/4; 6/8;
etc. ou seja, unidades preenchidas com duas figuras de valor quatro (duas
seminimas), trés figuras de valor quatro e seis figuras de valor oito, isto ¢, dois
tempos com trés colcheias cada (compasso binario composto). Nem todas as
culturas musicais usam a divisdo em compassos simétricos, como sucede na
musica ‘ocidental’. Sobre este assunto, ver SCRUTON, «Thoughts on Rhythmy, cit.,
pp- 226-255.



16 Vitor Guerreiro

manifestacdes possiveis. Negar que o tratado de Agostinho € acerca de
musica por ndo usar as categorias ritmicas e métricas proprias de uma
cultura musical muito posterior ¢ um modo errado de ver as coisas além
de ignorar que a musica que Agostinho estava interessado em teorizar (a
musica que ele podia teorizar) ndo € a musica que tais categorias
posteriores pressupdem. Além disso, como elemento da musica, o ritmo
¢ mais fundamental do que a melodia, dado que pode haver ritmo sem
melodia, mas a melodia implica a existéncia de ritmo. Os sons tém
duracdo e constituem padrdes ritmicos mesmo sem terem altura definida,
ao passo que uma sequéncia de sons de altura definida (melodia) tem
necessariamente um padrdo ritmico, pois todas essas notas tém duragédo.
Como pode um tratado sobre um dos aspetos fundamentais da musica ndo
ser acerca da musica?

A filosofia da misica em Santo Agostinho

Em que consiste a beleza musical? Qual o valor da musica? Qual a
relagdo entre musica e emogoes? — Sdo trés perguntas importantes para a
estética e filosofia da musica hoje, perguntas para as quais podemos
procurar nos textos de Agostinho respostas cuja discussao continua a ser
interessante e produtiva para nés. Outro tema importante para a filosofia
contemporanea da musica (embora nem todos os filosofos da musica
partilhem esta opinido) ¢ o da ontologia das obras musicais: que tipo de
coisa ¢ uma obra musical e quais as condi¢des de identidade para que um
dado acontecimento sonoro conte como uma execucao ou interpretacao
de determinada obra musical? E muito improvavel que a leitura de
Agostinho nos proporcione alguma ideia sagaz sobre este tltimo tema,
embora possamos inferir, a partir do que ele realmente afirmou,
consequéncias interessantes para estes temas que nunca chegaram a ser
objeto de uma filosofia medieval da musica.

Claro que este tipo de raciocinios tem de ser encarado com algumas
reservas. Uma coisa ¢ inferir consequéncias para um tema que dado
filésofo nunca discutiu a partir do que ele afirmou acerca de outras coisas.
Podemos verificar se uma dada posi¢do em filosofia contemporanea da
musica (por exemplo, sobre ontologia ou epistemologia da musica) ¢ ou
ndo consistente com o que Agostinho afirmou a propdsito de outras
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questdes, mas nao temos realmente como saber o que ele diria sobre o
assunto se tivesse oportunidade de pensar nele com o beneficio da nossa
perspetiva, que € o beneficio de 1600 anos de histéria da musica e a
existéncia de areas de estudo sobre musica que simplesmente nao
existiam numa época em que toda a musica era monodica (por contraste
com polifénica), em que a tradicdo musical e tedrica conhecida se
restringia a da cultura grega ¢ a alguns tratados redigidos em latim e
grego, que ndo eram todos igualmente acessiveis. Por outro lado, algumas
consequéncias que podemos derivar da filosofia de Agostinho para
questdes de filosofia da musica que ndo se punham a ele como aos
filosofos de hoje em dia (como as questdes sobre ontologia da musica)
ndo sdo peculiares a Agostinho e sim coisas que podemos inferir com a
mesma facilidade a partir de outros teorizadores seus contemporaneos e
posteriores, como Boécio, a nossa principal fonte sobre teoria da musica
na Idade Média, pela influéncia que exerceu até a época de Tomas de
Aquino, também um periodo de grande desenvolvimento para a musica
europeia.

Curiosamente, a partir de finais do século XVI, com o Concilio de
Trento e a emergéncia quase em simultineo dos primitivos teorizadores
da opera (um grupo de intelectuais florentinos conhecidos pelo nome de
Camerata), a filosofia da musica sera muito influenciada por ideias
reminiscentes de Agostinho e da tradigdo platonica, em parte responsavel
pela ideia longeva mas que hoje quase ndo tem defensores filosoficos, de
que a musica ¢ uma espécie de «linguagem das emogdes» € que o seu
valor reside fundamentalmente em servir de suporte mais ou menos
eficaz a expressao de emocoes.

Uma abordagem comparativa aos textos de Agostinho, que os
procure ler a partir da filosofia da musica tal como esta se faz hoje em
dia, a partir dos problemas de que se ocupam os filésofos da musica
contemporaneos, tem de ter em conta os 1600 anos de historia da musica
que separam o objeto da reflexdo dos filosofos contemporineos da
musica ¢ o objeto das reflexdes de Agostinho acerca da musica. Grande
parte da filosofia da musica hoje ¢ acerca de musica puramente
instrumental (também chamada ‘musica absoluta’). Seria injusto transpor
as afirmacdes de Agostinho acerca da musica instrumental e profana do
seu tempo para as criagdes musicais de séculos posteriores, dado que elas
pertencem a uma cultura musical a que Agostinho nunca teve acesso, que
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ndo teve qualquer papel na sua formagao, além de pressuporem conceitos
e atitudes (comegando desde logo pelo proprio conceito de ‘obra musical’
e pelas atitudes associadas aos artefactos que designamos por esse nome)
que simplesmente ndo existiam no tempo de Agostinho. Temos antes de
avaliar com justeza as afirmacdes que ele fez acerca da musica ‘no seu
tempo’ e ver se na sua reflexdo ha elementos de valor e interesse para os
filosofos da musica hoje.

E certo que no século XVI, com o Concilio de Trento, quando os
defensores da ortodoxia catélica que deram inicio a Contrarreforma
debateram a questdo de restringir, manter ou simplesmente banir a
polifonia e a musica instrumental das igrejas (tendo este debate terminado
numa espécie de compromisso entre sofisticagdo musical e
inteligibilidade dos textos), muitas ideias que Agostinho partilhava sobre
o valor da musica e os limites da inovagdo musical foram recuperadas e
aplicadas a pratica musical na Contrarreforma, mas na verdade ndo temos
como saber como reagiria Agostinho a musica polifénica que se
desenvolveu muitos séculos apds a sua morte, nao temos como saber que
valor ou interesse Agostinho teria visto nessa musica, embora
conhecamos a sua opinido quanto a temas semelhantes sobre inovagao e
sofisticagdo musical no seu proprio tempo.

Também € certo que a posi¢cdo de Agostinho nunca foi absolutamente
clara ou inequivoca acerca destas matérias, tendo oscilado, segundo nos
relata nas Confissdes, entre a valorizagdo intrinseca da musica (sobretudo
pelo que nos diz acerca do jubilus, uma forma de canto melismatico
(varias notas cantadas por uma silaba de texto) usada nos aleluias
ambrosianos de que teve conhecimento no periodo que passou em Milao,
na diocese de Ambrosio, a quem se atribui a paternidade do rito
ambrosiano) e uma rejeicao da musica no servigo litirgico que lembra a
atitude de Platdo para com os musicos ¢ poetas no livro X da Republica.

Contrariamente a ideia de que os medievais ndo produziram uma
reflexdo significativa sobre o papel das emogdes na apreciacdo musical,
as preocupagoes de ordem moral e politica relativamente a sofisticacao
das formas musicais revelam uma grande sensibilidade perante este tema.
Como veremos, a tradicdo intelectual em que Agostinho se insere foi
inclusive responsavel por uma associagdo sobremaneira forte entre a
musica e as emogdes que ainda ¢ comum entre nds. Seria impossivel
Agostinho produzir as observagdes que produziu sobre o prazer e a
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fruicdo estética proporcionados pela musica, dada a frequéncia e extensao
dos seus comentarios sobre esta matéria — Gnicos no seio da tradi¢ao
patristica — se ele proprio ndo o sentisse como um problema substancial
a que era preciso dar respostas claras, em vez de algo que se pudesse
tranquilamente ignorar, como optaram por fazer muitos outros
pensadores da mesma tradig@o.

Isto ndo surpreende, se tivermos em conta que Agostinho se
preocupou com o modo como a cultura cristd deveria tratar e assimilar a
herancga da filosofia e da arte pagds. A musica ndo era excegao, dado que
toda a cultura musical da época se apoiava na heranga grega e romana.
Isto levantava problemas doutrinais particularmente sensiveis, pois muito
desta cultura musical, sobretudo a pratica instrumental, estava associada
areligido e ao teatro pagdos e a exteriorizagcdo de comportamentos de que
os teorizadores primitivos da nova religido a procuravam clara e
sistematicamente demarcar. O problema era, pois, o de compatibilizar a
rejeicdo do amor pelas coisas mundanas proposta pelo cristianismo e ao
mesmo tempo defender um lugar para o prazer estético (o que hoje
designamos desse modo) proporcionado pela musica. Veremos que a
questdo de que propriedades a musica teria de ter para evocar certos
estados mentais e emogdes desempenhard um papel fundamental nesta
questao.

O problema ndo estara, portanto, em reconhecer quer o prazer
estético na musica quer o poder da musica em comover ou produzir
estados emocionais, mas em saber se ha um prazer musical apropriado e
se a musica pode produzir as emocgdes apropriadas a mundividéncia
religiosa destes autores. Nao ha duvida de que o pode fazer no caso do
paganismo; mas o facto de isso acontecer também noutras formas de arte
ndo determina por si s6 que estas devam ser rejeitadas, embora alguns
autores patristicos tenham efetivamente defendido tal posi¢ao, como foi
o caso de Tertuliano.

As influéncias que Agostinho recebeu do pitagorismo e da filosofia
platénica serdo determinantes para a resposta que dard a estas perguntas.
Em Agostinho, a possibilidade de a musica produzir este tipo apropriado
de prazer, de respostas emocionais e estados mentais ndo resulta de uma
mera contingéncia ilustrativa, no sentido de que basta mudar o conteudo
representacional ou ilustrativo associado a uma certa pratica musical (de
pagao para cristdo, neste caso) para o conseguir, mas assenta numa teoria
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da beleza, com as suas proprias categorias estéticas (as categorias que
hoje designamos assim)13.

Seria demasiado simplista ver a filosofia da musica de Agostinho
como uma mera aplicagdo de restricdes religiosas e morais a pratica
musical. Ainda que ndo possamos separar a sua mundividéncia religiosa
das suas ideias estéticas, a verdade é que o pensamento estético de
Agostinho ¢ informado por conceg¢des provindas da tradigdo platonica
(mas que ndo sdo redutiveis a esta, como ¢ patente no Livro I do De
musica, a proposito da arte e da imitacdo) e que podem ser avaliadas
independentemente do compromisso com a mundividéncia crista, ou seja,
podemos criticar a sua estética sem entrar numa critica da sua
mundividéncia religiosa.

As preocupacgdes estéticas de Agostinho tém inclusive inicio antes
da sua conversdo ao cristianismo ¢ a diferenga fundamental entre os dois
periodos da sua vida nfo estara tanto na formulagdo destas ideias como
numa questdo da énfase, que num momento ¢ dada aos itens do mundo
natural e aos artefactos humanos e noutro aos itens do «mundo
inteligivel», a «verdade imutavel» e a Deus

porque me deleito com a suprema igualdade, que ndo contemplo com os
olhos, mas com a mente. Por conseguinte, julgo que sdo tanto melhores as

13 H4 que notar que o conceito do estético é uma invengdo moderna, que
remonta a Alexander Baumgarten, no século XVIII, e ndo s6 ndo ¢ usado do
mesmo modo por todos os filésofos, como ja teve usos bastante diferentes ao longo
do tempo. Kant, por exemplo, usava ‘juizos de gosto’ para aquilo que hoje
denominamos ‘juizos estéticos’, sendo para ele ‘estéticos’ todos os juizos que se
faz com base numa reac¢do de prazer ou desprazer, onde se incluiam os juizos do
agradavel, que ndo sdo juizos de gosto (ndo sdo acompanhados de uma expectativa
de normatividade). Ora, isto chegou mesmo a levantar duvidas sobre se ha tal coisa
como uma ‘estética’ medieval (ver, por exemplo MARENBON, J., «Aestheticsy,
2011, pp. 26-32; e MARENBON, J., «Medieval and Renaissance Aesthetics», 2009,
pp- 22-32; e SPEER, A., «Aestheticsy, 2015, pp. 661-684.). A minha posi¢ao é a de
que ndo precisamos do termo ‘estética’ para que as questoes que abordamos sejam
questdes de estética, tal como o Parménides de Platdo é um texto de metafisica,
ainda que o termo ‘metafisica’ s6 tenha sido introduzido muito mais tarde. Assim,
se Agostinho tinha uma teoria estética, ele proprio ndo sabia que a tinha (ndo
nesses termos), mas isto nao levanta um problema.
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coisas que distingo com os olhos, quanto mais estdo proximas, pela sua
natureza, daquelas que entendo com o espirito'4.

Os conceitos estéticos fundamentais para Agostinho continuardo a
ser a ‘unidade’, a ‘ordem’, a ‘forma’, a ‘igualdade’ e o ‘ntimero’. A
mundividéncia religiosa apenas d4 um enquadramento mais vasto a esses
conceitos, mas ndo altera o fundamental do seu pensamento acerca da
beleza. Para Agostinho, como veremos, a fruicdo da beleza esta
intimamente ligada a compreensao da ordem e da unidade, da conexao
entre as partes de um todo, das relagdes numéricas que se exprimem nessa
conexdo, ou seja, da harmonia ou congruéncia (numerositas) do todo que
essas partes constituem. As reservas perante a sofisticacdo e a
complexidade das formas musicais ndo resultam, portanto, de um simples
preceito moralista, mas de um pensamento estético que embora
inseparavel da mundividéncia religiosa n3o ¢ simplesmente uma
consequéncia secundaria desta.

Sucede que no seu pensamento maduro, a experiéncia estética
culminante ndo € separavel da participagdo no divino e na verdade
imutavel. Ter experiéncia da beleza € ter experiéncia da ordem, da forma,
daunidade, da igualdade, da propor¢ao numérica - «De facto, ndo ha nada
ordenado que nio seja belo»'” - ¢ onde estas coisas existem no maior grau
possivel ai existe a beleza no maior grau possivel'®. Nio se trata apenas
de tolerar as experiéncias estéticas que por acaso possam ser
pedagogicamente uteis, em termos civicos ou religiosos — o que esta mais
proximo do pensamento de Platdo — mas de ideias escoradas numa teoria
da beleza. Porém, na metafisica de Agostinho, ao contrario do que sucede
nas filosofias da musica proprias do periodo moderno, a experiéncia
culminante da beleza ndo pode ser dada pelos itens do mundo natural nem
pelos artefactos humanos, entre os quais se inclui a musica que se faz
com a voz € com outros instrumentos.

14 Agostinho, santo, De vera religione, XXXI, 57 (A verdadeira religido,
Tradugdo Paula Oliveira e Silva e Manuel Francisco Ramos, 2012, p. 119).

151dem, Ibid., XLI, 77 (p. 149)

16 «Pois os corpos sdo tanto melhores quanto mais harmoniosos
[numerosiora] sdo...», Idem, De musica VI, 4, 7.
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A beleza segundo Santo Agostinho

Em De ordine, Agostinho fala-nos de uma beleza que a razdo pode
contemplar por si, sem a ajuda dos olhos fisicos — a beleza do que a mente
discerne no visivel, que ndo se confunde com o que os olhos
percecionam, ou seja, os objetos da geometria'’. No que diz respeito ao
som, menciona trés classes — a do som produzido pelo discurso, a dos
sons musicais produzidos pelo sopro e a dos sons produzidos por
percussdo (de membranas ou cordas) — e afirma que este material pouco
valor teria para a razdo, «a ndo ser que os sons fossem configurados por
uma certa proporc¢ao dos tempos e que fosse regulada a diversidade entre
o agudo e o grave»'®,

E esta organizagio ou ordenagdo, as propor¢des numéricas no visual
como no auditivo, que constituem o objeto do prazer apropriado que a
experiéncia das coisas belas oferece. O objeto das experiéncias de beleza,
nos dominios visual e auditivo, € 0 ‘niimero’; no primeiro caso temos a
experiéncia da ordem numérica no espago, no segundo caso a experiéncia
da ordem numérica no tempo (ap1Ouédg [arithmos], que Agostinho traduz
por numerus). Daqui resulta que para Agostinho a experiéncia da beleza
ndo ¢ fundamentalmente uma experiéncia de qualidades sensiveis, mas
de ‘quantidades ordenadas’ (isto aplica-se igualmente a harmoénica e a
ritmica: na tradigdo pitagodrica, os intervalos consonantes sdo os que
exprimem determinadas razdes numéricas). Em si mesma, esta ordem ¢
objeto da aritmética; enquanto diz respeito ao tempo e na medida em que
participa igualmente do intelecto e dos sentidos, ela ¢ objeto da musica
como disciplina teorica.

Hé uma passagem de Agostinho particularmente importante para
compreendermos o seu pensamento acerca da beleza. Essa passagem nao
ocorre no tratado De musica mas noutro texto, intitulado De vera

17 «Em seguida avangou para os recursos dos olhos. Percorrendo com o olhar
aterra e o céu, apercebeu-se de que nada lhe agradava sendo a beleza e, na beleza,
as figuras, nas figuras, as proporgdes, nas proporgdes, os numeros. [...] Estas
coisas que ela tinha distinguido e disposto remeteu para uma disciplina a que
chamou geometria.», AGOSTINHO, De ordine II, 15, 42 (Dialogo sobre a ordem,
Tradugdo, introdugdo e notas de SILVA, P. O. e, 2000, p. 213 — Todas as citagdes
da mesma obra reportam a esta tradugao).

18 [dem, De ordine II, 15, 40 (p. 211).
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religione'®. Trata-se de um argumento (condensado numa pergunta)
semelhante ao que Platdo usou no dialogo Eutifron, hoje conhecido em
filosofia moral como «dilema de Eutifron», e que pode ser formulado do
seguinte modo: as coisas que sdo moralmente boas sdo-no porque os
deuses as aprovam, ou serdo elas aprovadas pelos deuses porque sdo
moralmente boas? Sob pena de a moralidade se tornar arbitraria, a
aprovagdo dos deuses (ou qualquer divindade) tem de refletir o caracter
objetivamente moral dessas coisas, em vez de o constituir. O dilema
analogo que Agostinho propde aplica-se as coisas belas e a experiéncia
que temos da beleza:

E primeiro perguntarei se as coisas sdo belas porque deleitam ou se
deleitam porque sdo belas. Este, sem duvidar, responder-me-a que deleitam
porque sdo belas. Perguntar-lhe-ei, entdo, de novo, por que razdo sdo belas.
E, se titubear, sugerir-lhe-ei se sera porque as partes sdo entre si
semelhantes e se reconduzem a uma unica concordancia, por meio de
alguma associagdo.?’

Se as coisas fossem belas por darem prazer, a beleza nao seria senao
uma qualidade das nossas experiéncias em vez de uma propriedade
objetiva das coisas, ¢ bastaria algo dar prazer para o considerarmos belo.
Mas se o prazer que as coisas belas ddo é uma consequéncia da sua
beleza, a beleza ndao pode ser uma mera qualidade das nossas
experiéncias, tem de ser independente delas. A beleza serad entdo a causa
de uma certa qualidade das nossas experiéncias e apenas um nome que
damos a qualidade hedonica®! das nossas experiéncias. A distingdo entre
a beleza e o prazer permite-nos compreender como as pessoas podem por
vezes sentir um prazer intenso em coisas que sdo esteticamente mediocres
ou mas (sera preciso cuidado com a nogdo do ‘feio’ em Agostinho. Aqui
o feio, como o mal, ndo tem realidade e sera antes caracterizado como

1% Traduzido para portugués com o titulo A verdadeira religido (ver
bibliografia).

20 Agostinho, A verdadeira religido, XXXII, 59 (p. 123).

21 ‘Qualidade hedonica’ refere o caracter agradavel ou desagradavel, de dor
ou prazer, das nossas experiéncias. Nada tem a ver com hedonismo, que ¢ a teoria
segundo a qual o prazer é o maior bem. Os puritanos ndo sdo hedonistas, mas as
suas experiéncias tém qualidade hedonica, isto ¢, sdo capazes de sentir prazer e
dor numa diversidade de graus.
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uma ‘privagdo’. Mas deixemos isso para mais tarde) ou, em termos mais
proximos de Agostinho, por que as pessoas se deixam seduzir pela
musica ruidosa dos teatros e «sentem prazer vulgar no estrépito dos
dancarinos»?? (esta ¢ a opinidio que Agostinho manifesta pela musica
popular e instrumental da sua época, sobretudo a de cariz profano que
acompanhava as representagdes teatrais.

Na verdade, ndo temos como averiguar a qualidade dessa musica,
mas podemos dar a Agostinho o beneficio da davida, pensando em como,
no nosso proprio tempo, as manifestagdes musicais que gozam de maior
popularidade raramente sdo muito interessantes ou estimulantes.) Dar
prazer, depreende-se, ¢ algo que as coisas belas fazem em virtude de
serem belas, mas ndo € essa a razdo da sua beleza. A beleza € a causa do
prazer, e “beleza” ndo € somente um termo que aplicamos as coisas que
ddo prazer. O prazer ndo ¢ dado apenas pelas coisas belas. Sentimos
prazer ao matar a sede, mas isto nada tem a ver com a beleza da agua.
Infere-se portanto que o prazer que sentimos nas coisas belas ¢ um prazer
distinto — podemos ter experiéncia de uma coisa bela sem ter experiéncia
da sua beleza, embora possamos ter dela experiéncia como algo que da
prazer; por exemplo, ao matar a sede com a agua de um cantil
magnificamente elaborado (n3o sei se este exemplo agradaria a
Agostinho, mas ¢ suficiente para os nossos propositos), cujas
propriedades estéticas ignoramos porque o considerarmos no momento
apenas como um meio de matar a sede. Porém, s6 compreenderemos isto
se compreendermos o que ¢ a beleza, ou seja, «por que sdo belas» as
coisas que o sdo.

Uma hipotese que, segundo creio, encontra sustentacdo em
Agostinho, é a de que o prazer que sentimos ao apreciar coisas que sdo
belas resulta da nossa capacidade para compreender essa beleza, que la
estd independentemente do prazer que sentimos. Se a beleza fosse
inteiramente indexada ao prazer, seria puramente subjetiva, dependeria
de a experiéncia que cada um de nos tem de determinada coisa ser ou ndo
uma experiéncia hedonicamente intensa. Mas com este dilema,
Agostinho sugere-nos que a beleza é objetiva, o prazer esta-lhe
subordinado e as coisas belas sdo-no independentemente da qualidade
hedodnica das nossas experiéncias. A fruigdo estética tera assim uma

22 AGOSTINHO, De musica VI, 1, 1.
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componente cognitiva, independente da hedonica (embora lhe esteja
associada), e isto explica por que algumas pessoas ndo sdo capazes de
sentir prazer na apreciagdo de coisas que seriam objetivamente belas
neste sentido, embora sejam capazes de sentir um «prazer vulgar no
ruido», nas palavras de Agostinho.

Desde que ndo sejamos capazes de apreender esta propriedade
objetiva nas coisas, ndo poderemos sentir prazer nela, tal como
dificilmente sentiremos prazer pela recitacdo de um poema grego se ndo
conhecermos essa lingua (ainda que possamos apreciar algumas
qualidades sonoras sem entender as palavras). O desconhecimento ou a
ignordncia impede-nos de ter experiéncia de beleza no texto, além de uma
certa qualidade melddica e ritmica na recitagdo (e aqui aplicam-se os
conceitos de Agostinho: igualdade do nimero/ritmo em parcelas de
tempo, ligagdo harménica de partes iguais e desiguais®®, «modulagio»
apropriada, etc.). Mas as palavras desse texto tornam-se muito mais belas
se formos capazes de compreender o seu significado e o modo como se
relacionam entre si € com o movimento ritmico. A nossa tarefa sera,
portanto, a de colher em Agostinho algo suscetivel de explicar em que
consiste a propriedade da beleza, qual a sua natureza. O que faz as coisas
serem belas, que prazer tiramos da sua apreciagdo e como se distingue
este prazer do prazer vulgar pelas coisas que ndo sdo realmente belas
ainda que tenham o poder de nos seduzir? Tampouco seria ma ideia
procurar compreender em que consiste o «gosto vulgar» e como se
distingue de um gosto capaz de retirar o prazer apropriado das coisas que
sdo, nesta perspetiva, objetivamente belas.

Uma distingdo que Agostinho introduzira em De musica ¢ a distin¢do
entre algo agradar e «agradar bem». Veremos que para Agostinho néo
basta que o prazer resulte da experiéncia de coisas que sdo objetivamente
belas para que seja um prazer apropriado. Ainda que as coisas deem
prazer por serem belas e ndo o contrario, elas podem ainda assim agradar
de um modo inapropriado. Para compreender o que isto significa teremos
de examinar com algum cuidado a teoria da percecdo musical que
Agostinho expoe no Livro VI do seu tratado sobre a musica.

23 Um exemplo que Agostinho dé disto no De musica (livro 1, 9, 15) é quando
a parte menor ¢ uma aliquota da parte maior, isto ¢, quando esta ¢ divisivel por
aquela em parcelas iguais.
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Percecao musical

Em De musica, o conceito central para a teoria da perce¢@o sonora,
para a relag@o entre a musica ¢ a alma humana e para o problema de como
a alma ¢é capaz de ajuizar ou avaliar os sons musicais, ¢ o conceito de
‘niimero’. Outro elemento crucial ¢ a relacao hierarquica entre a alma e
o corpo. No Livro VI, Agostinho comeca por perguntar, a proposito do
primeiro verso do hino ambrosiano Deus creator omnium, «onde estao»,
quando o recitamos, «os quatro iambos em que consiste». Sera que estes
nimeros estdo apenas no som que escutamos, ou estardo também no
sentido da audi¢do, no ato de quem o profere, ou também na nossa
memoria, uma vez que conhegamos o verso? A cada um destes
«numeros» Agostinho chamara respetivamente, ‘niimeros corporeos’ (ou
‘sonoros’), ‘nimeros ocursivos’, ‘numeros progressivos’ € ‘nimeros
memorativos’.

Para compreender os primeiros, os nimeros sonoros, imaginemos a
ocorréncia de sons (os exemplos de Agostinho sdo a queda de um liquido
ou o choque de corpos) com pausas e limites que os facam assemelhar-se
ao ritmo iambico, mesmo quando ninguém esta presente para os escutar.
Estes numeros existem no som, independentemente de alguém os
percecionar ou ndo. Para explicar os segundos, Agostinho usa uma
belissima analogia visual: os niimeros ocursivos sdo como um rasto
impresso na superficie da a4gua quando um corpo a percorre; ndo pode
existir antes nem depois de o corpo a percorrer.

Os niimeros ocursivos sdo os «niimeros na paixdo dos ouvidos»** ou
seja, numa afecdo do corpo produzida por acontecimentos sonoros fora
das nossas mentes. Podemos compreendé-los como a estrutura do som
ndo em si mesmo, mas como dele temos experiéncia, isto é, sdo a
estrutura da representacdo sonora, imediata, em nds de um acontecimento
sonoro. A ideia de Agostinho ¢ que sem estes nimeros a experiéncia que
teriamos de uma sequéncia ritmica e melddica ndo seria a experiéncia de
algo com estrutura, pois essa estrutura (nimeros sonoros) nio teria uma
contraparte na nossa representacdo do som. Teriamos a capacidade de

24 AGOSTINHO, De musica VI, 2, 3.
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escutar o som, mas nao como algo estruturado. Poderiamos ouvir um som
harmonioso (congruente) mas ndo a sua harmonia (congruéncia)®.

Tenha-se presente que «harmonioso» tem aqui um significado
preciso; nao ¢ apenas um adjetivo que aplicamos a tudo o que ¢é agradavel,
por exemplo, ao cheiro de uma flor (mais uma vez, ndo se trata de outro
nome para a qualidade hedonica de uma experiéncia). A harmonia ¢
quantitativa e apreendida pelo intelecto, ao passo que a experiéncia de
um aroma agradavel ¢ puramente qualitativa; pode ser mais ou menos
intensa, mas ndo tem expressdo numérica, como sucede com 0s pés
métricos e os intervalos melodicos. A este propdsito, ha uma observagdo
de Agostinho em De ordine que ¢ util para esclarecer as suas ideias sobre
perceg¢do musical e o conceito de «niimeros ocursivosy. Estes ndo sao
comuns a todos os sentidos, mas antes pertencem em exclusivo a visao e
a audicdo. Ha uma hierarquia dos sentidos, na qual o olfato e o paladar
ocupam o lugar inferior, pois através deles s6 apreendemos aspetos
qualitativos da realidade fisica, aspetos aos quais o conceito de «nimero»
ndo ¢ aplicavel. Pela visdo e a audi¢do, por outro lado, apreendemos a
ordem, a forma, a proporgao, o nimero; a primeira no espago, a segunda
no tempo.26

Portanto, vejo dois dominios nos quais o poder e a for¢a da razdo pode ser
atribuido até aos proprios sentidos: as obras dos homens, que se veem, e as
palavras, que se ouvem. Num caso e noutro, a mente faz uso, por
necessidade do corpo, de um mensageiro duplo: um que ¢ dos olhos e outro
dos ouvidos. E ¢ por isso que, quando vemos alguma coisa configurada
segundo uma certa congruéncia das partes entre si, ndo é absurdo dizer que
tem uma aparéncia razoavel. E, do mesmo modo, quando ouvimos alguma

25 E preciso algum cuidado com o termo ‘harmonia’. Por vezes refere-se
exclusivamente aos intervalos tonais e a melodia, mas em sentido geral aplica-se
também ao ritmo e significa apenas ‘congruéncia’. No De musica o termo latino
para ‘harmonia’ ou ‘congruéncia’ é numerositas e numerus (que traduz o grego
apBpde [arithmos]) ¢ o mesmo que ‘ritmo’. Taliaferro traduz «numerositas» pelo
inglés ‘harmony’.

26 Na realidade, esta distingdo néo é assim t3o facil, pois s6 gradualmente (ou
seja, temporalmente) podemos apreender um objeto visual complexo, como a
fachada de uma catedral, por exemplo; tdo-pouco a musica ¢ um fenémeno
puramente temporal. O chamado ‘espago tonal’ refere-se, entre outras coisas, a
ilusdo de movimento no espaco produzida pelos intervalos melodicos, que sao
‘ascendentes’ ou ‘descendentes’.
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coisa que nos soa bem, ndo duvidamos dizer que ressoa razoavelmente. Ora
ndo ha quem ndo se ria se dissermos “isto cheira razoavelmente”, ou “sabe
razoavelmente”, ou “é razoavelmente suave” [...] Ora, tendo entrado num
jardim e aproximando uma rosa ao nariz, ninguém ousa dizer “que

fragrancia razoavel!?’

Os numeros ocursivos desempenham um papel fundamental na
teoria da perce¢do de Agostinho, pois segundo ele, os acontecimentos
fisicos nada produzem na alma: «o proprio sentir ¢ um mover o corpo
contra 0 movimento nele produzido.»?® Dai o termo «ocursivo» para
designar estes numeros: a palavra deriva de um verbo latino que significa
«ir ao encontro de...», «opor a...». Quando um acontecimento sonoro (0s
nimeros sonoros) produz uma modificagdo no corpo, a alma torna-se
ciente desta modificagdo e «opde» 0s nimeros ocursivos aos numeros do
som fisico.?’ Se ambos «concordam» temos a perce¢io de um som
harmonioso, se «discordam» temos a percecdo de um som ndo

27 AGOSTINHO, De ordine 11, 32, 11 (p. 199). Aqui «razoavel» significa ‘feito
de acordo com a razdo’.

28 |dem, De musica VI, 5, 15. No mesmo texto: «Nem penso que a alma seja
afetada de algum modo pelo corpo, mas age No corpo e através dele como algo
divinamente sujeito ao seu controlo. Mas por vezes age com facilidade, por vezes
com dificuldade, segundo, em propor¢do com os seus méritos, a natureza corporea
se lhe submete em maior ou menor grau. Assim, quaisquer que sejam as coisas
corpdreas que entrem em contacto com ele a partir do exterior, t€ém no proprio
corpo, nao na alma, um efeito que ou se opde a sua operagdo ou concorda com
ela» ldem, De musica VI, 5, 9. «Estas sdo opera¢des que a alma aplica a estas
paixdes do corpo, deleitando-se a alma quando concorda com elas, ofendendo-se
quando se lhes opde. Mas quando ¢ afetada pelas suas proprias operacdes, €
afetada por si propria, ndo pelo corpo», ldem, De musica VI, 5, 12.

29 Parece-me razoavel a adogdo do termo ‘ocursivo’ em portugués,
diretamente a partir do latim. E uma op¢do muito melhor do que ‘nameros
percetivos’ (igualmente viavel) dado que este ultimo termo ndo exprime o papel
«ativo» da alma na percecdo com a mesma clareza que o adjetivo latino e, por
outro lado, nenhum sindénimo em uso no portugués corrente exprime com precisio
a mesma ideia. Trata-se de um enriquecimento justificado do nosso Iéxico, ja que
temos dicionarizado o verbo ‘ocursar’ e, portanto, deveriamos ter ‘ocursivo’, tal
como temos ‘oclusivo’ e ‘ocursdo’, tal como temos ‘oclusdo’. O tradutor inglés
opta por traduzir como ‘reacting numbers’ [nimeros reativos], o que me parece
uma boa alternativa, mas ainda assim creio haver vantagem na adog@o de
‘ocursivo’ ja que, de um ou outro modo, temos de explicar o que o termo significa.
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harmonioso. Esta ideia estd em concordancia com a ‘teoria da
iluminag¢do’, segundo a qual a alma ndo conhece por abstracdo a partir da
experiéncia sensivel (caso em que alma sofreria uma modificagdo
produzida por acontecimentos fisicos) mas por iluminagao divina direta.
Sem os numeros ocursivos, a alma seria passiva perante o material
sonoro, ao passo que na teoria agostiniana a perce¢do ¢ uma ‘agdo’ da
alma’, ¢ um «mover o corpo contra o movimento nele produzido». E o
corpo que ¢ modificado na percecdo, a alma apenas se torna ciente dessa
modificacao.

Por outro lado, Agostinho fala varias vezes na «subjugacdo» da alma
aos sentidos, a proposito das suas experiéncias musicais, 0 que parece
contrariar a sua teoria «ativa» da perce¢do. A «subjugac¢ao» aqui significa
que a hierarquia intelecto-sensacao se inverte e a alma desvia a atencdo
daquilo a que chamamos o «objeto apropriado das experiéncias de
beleza» — ou seja, os elementos incorporeos, repetiveis, a ordem
numérica que cada sequéncia de sons ritmica ¢ harmonicamente bem
«modulada»®! exemplifica — e se centra no elemento corpéreo e nos
aspetos puramente qualitativos da experiéncia (podemos compreender
isto facilmente, recordando situagdes em que ao ouvir musica nos
distraimos a tal ponto com um ou outro detalhe que no final pouco mais
somos capazes de recordar além do timbre dos instrumentos e um ou
outro segmento ritmico e melddico). Creio que a aparente contradigdo
pode ser explicada, da perspetiva de Agostinho, do seguinte modo: a
«subjugagao» da alma ¢ uma acdo da alma sobre si mesma; usando a
expressao metaforica do autor, na experiéncia sensivel os sentidos
procuram continuamente «correr a frente» da razdo e lidera-la. Quando
isto sucede, trata-se de uma desarmonia entre as partes da alma e ndo de
algo produzido na alma pelos acontecimentos fisicos.

Neste ponto, contudo, a teoria agostiniana da perce¢do encontra-se
exposta a objecdes, nomeadamente: como pode haver subjugacao da alma

30 Ver AGOSTINHO, De musica VI, 5, 10: «Resumindo, parece-me que a alma,
quando tem sensagdes no corpo, ndo ¢ afetada de modo algum por este, mas presta
mais ateng@o as paixdes do corpo. [...] Diz-se entdo que a alma v€ ou ouve ou
cheira ou saboreia ou toca. E por tais a¢des associa voluntariamente as coisas
apropriadas e resiste as inapropriadas. Penso que a alma, portanto, quando sente,
produz estas agdes sobre as paixdes do corpo, mas ndo recebe estas paixdes.»

31 Ver anota 10.
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aos sentidos (como agdo da alma sobre si propria) se nada no mundo
fisico pode exercer qualquer constrangimento direto sobre a alma? O que
pode mover a alma a essa sujeigdo a ndo ser uma limitagdo exterior sobre
0 pensamento? Ao abordar o topico das emogdes, veremos que o mal,
segundo esta perspetiva, ndo estd na qualidade heddnica em si da
experiéncia, no prazer estético na musica, por exemplo, mas na inversdo
(ou subversdo) da hierarquia intelecto-sensacdo. Porém, se a propria
qualidade hedonica da experiéncia ndo exprime uma limitacdo da alma
ou do pensamento pelos acontecimentos fisicos, como podem diferentes
almas (ou a mesma alma em momentos diferentes) conservar esta
hierarquia ou subverté-la? O que pode provocar essa subversdo na alma,
que na experiéncia da musica resulta no «excesso de atengdo» ao
elemento corpdreo, se isso, seja o que for, ndo vem do mundo fisico? De
acordo com as descrigdes vividas que Agostinho faz das suas
experiéncias musicais, a mesma alma pode ter, em momentos diferentes,
experiéncias de um acontecimento musical em que a hierarquia ora ¢
conservada ora é subvertida. Se a resposta esta na qualidade hedonica, no
prazer auditivo, ndo compreendemos claramente por que razdo em duas
experiéncias musicais de intensidade hedonica razoavelmente idéntica
haveria numa delas subversdo da hierarquia e noutra nio.>? Se a resposta
¢ um estado mental ou um estado particular da alma, na ocasido da
experiéncia, continuamos com a dificuldade de explicar como a alma se
pode por a si propria em tal estado sem sofrer modificagdes do exterior.
Isto sugere-me um problema no modo como ¢ aqui apresentada a
hierarquia intelecto-sensagao.

Uma objecdo mais evidente, creio, seria a seguinte: suponhamos que
escuto pela primeira vez o hino Deus Creator Omium; passo a ter
conhecimento de uma obra musical que antes desconhecia. Memorizo
total ou parcialmente as palavras, a melodia e o ritmo. Posso inclusive
descrever o hino como uma sequéncia de oito estrofes de quatro dimetros
iambicos cada. Posso reproduzi-lo, cantando-o. Adquiri conhecimento,
memorias, impressdes, o dmbito da minha experiéncia foi alargado.
Passei por uma diversidade de estados mentais durante a audigdo.
Chamemos t; a0 momento anterior & minha experiéncia do hino, t; ao

32Passagens como a seguinte ndo tornam a questao mais clara: «Pois o prazer
¢ um género de peso na alma. Portanto, o prazer ordena a alma.», AGOSTINHO, De
musica VI, 11, 29.
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momento que coincide com a minha primeira experiéncia do mesmo e t3
ao momento imediatamente posterior a essa experiéncia. Parece evidente
que a minha alma em t3 tem propriedades que ndo tinha em t;. Como
posso afirmar que nenhuma modificagao se produziu na minha alma? Nao
parece de todo convincente afirmar que sé a estrutura fisica dos meus
orgaos de audicdo sofreu modificagdes em t, regressando em t3 a um
estado semelhante aquele em que se encontrava em t;, sem que eu
proprio, na minha vida mental, tivesse adquirido novas propriedades.

Agostinho ndo ignorava esta objecdo. A sua teoria da iluminagao
procura precisamente responder-lhe (basicamente, esta teoria propde um
esquema semelhante ao da reminiscéncia platonica, em que a alma néo
adquire realmente um conhecimento que antes nao teria.) Contudo, o que
agora nos interessa ¢ compreender a filosofia da musica de Agostinho,
pelo que os problemas com a sua teoria da percegdo ndo tém uma
importancia crucial, dado que a propria teoria da percecdo ¢ um meio para
compreendermos a sua filosofia da musica; a menos, claro, que aquilo
que nesta ¢ interessante para a filosofia contemporianea da musica
dependa da solidez da sua teoria da percegdo (o que é improvavel). Por
esta razdo, ndo me vou deter nas possiveis objegdes € contracxemplos a
teoria agostiniana da perce¢do, pelo menos por ora.

No ato de recitar ou cantar os iambos de Deus creator omnium
(atemo-nos ao unico exemplo musical citado por Agostinho no seu
tratado) a alma produz movimentos no corpo que resultam nos sons
musicais que escutamos. Uma vez tendo escutado os iambos ¢ a melodia,
podemos também recorda-los; podemos «ouvir» internamente o hino (ou
imaginar a sua audi¢do) no mesmo periodo de tempo em que ouviriamos
a sua execug¢do por um grupo de cantores. A cada um destes atos estdo
associadas outras duas classes de «numeros»: os ‘nimeros progressores’
€ 0s ‘nimeros memorativos’, ou seja, 0s numeros na a¢do € 0s nimeros
na memoria.

Uma distingdo basica entre as quatro classes de niimeros até agora
referidas diz respeito a natureza corpoérea ou incorporea: 0S numeros
ocursivos, progressores ¢ memorativos pertencem a mente (ou a alma)*>

33 Uma vez que tento fazer uma leitura de Agostinho pela perspetiva do
interesse que um fildésofo da miisica contemporaneo pode ter neste tratado, ndo me
preocupo em distinguir, por exemplo, mente e alma. Isso ndo significa que os
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enquanto os nimeros sonoros pertencem a natureza corporea. Penso que
esta caracterizacdo ¢ aceitdvel mesmo para quem rejeite o dualismo
mente-corpo, dado ndo ter de afirmar que as trés primeiras classes de
nimeros S80 coisas corpdreas, apenas que tém uma ‘descrigdo’ fisica
mais fundamental do que a sua descricdo em termos mentais. Os nimeros
sonoros, por outro lado, tém apenas uma descri¢ao fundamental fisica ou
corporea. Os numeros ocursivos, progressores € memorativos referem-se
igualmente a acdes da alma, mas de perspetivas diferentes. Nos nimeros
ocursivos trata-se da representacdo sensivel dos sons ou da contraparte
representacional dos nimeros sonoros; nos nimeros memorativos trata-
se da conservacdo ou «armazenamento» mental da estrutura que
apreendemos nos niimeros SONOros; Nos Numeros progressores trata-se da
producdo de movimentos no corpo que se exprimem em sons fisicos
organizados; podemos recorrer aqui a uma ambiguidade moderna para
esclarecer a diferenga entre o «sonoro» e o «progressor». Quando falamos
na «execug¢ao» de uma obra musical podemos estar a referir uma de duas
coisas: 1) o proprio ato performativo, por parte do instrumentista,
conforme ao que € prescrito pelo compositor na partitura da obra (creio
que o exemplo € ainda mais claro se imaginarmos uma improvisagao
pura); 2) o resultado desse ato performativo do instrumentista, ou seja, o
proprio acontecimento musical de que temos experiéncia. Ora, os
numeros progressores sdo a ordem inerente ao que ¢ descrito em (1); os
nimeros sonoros sdo a ordem inerente ao que ¢ descrito em (2). Na
medida em que a acdo e o resultado da acdo se distinguem, também a
ordem inerente em ambos ¢ distinguivel. Quer os nimeros ocursivos quer
os numeros progressores tém uma relagdo crucial com os numeros
memorativos, que esclarecemos em seguida. Em De musica Agostinho
diz-nos que «a memoria, que ¢ como que a luz dos intervalos temporais
[quasi lumen est temporalium spatiorum], compreende estes intervalos

termos sejam coextensionais em Agostinho. Na verdade, ndo o sdo. Mas como o
objetivo ¢€ retirar da leitura algo que seja interessante mesmo para um filosofo da
musica que ndo partilhe a totalidade das doutrinas de Agostinho, concentro-me
apenas nas distingdes que sejam relevantes para a aceitacdo ou ndo aceitacdo de
uma determinada ideia. Neste tipo de leitura procuramos também ler os filosofos
traduzindo as suas ideias para a nossa propria linguagem. Aqui tenho procurado
obter um justo meio ou um equilibrio entre as duas coisas: o respeito pela
terminologia do autor e a expressao das suas ideias na minha propria terminologia.
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temporais dado que também & sua maneira pode ser projetada.»** Com
esta metafora visual, Agostinho procura explicar que sem os numeros
memorativos ndo ha perce¢do nem produg¢do musicais. Embora sejam
conceptualmente distinguiveis, sdo indissociaveis na experiéncia (desde
que haja realmente experiéncia). «Como pode aquilo que ndo soa em
simultaneo ser escutado em simultaneo?»>

A memoria ndo entra em jogo apenas para conservarmos uma réplica
mental dos versos e melodia do hino, que podemos reproduzir uma vez
que o tenhamos memorizado. No proprio ato da perce¢ao, s6 podemos ter
uma representacdo de que aquilo que escutamos (ou tocamos ou
cantamos) ¢ uma frase ritmica, melddica e poética porque tanto os
nimeros Ocursivos como os sonoros existem apenas enquanto ocorrem
(no caso dos primeiros) ou soam (no caso dos segundos). Quando
escutamos a repeticdo do primeiro verso de Deus creator omnium nao
escutamos os mesmos numeros (na medida em que o som musical e a sua
percegdo sdo acontecimentos espacio-temporais e, portanto, irrepetiveis)
e sim exemplificagdes diferentes dos mesmos nimeros (tal como 10
inscrigdes ou locugdes de «iambico» sdo 10 exemplificacdes da mesma
palavra e ndo 10 palavras distintas).

A tinica razao por que reconhecemos um ritmo idmbico como tal ¢é
porque a memoria conserva os numeros que deixam de existir no
momento em que a sua duragdo termina, caso contrario nao teriamos
experiéncia sendo de uma sucessdo de tempos fracos e fortes sem
conexao entre si, pois 0 que percecionamos sdo os tempos fracos e fortes,
a estrutura métrica (a divisao destes tempos fracos e fortes em unidades
de duas silabas que por sua vez constituem unidades maiores de quatro
silabas) ‘compreendemo-la’, por assim dizer, numa apreensdo
simultanea, como quando observamos a representagdo grafica do padrao
ritmico e compreendemos intuitivamente a sua expressao sonora:

34 AGOSTINHO, De musica VI, 8, 21. Nesta passagem Agostinho compara o
papel da memoria na percegdo auditiva a efusdo de raios a partir de «mintsculas
pupilas do olho» que v@0 ao encontro dos objetos. Esta teoria da visdo, por vezes
denominada ‘teoria emissiva’ ou ‘teoria da extromissao’ € atribuida a Empédocles
e foi aceite por Platdo, Ptolomeu e outros até ser refutada no século XI pelo fisico
arabe Ibn al-Haytham. Agostinho, evidentemente, aceitava a teoria da
extromissdo.

35 AGOSTINHO, De musica VI, 8, 21.
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v -

(um pé idmbico = um tempo fraco seguido de um tempo forte)
vy

(dois iambos = um metro ou mondmetro idmbico)
V—[v—|v—]v—]

(quatro iambos = um dimetro idmbico) 36

A compreensdo auditiva desta estrutura ¢ uma espécie de caminho
inverso, do som percecionado até a «imagem sonora» do padrao ritmico,
pelo que a metafora visual de Agostinho foi particularmente bem
pensada. Podemos afirmar que € a continua transformagdo dos nimeros
SONOros € ocursivos em nimeros memorativos o que permite a nossa
experiéncia musical Ser uma experiéncia musical, isto é, uma experiéncia
da ordem e conexao do acontecimento sonoro que € o seu objeto.

Numeros judicativos

Ao explicar a natureza dos nimeros ocursivos, Agostinho adverte o
discipulo para que ndo os confunda com uma classe adicional de numeros
— os ‘numeros judicativos’ (numeros judiciales), isto é, os nimeros
contidos «naquele poder pelo qual aceitamos as coisas harmoniosas e
rejeitamos as desagradaveis»®’. Este poder, ao contrario do que sucede
com o0s nimeros ocursivos «ndo é criado nos meus ouvidos quando ougo
o som»®. A classe dos numeros judicativos é «um género [genus] no
juizo natural de perceg¢do [naturali judicio sentiendi] quando nos
deleitamos na igualdade dos numeros ou nos desagrada um defeito

36 «V» representa o tempo fraco e «—» o tempo forte; «|» € o separador entre
cada pé.

37 AGOSTINHO, De musica VI, 3, 3.

38 |dem, De musica VI, 2, 3.
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neles.»*’. Estes numeros referem-se portanto a qualidade hedénica da
experiéncia; € por meio deles que sentimos prazer no som harmonioso e
desprazer no som falho em harmonia ou coeréncia ritmica pois que,
segundo Agostinho, o «sentido do prazer» [delectationis sensus] nao
poderia ser «favoravel a intervalos iguais e rejeitar os perturbados a
menos que ele proprio estivesse imbuido de nimeros»*.

A expressdo «juizo natural de percecdo» é importante, porque no
capitulo 9 do Livro VI Agostinho propora uma reclassificagdo parcial dos
numeros «musicais», mudando a designacdo dos niimeros sonoros para
«numeros corporeos» — de modo a incluir na mesma classe os nimeros
«envolvidos na danga e em qualquer outro movimento visivel»*!' — ¢
dividindo a classe dos numeros judicativos em duas: a dos ‘numeros
sensuais’ (que correspondem a classe que até ao capitulo 9 recebeu a
designacdo «judicativos») e a dos ‘numeros judicativos’ em sentido
proprio. Vejamos a justificagéo.

Penso que quando aquele verso Deus creator omnium que mencionamos é
cantado, escutamo-lo pelos numeros ocursivos, reconhecemo-lo pelos
nimeros memorativos, pronunciamo-lo pelos numeros progressores,
deleitamo-nos pelos judicativos e avaliamo-lo por outros ainda, e de acordo
com estes nimeros mais escondidos fazemos outro juizo sobre este prazer,
um tipo de juizo sobre os niimeros judicativos. [...] uma coisa € aceitar ou
rejeitar estes movimentos quando produzidos pela primeira vez ou quando
revividos pela memoria, e isto obtém-se no deleite perante a congruéncia
ou na repulsa perante a absurdidade de tais movimentos ou afegdes; e outra
coisa avaliar se agradam bem ou néo, e isto obtém-se pelo raciocinio — se
tudo isto ¢ verdade, temos de admitir que estes ultimos sdo de dois géneros
tal como os primeiros sdo de trés géneros.*?

A nova distingdo nos niumeros judicativos corresponde a distingao
entre um ato valorativo da sensacdo ou da razdo. Aqui assenta a diferenga,
creio, entre agradar e agradar bem a que me referi anteriormente neste
artigo. Sem essa diferenca ndo teriamos como explicar por que o «prazer
vulgar» nas frivolidades musicais (para Agostinho: a musica do teatro
romano ¢ em geral toda a performance musical que assenta na ‘imitacdo’

39 |[dem, De musica VI, 4, 5.

40 Idem, De musica VI, 9, 24.

41 1hid.

42 ldem, De musica VI, 9, 23-24.
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e ndo na razdo ou na «ciéncia de bem medir (modulare)» com o proposito
de elevar a mente da contemplagdo das coisas corporeas a das coisas
incorpdreas. Num registo mais atual, em que nos ¢ dado concordar com
Agostinho mesmo ficando aquém de assimilar a sua mundividéncia
religiosa, poderiamos dizer: toda a musica que pretende ser uma distragao
e nada mais, aquela que nos entra pelos ouvidos em cada esquina, sala de
espera ¢ mesa de café, que nos invade o intimo sem ser convidada e
depois se recusa a sair, que se comporta como a cola (ou como as cracas),
«sem forma, feitio nem jeito» — como se lhe referia um compositor
portugués — e que, em termos quase agostinianos, procura mover os
nervos sem mover o pensamento) ndo tem o mesmo valor que o prazer
na audi¢do, por exemplo, do hino Deus creator omnium e de todos os
exemplares de som produzido segundo as regras da «boa mensuragaoy.
Além disso, por vezes o «sentido do prazer» ndo capta diferencas
relevantes ¢ a alma deleita-se nas coisas desiguais como nas que sdo
iguais. Daqui resulta a exigéncia de um poder judicativo superior ao dos
«numeros sensuais» para determinar o valor de um objeto ou
acontecimento musical, um juizo sobre o «juizo natural de percecao.

Trata-se de um conceito importante para a estética musical: por que
razdo muitas pessoas (tantas) gostam de musica manifestamente ma e
nela tém um prazer intenso? Como pode um objeto musical ser mau e
ainda assim seduzir? Podemos depreender uma resposta a estas perguntas
em Agostinho de um modo que ndo nos compromete com a
mundividéncia religiosa do seu esquema e que seja interessante para o
filosofo contemporaneo da musica, isto porque, ao contrario do que se
poderia pensar, hd em Agostinho uma filosofia da musica que ndo se
confunde com a mundividéncia religiosa. Ndo que haja problema algum
em ter semelhante mundividéncia, porém, conta a favor das suas ideias
acerca da musica que possam ser apelativas independentemente, por si
s0, e ainda que na dimensao historica fosse verdade que se requer uma
pessoa com aquela mundividéncia para chegar aquelas ideias. Os dois
aspetos sd0, ainda assim, independentes conceptualmente.

O mesmo sucede, como vimos, com a teoria da iluminagdo, um
aspeto da epistemologia agostiniana que podemos ndo aceitar sem que
isso implique a rejei¢do da sua estética ou metafisica musical, pelo menos
na medida em que a cogéncia destas ndo dependa em rigor da cogéncia
daquela.
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Hierarquia numérica

A descrigdo das categorias de ‘numero’ (neste sentido pitagorico de
«numero» que permeia o pensamento de Agostinho) é acompanhada por
uma hierarquizagao destas categorias, seguindo o plano estabelecido logo
no segundo paragrafo do capitulo 2 do De musica: «partilhando comigo
da razdo para que possamos passar das coisas corpoOreas para as
incorpéreas»®3. A hierarquia entre o corpéreo e o incorpdreo
correspondem as restantes hierarquias em que assenta a argumentagao
estética e metafisica em De musica: a hierarquia entre alma e corpo e a
hierarquia entre as seis categorias de nimeros envolvidos na percecdo
musical, consoante se aproximam ou afastam da imperecibilidade.

Regressando aos nimeros sensuais e judicativos (que, como vimos,
formam uma s6 categoria), parece que temos aqui ensejo para uma
renovada objecdo a ideia da subjugacdo da alma aos sentidos. Se temos
algo como uma estrutura a priori no «sentido do prazer», ou seja, se ha
neste sentido uma classe de nimeros que permite a alma ou a mente
deleitar-se na harmonia e sentir repulsa pela desarmonia, e se além disso
temos uma categoria de nimeros judicativos que se aplica aos anteriores,
permitindo-nos distinguir quando um objeto musical agrada bem ou
racionalmente, como pode a alma, que ndo ¢ afetada pelas coisas
corpoéreas mas antes se afeta a si propria na acdo que executa sobre as
paixdes do corpo, deixar-se subjugar por um prazer sensual da musica
que se revela perturbador e destrutivo? Como pode o prazer estético ser
intelectualmente destrutivo para a alma? E neste ponto que a filosofia da
musica em Agostinho se mostra especialmente insepardvel da
mundividéncia religiosa que anima a argumentagdo do autor.

Acerca de duas experiéncias musicais de qualidade heddnica
positiva (prazer na harmonia e na congruéncia ritmica) igualmente
intensa, poderemos dizer que uma ¢ boa e a outra ma? Segundo que
critérios? Determinar esta qualidade do objeto musical pertence a
categoria dos nimeros judicativos superiores, ou seja, aos que avaliam
segundo a razdo e ndo segundo o sentido natural do prazer. Como vimos,

43 AGOSTINHO, De musica VI, 2, 2.
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a teoria dos «numeros» em Agostinho resulta de uma forte influéncia
pitagoérica e platonica*®. Nenhuma passagem do De musica revela isto tio
bem como aquela em que Agostinho afirma que os «nimeros inferioresy,
isto ¢, os numeros pereciveis sdo produzidos por niumeros superiores,
numa escala ascendente que culmina nos nimeros eternos, acima da
mente humana, ou seja, os numeros da musica mundana e, em ultima
instancia, a igualdade e unidade perfeitas em Deus. E com base na
perecibilidade por um lado e na atividade por outro que a hierarquia entre
as seis categorias de numeros se estabelece: o incorporeo é superior ao
corpéreo € o ativo € superior ao passivo. Por esta razdo Agostinho afirma
que os numeros sonoros, apesar de corpdreos, sdo superiores aos
memorativos, contra a opinido do discipulo, que os considera superiores
pela sua maior duragcdo. Para Agostinho, a grande duracdo estd em
paridade valorativa com a pequena duracdo, dado que ambas sdo

44 Optei por ndo tratar neste artigo o topico medieval da ‘musica das esferas’,
uma heranga pitagérica que dominou o pensamento musical da Idade Média e do
renascimento e permaneceu na cultura filos6fica europeia até ao tempo de Kepler.
Agostinho aceitou a ideia da musica das esferas por via da teoria platonica da
‘alma do mundo’. A razdo por que decidi ndo tratar este tema ¢ de algum modo
quase evidente: por um lado tal tema merece que lhe dediquemos um trabalho
separado, por outro lado, dado que o interesse deste artigo ¢ retirar do De musica
aquilo que continua a ser interessante e valioso para o filésofo da musica hoje, o
topico da musica das esferas ndo ¢ apelativo, dado ser precisamente um dos
elementos que distancia de maneira mais 6bvia as filosofias contemporanea e
medieval da musica. E menos controversa a associa¢do das doutrinas musicais
medievais @ mundividéncia religiosa cristd do que a associagdo a doutrina da
musica das esferas. A primeira pode conviver perfeitamente com a nossa cultura
cientifica e filosofica, ao passo que a segunda ndo tem ai lugar, por se tratar de
uma teoria cosmologica refutada ha séculos. O seu interesse ¢ mais historico do
que filoséfico. Por outro lado, a sua omissdo ndo impede que compreendamos a
doutrina agostiniana da musica naquilo me que ela se aplica a musica
instrumentalis — que é a que interessa aos filésofos contemporaneos da musica e
ndo a musica mundana. Mesmo que a doutrina da musica das esferas fosse
metafisicamente defensavel hoje em dia (suponhamo-lo para fins de
argumentacdo), a hierarquia medieval entre as duas classes de musica ndo seria
valida, porque a musica mundana ja ndo faria parte da filosofia da musica, do
mesmo modo que os problemas metafisicos sobre a existéncia de Deus ja ndo
fazem parte da metafisica geral e sim da filosofia da religido. A musica hoje e
desde meados do século XVIII, sobretudo a musica instrumental, ¢ um fenomeno
cultural de demasiada importancia e influéncia para ser objeto de reflexdo segundo
a hierarquia medieval propria do quadrivium. Hoje podemos ser platonicos em
musica sem ter de pensar que a musica ¢ inferior a astronomia. Na Idade Média
ndo podiamos ser platonicos em musica e pensar deste modo.
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igualmente mortais. O que ¢ ativo, o que produz, € sempre preferivel ao
que ¢ produzido, por muito grande que seja a duragao deste.

Também os numeros judicativos, para surpresa do discipulo neste
didlogo, serdao considerados por Agostinho pereciveis, embora sejam os
mais excelentes entre os nimeros que pertencem a alma. A demonstragao
do caracter perecivel dos numeros judicativos € um belo exemplo de
destreza dialética e penetracdo sagaz. Um dado som so6 ¢ longo ou curto
(tem maior ou menor duragdo) por comparagdo com outros sons. Se
cantarmos um dimetro idmbico que normalmente preenche um dado
periodo de tempo, digamos, 6 segundos para o primeiro verso de Deus
creator omnium, no dobro desse tempo, 12 segundos, continuamos a
reconhecer a sucessao ritmica de iambos, os tempos fracos ¢ fortes, desde
que a proporg¢do entre os sons se mantenha quando a duragdo de toda a
frase ¢ duplicada. Se duplicarmos novamente este periodo para 24
segundos, € uma vez mais, em seguida, para 48, ¢ assim por diante,
chegaremos a um ponto em que ¢ impossivel discernir a estrutura ritmica
e, portanto, ndo a podemos avaliar, sensual ou racionalmente. Logo, os
nimeros judicativos sdo também pereciveis, pois estdo limitados a
intervalos temporais.

As emoc¢des na musica

Neste ponto introduzo outro tema na nossa discussdo das ideias de
Agostinho acerca da musica que ¢ de importancia crucial para a filosofia
da musica hoje em dia — o tema das emogdes, das reagdes emocionais do
ouvinte e das propriedades emotivas da musica, se as ha.

A nossa fonte principal de informagdo sobre este tema, no que diz
respeito a Agostinho, ndo se encontra tanto no texto do De musica como
nos interessantes comentarios que Agostinho nos deixou acerca da
musica nas Confissdes e nas Exposi¢des sobre 0s Salmos. A qualidade e
intensidade hedonica das nossas experiéncias musicais estdo intimamente
associadas ao tipo de emocdes de que temos experiéncia ao ouvir musica,
em parte porque se trata de uma das componentes que figuram na
individuagdo das emogOes (numa perspetiva cognitivista sobre as
emocdes, além da componente hedonica e fisioldgica temos também uma
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componente cognitiva de crengas ou representagdes). E nestas emogdes
e na relacdo que t€ém com um hipotético contetido representacional na
musica que assenta em grande medida a possibilidade de distinguirmos
valorativamente duas experiéncias musicais de qualidade heddnica
igualmente intensa.

Uma teoria que defina a expressividade emocional na musica apenas
como uma disposi¢do que a musica tem de evocar ou suscitar emogdes
no ouvinte é compativel com afirmar que a musica ndo tem qualquer tipo
de propriedades emocionais, no sentido de propriedades que a musica
poderia ter independentemente de figurarem na experiéncia de um
ouvinte, a semelhanga de outras propriedades que a musica tem, por
exemplo, a de conter notas com uma certa duragao.

Temos reagdes emocionais a uma grande diversidade de coisas sem
que essas coisas sejam acerca dos estados emocionais que temos em
reacdo a elas ou sequer os exprimam. Observar a turbuléncia de um rio ¢é
uma experiéncia de turbuléncia, mas a turbuléncia do rio ndo ¢ acerca da
turbuléncia (ndo a representa) nem ¢ ela mesma um comportamento
expressivo de turbuléncia, mas a experiéncia que temos dela pode evocar
estados emocionais que de algum modo envolvem a turbuléncia. O
mesmo sucede com a disposi¢do que um pdr-do-sol tem para evocar
estados de espirito contemplativos, sem que o proprio fenémeno fisico
contenha qualquer representacdo ou seja em si mesmo expressivo desse
tipo de estados mentais. Tampouco um comportamento emocionalmente
expressivo tem de ser acerca das emogdes que exprime. Por exemplo,
quando alguém irritado parte uma chavena propositadamente, o seu
comportamento exprime irritagdo, mas ndo € acerca da irritagcdo que levou
a sua ocorréncia.

De igual modo, a musica pode ser expressiva sem conter
representacdes daquilo que exprime. O exemplo mais 6bvio é quando
afirmamos de uma execugdo instrumental ou vocal que exprime o estado
emocional do instrumentista ou cantor, ou seja, que o modo particular
como se toca ou canta naquele momento exprime o estado emocional de
quem produz os sons, 0 que permite mesmo incongruéncias entre esse
modo de tocar ou cantar e as caracteristicas da propria musica.

Mais complexa ¢ a ideia de que a propria musica tem qualidades
emocionais, tenham ou ndo estas algo a ver com os estados emocionais
do préprio compositor. O que procuro determinar nesta parte do artigo ¢
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se Agostinho nos da uma forma de avaliar experi€éncias musicais de
qualidade hedoénica igualmente intensa por meio das emocgdes, ou
qualidades emotivas, que envolvem e se isso terd algo a ver com a propria
musica que ¢ objeto dessas experiéncias; se ha uma relagdo inteligivel
entre as emocdes na nossa experiéncia da musica e as categorias que
Agostinho usou em De musica para explicar como percecionamos a
beleza de um objeto musical.

Mais atras neste artigo referi que quando, em finais do século XVI,
os tedricos da Contrarreforma deliberaram no Concilio de Trento sobre o
que fazer relativamente aos entdo considerados excessos polifonicos e
instrumentais que se tinham introduzido na musica litargica (diversas
linhas melddicas em que nao raro se cantava palavras diferentes ou
mesmo em linguas diferentes, ao mesmo tempo, tornando quase
impossivel a compreens@o do texto), apelando a uma simplificagdo das
formas musicais, a um compromisso com a inteligibilidade do texto
religioso (que era afinal o proposito que se pretendia que a musica
servisse), estavam a recuperar algo das ideias de Agostinho sobre a
musica. Uma das preocupacgdes era a de que as pessoas acorriam a igreja
pelo prazer de ouvir a musica e ndo pelo que supostamente se pretendia
exprimir ou representar com a musica, em particular o significado das
palavras a que a musica devia servir de suporte.

De facto, Agostinho pronunciou-se contra o uso de instrumentos
musicais no servigo litirgico e varias vezes adverte o leitor para os
«perigos» do prazer musical. A preferéncia pela simplicidade das formas
mostra-se também no elogio ao hino Deus creator omium, em cuja
estrutura métrica Ambrosio de Mildo compods a maior parte dos textos a
usar na liturgia, mas também pela propria teoria da beleza: as coisas sdo
tanto mais belas quanto maior ¢ nelas a unidade, a congruéncia ¢ a
igualdade ou proporcionalidade entre as partes. O feio, a semelhanga do
mal na teologia agostiniana, ndo tem realidade substancial, sendo uma
mera privacdo. Todas as coisas, na medida em que existem, tém algo de
bom, exemplificam a ordem e o nimero ainda que num grau muito
afastado da maxima unidade e igualdade. Pelo que o prazer em si, a
qualidade hedénica das experiéncias musicais, mesmo na musica
instrumental e em todas as coisas que Agostinho considera manifestagcdes
de frivolidade artistica, ndo pode ser mau em si mesmo, mas ¢ um bem
inferior e o «gosto por agir sobre a corrente das paixdes corporeas» leva
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a alma, por este tipo de prazer, a desviar a atencao das coisas eternas para
as coisas inferiores e pereciveis; o «gosto de agir sobre os corpos» desvia-
lhe igualmente a atengdo e torna-a inquieta. As «fantasias e fantasmasy
da memoria também desviam a alma da contemplagdo dos «numeros
impereciveis». Por fim, o «amor ao conhecimento vao» das coisas
inferiores desvia a alma por meio dos nimeros sensuais, «onde estio as
regras de mé arte, como que feliz na sua imitagio»™. O problema nio
esta na propria musica que pode ser objeto de um prazer frivolo. «Nao

sdo os numeros abaixo da razdo e belos no seu género que sujam a alma,

mas o amor da beleza inferior»6.

Qual o papel das emocgdes em tudo isto? Antes de prosseguir, quero
citar algumas passagens de Agostinho em que as emog¢des surgem
associadas a experiéncia musical. A primeira ¢ extraida das Confissoes;
a segunda da exposi¢do do Salmo 32, a propdsito do jubilus ambrosiano;
por fim, a exposi¢@o do Salmo 99, onde Agostinho se refere uma vez mais
ao jubilus.

Os prazeres do ouvido enredaram-me e subjugaram-me mais tenazmente,
mas tu soltaste-me e libertaste-me. Agora, confesso-o, encontro um pouco
de repouso nas melodias a que as tuas palavras ddo vida, quando sdo
cantadas com uma voz suave e bem trabalhada, ndao a ponto de ficar preso
a elas, mas de forma a poder ir-me embora, quando quiser. No entanto,
juntamente com as proprias frases que lhe dio vida, para que possam entrar
em mim, procuram no meu coragdo um lugar de alguma dignidade, mas
apenas lhes concedendo o lugar apropriado. As vezes, parece-me que lhes
atribuo mais honra do que convém, quando sinto que o0 nosso espirito se
move mais religiosa ¢ ardentemente para a chama da piedade com aquelas
letras sacras, quando assim sdo cantadas, do que se ndo fossem cantadas
assim, ¢ que todos os afetos do nosso espirito, cada um segundo a sua
diversidade, tém na voz e no canto as suas proprias melodias, ndo sabendo
eu qual ¢ a oculta afinidade com essas melodias que os desperta. Mas o
deleite da minha carne, ao qual ndo convém entregar a mente, que por ele
seria necessariamente enfraquecida, engana-me muitas vezes, quando o
sentimento ndo acompanha a razdo de modo a ir resignadamente apos ela,
mas além disso, uma vez que mereceu ser admitido por causa dela, tenta
até ir adiante e guia-la. Assim, sem me dar conta, peco nestas coisas e
depois dou-me conta disso. As vezes, porém, evitando com algum exagero
esta mesma falécia, erro por excessiva severidade, mas, muitissimas vezes,

45 AGOSTINHO, De musica VI, 13, 39.
46 ldem, De musica VI, 14, 46.
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gostaria de afastar dos meus ouvidos e dos da propria Igreja toda a melodia
das musicas suaves que acompanham o saltério de David; e parece-me mais
seguro o que recordo ter ouvido dizer a respeito de Atandsio, bispo de
Alexandria, o qual levava o leitor do salmo a entoa-lo com uma inflexao de
voz tdo pequena que parecia mais propria de quem recita do que de quem
canta. Contudo, quando me lembro das minhas lagrimas, que derramei
perante os canticos da Igreja, nos primordios da recuperagdo da minha fé,
e quando mesmo agora me comovo, ndo com o canto, mas com as coisas
que se cantam, quando sdo cantadas com uma voz clara e uma modulagao®’
perfeitamente adequada, reconhego de novo a grande utilidade desta
pratica. Assim, flutuo entre o perigo do prazer e a experiéncia do efeito
salutar, e inclino-me mais, apesar de ndo pronunciar uma opinido
irrevocavel, a aprovar o costume de cantar na igreja, a fim de que, por meio
do prazer dos ouvidos, um espirito mais fraco se eleve ao afeto da piedade.
Todavia, quando me acontece que a miisica me comova mais do que as
palavras, confesso que peco de forma a merecer castigo e, entdo, preferiria
ndo ouvir cantar. Eis em que estado me encontro! Chorai comigo, chorai
por mim, vds que algum bem praticais no vosso intimo, donde procedem
as agdes. Na verdade, estas coisas ndo vos comovem, a vOs que as nao
praticais. Tu, porém, Senhor meu Deus, escuta-me, volta para mim o teu
olhar, ¢ vé-me, ¢ compadece-te de mim, e cura-me, tu, a cujos olhos me
tornei para mim mesmo numa interrogacio, e é essa a minha doenca*.

Cantai «em jubilo» (S. 32, 3). Pois ¢ isto louvar a Deus, cantar em
jubilo. O que ¢ cantar em jubilo? Ser incapaz de compreender, de
exprimir em palavras o que ¢ cantado no coragdo. Pois os que cantam, ou
na safra ou no vinhal ou noutra ocupacao ardua, depois de comecarem a
manifestar o seu contentamento nas palavras cantadas, enchem-se de uma
alegria tal que ndo a podem exprimir em palavras, e passam das silabas
das palavras para o som do jubilo. O jubilo ¢ algo que significa que o
coracdo se esforca naquilo que ndo pode pronunciar. E a quem ¢ o jubilo
propriado se ndo ao Deus inefavel? Pois aquele que ndo podem exprimir
pelo discurso ¢ inefavel. E se ndo o podem exprimir e, no entanto, nao
devem manter siléncio, o que resta a ndo ser jubilar; de modo que o
coracdo se alegra sem palavras e a grande expansao de alegria ndo tem
os limites das silabas? «Louvai em jubilo o Senhor» (S. 32, 3)%.

47Ver a nota 3.

48 AGOSTINHO, Confessiones X, XXXIII 49-50 (Confissdes, Trad. de ESPIRITO
SANTO, A. do, 2000, pp. 507-509).

49 Citado em MACKINNON, Music in..., cit., pp. 156-157.
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Quem jubila ndo pronuncia palavras, mas antes um género de som de
alegria sem palavras, visto ser a voz de uma alma que extravasa alegria e
exprime tdo bem como pode o sentimento, embora sem compreender o
sentido. Um homem que se deleita na sua alegria, de algumas palavras que
nao podem ser pronunciadas ou compreendidas, irrompe numa certa voz de
exultagdo sem palavras, de modo que parece na verdade deleitar-se com a
sua propria voz, mas, por estar cheio de uma alegria excessiva, como quem
ndo consegue explicar por palavras aquilo com que se deleita. Observamos
isto mesmo nos que cantam impropriamente. O nosso jubilo ndo serd como
o deles, pois devemos jubilar com justificagdo, enquanto eles jubilam na
iniquidade; nds, portanto, em confissdo, eles em confusdo. Porém, para que
compreendam o que digo, lembrem-se do que ja bem conhecem, que sao
em especial aqueles que executam qualquer tarefa agricola que jubilam. Os
ceifeiros e os vindimadores e os que colhem outros produtos, felizes na
abundancia da safra e animados pela propria riqueza e fecundidade da terra,
cantam em alegria. E entre as cangdes que exprimem por palavras, inserem
determinados sons sem palavras na elevagdo de um espirito que exulta, e a
isto se chama jlibilo®°.

Poderia citar outras passagens de Agostinho em que as emogoes € a
musica surgem intimamente associadas. H4 em particular uma passagem
nas Confissfes em que o autor descreve o impacto que nele teve em Mildo
a experiéncia dos hinos e canticos do rito ambrosiano, como as lagrimas
e o sentimento de piedade irrompiam perante a dogura e harmonia das
vozes que entoavam os canticos. As trés extensas passagens que citei
bastam, todavia, para perceber alguns contrastes curiosos no pensamento
de Agostinho acerca do valor e significado da musica. A passagem do
livito X das ConfissGes é muito importante pela men¢do a uma
«correspondéncia secreta» entre as afegdes da alma e as suas «medidas
(modos)>! apropriadas» na voz e no canto. Ha aqui um claro afastamento
relativamente a teoria platonica da mimesis, segundo a qual a musica
imita as emogdes imitando aspetos percetiveis do comportamento

50 MCKINNON, Music in..., cit., pp. 157-158.

51 E de evitar neste contexto a tradugdo por ‘modos’, pois isso tem um
significado musical que Agostinho ndo tem em mente aqui. Os modos eclesiasticos
eram tipos de escalas musicais em uso antes do desenvolvimento do sistema tonal.
Na teoria musical grega antiga o ‘modo’ também se refere aos intervalos tonais,
mas ndo significa algo de semelhante a escala diatonica moderna ou os modos
eclesiasticos medievais. «Modo» aqui refere-se a «scientia bene modulandi» - a
arte de bem medir ou a congruéncia dos padrdes ritmicos com base na igualdade
e proporcionalidade das unidades métricas.
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expressivo ou do discurso. Aristoteles defendeu uma perspetiva diferente,
segundo a qual a musica imita diretamente as emogdes € ndo o
comportamento expressivo ou o discurso, embora nunca tenha explicado
como isto funciona ao certo. Agostinho mantém aqui esta incognita e
parece mais proximo de Aristoteles, ao falar numa «correspondéncia
secreta» entre as modulacdes da voz e as afegdes da alma. Se esta relagdo
fosse de algum modo percetivel, se consistisse num género de
«isomorfismo» entre o movimento musical e os movimentos do
comportamento expressivo e do discurso (uma voz irada tem certas
caracteristicas dinamicas: tom elevado, rapidez da elocucao, turbuléncia,
etc. que podem ser imitadas pelo movimento musical. Este tipo de
imitagdo ocorre de facto na chamada «musica descritiva» e também
pontualmente em obras musicais que ndo o pretendem ser.)

E verdade que no Livro I do De musica Agostinho faz uma distingao,
com base na imitagdo, entre a arte (no sentido de virtuosismo, a
capacidade de «mover rapidamente os dedos» nas posi¢des corretas, por
exemplo) dos instrumentistas e cantores e a ciéncia do «musicoy, isto &,
daquele que tem conhecimento tedrico do ritmo e da melodia: os
primeiros tém imitagdo e ndo ciéncia, que apenas existe na razio.
Agostinho compara a a¢do dos instrumentistas e cantores ao canto das
aves, o que ¢ claramente exagerado e dificil de interpretar de um modo
que ndo o denuncie como mero preconceito (muito semelhante ao que
alguns compositores contemporaneos afirmaram sobre o jazz, dando
corpo ao mesmo tipo de atitude de producdo de separacdes, mais ou
menos artificiais e arbitrarias).

E certo que os instrumentistas e cantores ndo tinham normalmente o
conhecimento tedrico do género que Agostinho e outros tratadistas
medievais expdem nas suas investigacdes sobre musica, mas quem teve
a experiéncia de aprender a tocar um instrumento e se dedicou a esta
atividade com alguma seriedade sabe que embora a «imitacdo»
desempenhe um papel pedagogico fundamental, a assercdo de que
podemos fazé-lo sem recurso algum a atividade racional € errdnea.

Regressemos, porém, a ideia da correspondéncia secreta. Esta
posicdo esta consideravelmente distante das teorias contemporaneas da
expressividade musical, na sua maioria, exceto da teoria evocativa, a qual
define o poder expressivo da musica em termos disposicionais: a musica
¢ emocionalmente expressiva porque tem a disposi¢cdo de evocar em nos
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respostas emocionais, um pouco como o esquema de cores de uma sala
me pode provocar reagdes emocionais, sem que o revestimento das
paredes ‘represente’ ou ‘simbolize’ ou ‘exprima’ qualquer estado
emocional real. E isto seria tudo o que ha para dizer, pelo menos em
termos filosoficos. (A haver algo mais, seria objeto de ciéncias empiricas
como a psicologia.) Nesta perspetiva, ndo se trata de representacgoes,
como as pictdricas, nem de propriedades seméanticas, um significado que
reconhecéssemos na musica € que nos provocasse emogdes, como sucede
na leitura de um texto literario. Para complicar a questdo, na sua
exposi¢do do Salmo 67 Agostinho fala da distingdo entre «cantico» e
«salmoy, visto que «o cantico [canticum] é pronunciado com a boca, mas
um salmo [psalmum] é cantado juntamente com um instrumento visivel,
que é o saltério,>? parece que no cantico se exprime a compreensio da
mente [inteligentia mentis] e por um salmo as atividades do corpo [opera
corporis].»>® Esta passagem parece sugerir que a musica instrumental,
ndo vocal, ¢ imitativa no sentido de uma correspondéncia isomorfica
entre o movimento musical € o movimento do corpo (o tipo de
mecanismo a que apelam as ‘teorias da semelhanga’ entre a musica e
fenomenos emocionais, como explicagdo da expressividade emocional da
musica), ao passo que a musica vocal, cantada, seria representacional.
Nao ¢ dificil compreender porqué — o ‘texto’ cantado ¢ obviamente
representacional e as representacdes que contém podem evocar estados
emocionais. Mas a passagem € mais complexa do que parece. Tanto os
salmos como os canticos sdo formas de musica cantada. A diferenca esta
no acompanhamento instrumental — o saltério ou a lira — e ndo na
presenca ou auséncia de texto. A interpretacdo mais plausivel € a de que
a imitagdo por meio de semelhangas dindmicas (correspondéncias
isomorficas) se refere a musica sem palavras enquanto a representacao se
refere ao texto musicado ou acompanhado. A preeminéncia do texto pode
ver-se noutra passagem das Exposi¢des sobre os Salmos (Salmo 72) em

520 nome latino do instrumento € psalterium (um instrumento de cordas que
podiam ser percutidas ou beliscadas) e psalmum ¢ o termo para ‘salmo’. O livro
biblico dos Salmos tem por vezes a designagdo de ‘Saltério’. O verbo latino
psallere significa literalmente ‘tanger’ ou ‘beliscar ou percutir as cordas’. A
diferenca mecanica entre estas duas agdes (beliscar e percutir) transforma o
saltério simultaneamente no antepassado remoto do cravo (beliscar) e do
pianoforte (percutir).

53 MCKINNON, Music in..., cit., p. 158.
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que Agostinho explica a diferenca entre um hino e qualquer forma
cantada semelhante, pelo facto de os hinos conterem um louvor a Deus.
Se um cantico contém louvor, mas ndo a Deus, ndo é um hino,
independentemente de outras caracteristicas musicais. A presenga de
elementos literarios representacionais € suficiente para individuar uma
forma musical.

Na passagem das Confissdes citada atras sdo as palavras que «ddo
vida aos sons» e lhes conseguem um «lugar apropriado no coragao» do
ouvinte. Por outro lado, a «correspondéncia secreta» entre as afe¢des da
alma e as modula¢des do canto ndo pode ser o conteido representacional
dos textos, pois se o fosse nada haveria de obscuro e secreto nessa
ligagdo. Além disso, segundo Agostinho, sdo os sons musicais que dao as
palavras o poder de mover a alma «mais piedosa e sinceramente ao ardor
da devocdo». Em que consiste este poder do ritmo e da melodia?
Obviamente, ndo pode ser a associagdo com o contetido literario pois isso
seria circular (o que queremos explicar ¢ precisamente o facto de a
experiéncia do texto ser intensificada pela musica) e se a propriedade que
explica isto ndo fosse puramente musical, ndo literaria, a experiéncia de
escutar o hino Deus creator omnium recitado ou cantado seria igual em
intensidade. E um contraste dificil de resolver. Se ha uma
«correspondéncia secreta» ou uma relagdo interna (a maneira da relagdo
platonica de instanciacdo que se verifica entre propriedades e particulares
concretos)>* entre as modulagdes do canto e as afe¢des da alma, se um
dos termos dessa relagdo nao pode ser o texto cantado (pois nada ha ai de
«secreto» ou interno: a representacao literaria de um estado emocional
ndo ¢ mais obscura do que a representacdo dos sons musicais pelas notas
na pauta), esse elemento s6 pode ser a musica vocal sem palavras. Mas
nesse caso nao ¢ claro por que essa relagdo secreta ou interna se
verificaria no caso da musica vocal sem texto, mas ndo no da musica
instrumental sem texto.

54 Esta seria uma hipétese metafisica a explorar: uma classe de propriedades
que as formas musicais exemplificariam, tal como exemplificam as propriedades
quantitativas que Agostinho descreve na teoria da perce¢do musical, e que
poderiamos qualificar como ‘propriedades emotivas’, ndo por serem
representacionais, mas porque tém o poder causal de evocar emocdes ou
intensificar emogdes evocadas pelo contetido representacional dos textos.
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Mas deixamos por agora esta dificuldade, concentrando-nos no
poder que a musica vocal atextual possui de evocar emogdes ou de
intensificar as emog¢des evocadas pelo contetdo representacional dos
textos. Apesar da énfase no elemento literario, Agostinho parece
aproximar-se mais de uma teoria evocativa no que diz respeito a explicar
a expressividade emocional da musica (e ha que observar que ndo ¢
incompativel manter simultaneamente uma teoria evocativa e uma teoria
da semelhanca: as semelhancas dinamicas entre o som musical e
fendmenos emocionais extramusicais podem ser o mecanismo ao qual se
apela para explicar o fendmeno da evocacdo de emogdes). Esta ndo
consiste na representagdo de estados emocionais ou emogdes (essa tarefa
cabe ao elemento literario) mas simplesmente na capacidade de as
despertar, suscitar ou evocar. A ligacdo ¢ causal, mas ndo
representacional (embora uma representacdo possa também,
evidentemente, evocar as emogdes que representa, podendo inclusive
fazé-lo por mecanismos além do mero significado das palavras). O
portador do conteido representacional é o texto, o elemento que
Agostinho considera mais importante. A relagdo entre o contetido do
texto e as emogdes evocadas ndo ¢ tdo problematica como no caso da
musica apenas. No exemplo de Agostinho, os estados emocionais e
devocionais resultam em primeiro lugar da compreensdo do texto; a
musica limita-se a intensificar a qualidade emotiva do texto, levando
mais facilmente a alma ao ardor da devogdo. O texto sugere a emogao, o
papel da musica é elevar a qualidade hedoénica da experiéncia cujo
conteudo representacional foi ja dado pelo texto. Justifica-se aqui a
preocupacdo pela simplicidade da estrutura musical e pela
inteligibilidade textual. Se as palavras ndo forem inteligiveis, a mente
concentra-se no prazer musical, dissociado de um conteido emocional
especifico. Os estados emocionais sdo demasiado complexos, envolvem
demasiados elementos — representagcdes e crengas — para poderem ser
caracterizados com clareza e detalhe por quaisquer recursos dindmicos e
expressivos da musica. Esta serd basicamente a obje¢do de Eduard
Hanslick, na década de 1840, a ideia de expressividade emocional na
musica: as emogdes sdo estados cognitivos (intencionais) complexos,
envolvem representagcdes dos objetos acerca dos quais sdo, envolvem
crencas acerca desse objeto, além de uma qualidade heddnica associada
a essas representagdes e crengas. Assim, ter experiéncia do amor, do 6dio
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ou do medo ¢ ter a representagdo do objeto amado, odiado e temido, um
conjunto de crengas adequadas acerca desse objeto (por exemplo, ndo faz
sentido invejar o que ndo se acredita ser desejavel, etc.), acompanhadas
de uma qualidade hedonica positiva intensa (alegria, dor, etc.) Mesmo
que a musica tenha alguns dispositivos representacionais, estes nunca
poderiam sugerir algo tdo complexo e detalhado como um estado
emocional, por exemplo, de devogio religiosa. E o texto que consegue
isso. A compreensdo das palavras pde o ouvinte num estado mental
apropriado e a musica pode entdo agir sobre o elemento comum: a
qualidade hedonica. Os outros dois elementos s6 estdo presentes no texto,
recitado ou cantado. A relagdo entre as modulagdes da voz e as afecdes
da alma ¢ «secreta» porque o elemento comum nao € representacional,
mas puramente expressivo. O prazer na harmonia e na congruéncia, na
igualdade e proporcéo, dado pelo «juizo natural» dos nlimeros sensuais
encontra a sua valoracdo racional numa experiéncia musical completa,
em que a qualidade hedodnica (o prazer musical) ¢ apenas um elemento ¢
ndo define por si toda a experi€éncia musical.

Alguns pensamentos finais sobre o jubilus

Aqui se introduz uma nova complicagdo na concegdo agostiniana da
musica, no que as suas propriedades expressivas diz respeito: a descrigdo
do jubilus ambrosiano, do qual tomou conhecimento durante a sua estadia
na diocese de Ambroésio, e em cujas propriedades heddnicas e expressivas
Agostinho vé uma manifestagdo rudimentar nos canticos de trabalho
populares do seu tempo (nd3o sem alguns cambiantes misticos: as
exposigoes dos Salmos 32 e 99 referem, entre tantos exemplos possiveis,
os ceifeiros e os vindimadores — a ideia do pao e do vinho). O jubilus é
uma parte do aleluia, uma das formas musicais que pertencem ao Proprio
da missa (introitus, gradual, aleluia, ofertério, comunhdo, etc.). O
jubilus ¢ a diferenca entre o aleluia ambrosiano e o gregoriano, que néo
continha o jubilus. O jubilus ¢ uma sec¢do melismatica (uma sequéncia
prolongada de notas sobre a ultima silaba de «aleluia») que se repete
varias vezes ao longo do canto (encontramos um exemplo no hino de
celebracdo pascal Pascha nostrum, acessivel em gravacdes — embora,
como ja afirmei, devamos ter em mente que o canto «ambrosiano» que
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podemos ouvir hoje em dia ndo é uma reconstitui¢ao exata do rito musical
litirgico no tempo de Ambrosio e Agostinho, porque ndo temos acesso
direto a essa musica, apenas a notacdes mais tardias). A experiéncia
destas passagens musicais produziu um efeito tdo forte em Agostinho que
ndo sera irrazoavel afirmar que um dos propodsitos do De musica era o de
resolver um conflito interior entre a prescricdo de evitar o prazer e a
concentracdo na «beleza inferior» das coisas sensiveis, por um lado, ¢ a
profunda satisfacdo intelectual que a experiéncia da musica lhe
proporcionava, por outro. Nisto Agostinho ¢ nico entre os pensadores
da tradicdo patristica. Ndo s6 dedicou mais tempo e escrita a reflexdo
sobre a beleza ¢ a musica do que a generalidade desses autores como
viveu intensamente este conflito interior, ao passo que para outros a
rejeicdo de toda a cultura artistica que estivesse remotamente associada a
fontes pagas foi muito mais facil. Mas ndo ha como isto ser facil para
alguém com a sagacidade e o espirito subtil de Agostinho, alguém que
teve experiéncia do fascinio pela cultura classica, bem como a da entrega
a mundividéncia religiosa, experiéncia tdo intensamente vivida quanto
pensada, estruturada e argumentada Este pequeno desvio pode parecer
irrelevante, mas na verdade ndo o é. O jubilus exprime um crescendo de
alegria que ndo pode ser contido nos limites das silabas. Nao se reduz ao
caracter puramente hedonico de um som agradavel (pois isso ocorre
também no «ruido vulgar dos teatros») mas tao-pouco € a expressdo de
um conteudo representacional. O crescendo emocional comega com a
manifestacdo de alegria nas palavras do céntico e prolonga-se no jubilus,
naquilo que ndo € exprimivel por palavras e no entanto ndo pode ser
silenciado. Ndo falamos de algo simplesmente inferior ao conteudo
literario, pois Agostinho refere a inefabilidade do jubilus a inefabilidade
de Deus; donde inferimos que a musica nao tem de ser representacional
para ser expressiva nem precisa de propriedades semanticas para ter
caracter cognitivo. A experiéncia do jubilo musical ¢ mais do que
puramente hedénica sem ser representacional ou seméntica. E aqui que
Agostinho mais se aproxima de uma superagdo da dicotomia entre o
prazer musical e a gratificagdo intelectual.
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Santo Agostinho
A experiéncia musical enquanto subsidio para a felicidade

Resumo: O estudo da musica na obra de Agostinho oferece os elementos necessarios
para se afirmar que em seu pensamento hd um distanciamento da tradi¢do que costuma
discutir a musica sem nenhuma vinculagdo direta com a felicidade. Nesse sentido, ao
tratar dessas questdes o Bispo de Hipona procurou evitar, por um lado, o equivoco de
defender que a verdadeira felicidade dependa exclusivamente da vida na virtude e, por
outro, o de circunscrever o valor da musica ao ambitoda ciéncia da boa modulagdo, bem
como, toma-la apenas como elemento do entretenimento. Em Agostinho, na medida em
que ¢ dignificada a categoria de uma fruicdo transcendente e suprassensivel, ponto de
encontro do humano com o divino, a musica torna-se elemento ordenador da
sensibilidade. A felicidade, por sua vez, ¢ transformada em verdadeira felicidade, desde
que favorega o encontro do homem com o Sumo Bem. Assim, a verdadeira musica sera
aquela que conduz o homem nessadire¢do e estabelece uma ponte harmoniosa entre a
beleza sensivel ¢ a Beleza Suprema e Criadora, fonte da verdadeira felicidade. Para tanto,
se analisou nesse texto, o De Beata Vita e o De musica juntamente a outras obras como
as Confissdes e, a Trindade, dentre outras, e alguns comentadores.

Palavras-chave: Agostinho, Msica, Felicidade.

Abstract: The study of music in the works of Augustine allows to affirm that his positions
is different from the tradition that usually discusses music without any direct connection
with happiness. In his analysis of the concept of music Augustine sought to avoid both the
misconception that true happiness depends exclusively on life in virtue, and the reduction
of the value of music to the science of good modulation and a simple element of
entertainment. Augustine states that music can be understand as a way for humans achieve
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a state of unitive life with the divine, as it allows humans to organize their sensitive life in
order to reach a transcendent and supra sensible fruition. This latter is one of the aspects of
perfect happiness. This true happiness produced by music favors the way for humans to
reach the Highest Good. Thus, true music will be the one that builds the bridge between
sensible beauty and the supreme beauty which is the Creator himself, the source of true
happiness.

Keywords: Augustine, Music, Happiness.

Introduciao

Musica e felicidade estdo presentes as investigagdes filosoficas
desde o surgimento da filosofia e, até mesmo, antes do seu nascimento
em Mileto. Nesse sentido,

Os antigos e recorrentes mitos de Orfeu e de Dionisio mostram-nos a
musica como poténcia de carater magico, que pode representar,
alternativamente, os principios opostos que se encontram na natureza: o
bem e o mal, a vida e a morte, a beleza e a fealdade.3

No decorrer da historia o conceito de Musica apresenta diferengas
consideraveis se 0 compararmos com a concep¢ao moderna que nos ¢
familiar. Assim, em Atenas a musica encontrava-se associadas a poesia,
a danca e a ginastica, a matematica, a medicina, a psicologia, a ética, a
religido, a filosofia.

A musica na sociedade grega exercia um papel de importancia capital, pois
suas conexdes com outros campos do saber ultrapassam em muito o sentido
comum do que se entende por musica, isto é, como um fendémeno audivel
que pode ser percebido sensorialmentes.

Na escola pitagorica, nasce a conceito de musica que nao se ouve,
representada por sua aparéncia matematica e considerada um dos mais
altos graus de pensamento filos6fico. Igualmente, a ideia da utilizagdo do
nimero para a compreensdo de todo o universo explicado em termo de
intervalos musicais.

3 HUSEBY, G. V., «A musica» 1999, pp. 252-253.
4 TOMAS, L., MUsica e filosofia: estatica musical, 2005, p.13.
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A Musica constitui-se na disciplina experimental basica desse sistema
filosofico. Mas ndo se trata da musica audivel, a de cantores e
instrumentistas, mas de um ente abstrato, a mais alta forma de
conhecimento, cujas relacdes e leis internas sdo as mesmas que
reconhecemos na alma humana e no universo- Esse conceito matematico e
metafisico de musica permite, assim, o acesso a harmonia cdsmica, ao
mesmo tempo nucleo central do estudo anatémico e espiritual do homem e
do estudo astrondmico do universo, de um micro e de um macrocosmos.

Posteriormente, no periodo classico, a musica pratica, aquela dos
cantores e instrumentistas, foi colocada como um importante componente
da educacdo, que coordena as faculdades do homem através do que hoje
consideramos separadamente, canto, poesia e danca. E assim, a partir da
constituicao intervalar das melodias, classificadas numa série de modos:
dorico®, frigio’, lidio® e mixolidio%, que por sua vez, cada um deles
apresenta um claro sentido ético, ao influir de modo diferente o ouvinte,
afetando seu estado de animo de maneira positiva ou negativa. Nesse
aspecto diz Platao no Livro Il da Republica:

Depois das harmonias, resta-nos examinar os ritmos: ndo devemos procura-
los variados, nem formando cadéncias de todas espécies, mas diferenciar
os que exprimem uma vida regulada e corajosa; quando os tivermos
diferenciado, obrigaremos a cadéncia e a melodia a adequarem-se as
palavras, e ndo as palavras as cadéncias e a melodialo,

5 HUSEBY, «A musicay, cit., p. 253.

6 O modo doérico forma-se estabelecendo como tonica a segunda nota da
escala diatonica, possuindo a seguinte relacdo intervalar:T -st-T-T-T-st-T
(onde T = tom e st = semitom).

70 modo frigio forma-se estabelecendo como tonica a terceira nota da escala
diatdnica, pode ser classificado como um modo menor, possui a seguinte
configuracdo intervalar: T - 2m - 3m - 4J - 5J - 6m - 7m (onde m = menore J = a
justos).

8 O modo lidio forma-se estabelecendo como tonica a quarta nota da escala
diatonica, podendo ser classificado como um modo maior, possui a seguinte
relacdo intervalar: - T-T-T-st-T-T - st (onde T =tom e st = semitom).

9 O modo mixolidio forma-se estabelecendo como tdnica a quinta nota da
escala diatonica, sendo um dos modos maiores, possui a seguinte relagdo
intervalar: - T-T -st-T-T-st-T (onde T =tom e st = semitom).

10 PLATAO, A républica, trad. CORVISIERI, E., 2004, p. 93.
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Ainda, segundo Platdo «]...] a educag@o musical é a parte principal
da educac@o, porque o ritmo e a harmonia tém o grande poder de penetrar
na alma e toca-la fortemente, levando com eles a graca e cortejando-a,
quando se foi bem-educado»!!. E ainda, «a musica deve culminar com o
amor ao belo»12. Logo, a musica constitui-se num meio dos mais efetivos
para alcangar a virtude, numa visdo racionalista e otimista de seu valor
ético e educativo.

Durante os primeiros séculos da era cristd, tedlogos e filosofos
cristdos depararam-se com o problema da conciliagdo dos diferentes
repertorios musicais herdados da cultura greco-romana. Nesse sentido, a
musica foi considerada, ao mesmo tempo, meio de elevagdo espiritual,
reflexo da harmonia divina e instrumento demoniaco, fonte de corrupgao.
Ja no século II, temos noticia de que Sdo Clemente de Alexandria teria
afirmado que os antigos mitos eram falsos e que a musica através da qual
se expressavam conduzia a perdi¢do, e ainda: «utilizando a musica como
pretexto, fizeram um ultraje a vida humanax13.

Assim, na Idade Média a musica foi dignificada a categoria de uma
fruicdo transcendente, suprassensivel, ponto de encontro do humano
como o divino - Deus, a sabedoria eterna. Foi Santo Agostinho, no
entanto, em seu tratado De musica, quem desenvolveu com minucioso
detalhe aquela percepcgdo dualista que buscava conciliar o conceito quase
mistico da Musica como ciéncia tedrica, que parte do racionalismo das
abstracdes pitagoricas baseadas no nimero, com a ideia aristotélica da
musica como imitagao das paixdes e objeto de prazer sensivel.

E interessante comprovar como continuaram vigentes aquelas antigas
concepgdes filosoficas acerca da musica que lhe atribuiam um carater
superior de harmonia universal: a miisica integra a criagdo em todos os seus
niveisl4,

Entretanto, apesar de estarem presentes nas investigagdes filosoficas
desde a Antiguidade, a musica e a felicidade tém sido compreendidas de
forma isoladas, independentes, ou seja, sem nenhuma vinculagao.

11 [dem, Ibid., cit. p. 95.

12 |dem, Ibid., cit. p. 97.

13 CLEMENTE DE ALEXANDRIA apud HUSEBY, « A musicay, cit., pp. 257-258.
14 |dem, Ibid., p. 258.



A experiéncia musical enquanto subsidio para a felicidade 59

Nesse sentido, acreditamos esse tipo de abordagem favorecer o erro
de se compreender a musica, apenas como enfeite ¢ meio de diversao,
destinada exclusivamente ao lazer. Por outro lado, isso pode também,
favorecer uma compreensao deturpada sobre a felicidade, assim como,
promover uma busca desenfreada pela mesma, porque assim
compreendida, a musica, ao invés de favorecer a vida feliz, estimula a
vivéncia desordenada dos prazeres sensiveis, levando assim, a uma vida
vazia e sem sentido. Por isso,

E preciso, portanto, descobrir e aprender o que a musica pode ter por fazer
conosco, homens, qual uso legitimo a lhe atribuir [...] o importante ¢ situa-
la em seu lugar numa ordem relativa ao homem; inseri-la no Ser nao basta,
porque a musica, como, alias, todo ser, na medida em que ela é, participa
da dignidade de criatura e de emancipagao de Deus, e como tal ¢ um bem.
[...] A questdo de fato pode, e deve ser posta agora em termos mais
concretos: o tnico problema é realmente saber ser, e como, a musica pode
se integrar a nossa vida espiritual e representar um papel na ascensdo da
alma em diregdo a perfeic¢do interior. Eu sou um homem, quero dizer uma
alma orientada para Deus: o que me importa a musica se eu ndo consigo
integra-la a Ginica coisa necessarials?

Para tanto, nossa pesquisa partira do que o filosofo Agostinho
versou, no conjunto geral de sua obra, sobre a musica ¢ a felicidade,
ocasido em que o Bispo de Hipona revela novas faces frente as posi¢des
assumidas por precedentes.

Mausica e felicidade no pensamento em Santo Agostinho

Em Santo Agostinho a felicidade ndo pode ser confundida com a
posse de bens materiais, muito menos tem a prerrogativa de um projeto a
ser realizado a posteriori.

Entretanto, se Agostinho adota o eudaimonismo da tradigdo greco-romana,
como bem a se almejado por todo homem vindo a esse mundo, discorda
desta quanto ao lugar onde encontra-lo e do método para alcanga-lo,
fazendo da razdo ou da filosofia ndo mais um fim em si mesma, mas um
meio ou porto (philosophiaeportus), transformando a felicidade em

15 DAVENSON apud AMATO, R. de C. F., Santo Agostinho: De Musica, 1999,
p. 81.
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‘verdadeira felicidade’ (beatitudo), a ser alcangada unicamente em Deus, e
a fé revelada em ‘verdadeira filosofia’ (arxphilosophiae — apice da
filosofia), estabelecendo uma distingdo entre sabedoria, alcancada pela
filosofia, ¢ Verdade — Deus, revelada no cristianismo, € nisso reside a
originalidade de nosso filésofo cristdo em relagdo a tradicao filosoéfica
greco-romanals.

Todavia, conforme notifica Souza,

Agostinho, ndo faz, nem tenta fazer, defini¢des ontologicas acerca da vida
feliz; ele concentra as suas investigagdes nas experiéncias resgatadas pela
memoria e na expectativa de um futuro composto a partir das elucidagdes
da sua mente. A busca que Santo Agostinho faz ¢ intimista e subjetiva, pois
reconhece que a felicidade ¢ entendida de maneira diferente por cada
pessoal.

No entanto, o processo de acesso a Deus e a alma ndo pode depender
tdo somente da razdo e/ou dos sentidos, por isso, o Bispo de Hipona
afirma que a fé, a esperanca e o amor sdo necessarios a vida feliz!8.
Todavia, a felicidade ndo depende fundamentalmente a posse de bens
verdadeiros, mas, em ultima instancia, a posse da Verdade.

No Sobre a Vida Feliz, obra dedicada exclusivamente ao problema
da felicidade, Agostinho propde ndo mais a filosofia como porto da
felicidade, mas a posse da verdade, que, em ultima instancia, ¢ Deus.
Conforme comenta Frangiotti:

A tese principal que Agostinho desenvolve, em A vida feliz, ¢ esta: a vida
feliz consiste no perfeito conhecimento de Deus. Por isso, ele ndo faz
consistir a felicidade na posse ou no gozo de qualquer bem criado, mas s6
na posse ou no gozo do Bem absoluto e perfeito19.

Desse modo, o caminho ndo pode ser outro sendo desejar o que €
permanente ¢ independente do acaso e da fortuna. Nada de decrépito e
extinguivel pode ser possuido por nds quando queremos a vida feliz, pois,

16 COSTA, 10 ligBes sobre Santo Agostinho, 2012, p. 20.

17.SouzA, J. J. B. de, Vida feliz na filosofia de Santo Agostinho, 2006, p. 12.
18 AGOSTINHO, Soliloquiorum I, 7,14.

19 FRANGIOTTI, R., «Introdug@o» in AGOSTINHO, A vida feliz, 2007, p. 115.
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«amar o que se pode perder é viver num temor perpétuo incomparavel
com a verdadeira felicidade»20.

Segundo Agostinho: «ha uma alegria que ndo é concedida aos
impios, mas s6 aqueles que desinteressadamente Vos servem: essa alegria
sois Vos»2l. Esta ¢ a vida feliz, ela consiste em alegrar-se em Deus e por
Deus. «Eis a vida feliz, e ndo ha outra. Os que julgam que existe outra se
apegam a uma alegria que ndo ¢ a verdadeira»?2. Portanto, a vida feliz é
a alegria que decorre da verdade.

Onde encontro a verdade, ai encontrei meu Deus, a propria Verdade. Desde
que a conheci, nunca mais a deixei de conhecer. Por isso, desde que vos
conheci, permaneceis na minha memoria, onde Vos encontro sempre que
de Vos me lembro e em V6s me deleito. S3o estas as minhas santas delicias
que, por Vossa misericordia, me destes, ao olhardes para a minha pobreza23.

Mas, diante do que foi exposto até agora, ndo ficou nada claro a
respeito da relagdo entre musica e felicidade. Nao foi por acaso, pois, até
mesmo nas obras de Agostinho isso ndo acontece claramente e sim, de
forma implicita. Faremos agora um esboco da musica em Santo
Agostinho e, posteriormente, pontuar aqueles elementos que nos deu
condicdes de ousar defender a tese de que musica e felicidade estdo inter-
relacionadas em Agostinho.

Acerca da musica Santo Agostinho escreveu o De Musica, obra
escrita em seis livros na mesma época em que escreveu o De Beata Vita.
Em tal obra, ele realizou, com fortes influéncias de Platdo e Plotino, uma
analise da palavra (o ritmo, o metro e o verso), finalizando na concepgdo
de Deus como fonte dos numeros e harmonias eternas.

Agostinho parte dos niumeros ideais platonicos para em seguida fazé-
los convergir para a ideia de Deus, fonte e lugar dos ntimeros eternos. E
diferentemente de Platdo que limitava o valor da arte, no caso a musica,
a sua proximidade com a verdade, Agostinho concebe a musica ndo mais

20 GILSON, Introducéo ao estudo de Santo Agostinho, trad. de AYyous, C. N.
A., 2006, p.19.

21 AGOSTINHO, Confessiones, 11, 10,22.

22 |[dem, Ibid.

23 |[dem, Ibid., II, 10,24.
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como pura aproximagdo da verdade, mas, como «meio que conduz da
beleza sensivel a Beleza Suprema e Criadora»24.

Entretanto, embora admita a existéncia de Deus e sua
identificacdo com a Verdade suprema e com o fim ultimo que
aspira a nossa vontade, ndo nos ¢ dado compreendé-lo em sua
plenitude, por isso, quando o assunto ¢ Deus, ele afirma no Sobre
a doutrina crista que o siléncio ¢ preferivel a palavra2s.

Ao definir «a musica como ciéncia do modular bem»26,
Agostinho transforma a musica numa ciéncia nobre, porque
derivada da razdo, e distante da pura imitagdo. Em vista disso, a
musica adquire um tratamento cientifico, e ¢ elevada a categoria de
conhecimento matematico tornando-se possivel, por meio dos
nimeros, explicar suas partes fundamentais, como o ritmo e a
melodia. «Ao se fazer da Musica uma ciéncia pura e uma filosofia
reguladora da sensibilidade, compreendeu-se a tendéncia
neoplatonica e agostiniana para moderar o prazer sensivel»?.
Entretanto, o Bispo de Hipona, como em todo neoplatonismo, ndo
separou Arte e Moral, fazendo, desse modo, com que a musica
exerca seu proprio fim, isto €, elevar o homem e suas poténcias ao
mundo inteligivel.

A primeira grande apresentagdo feita pelo Bispo de Hipona
referiu-se a definicdo de musica, colocando-a fora do limite do
sensivel: «a Beleza, ¢ que agrada por si propria; ela se opde a outro
tipo de perfeicao, este de um objeto ou de um ato que extrai seu
valor de sua adaptagdo em vista de certo resultado diferente dele»?2s.
Logo, o modelo que a musica busca reproduzir ndo pertence ao
dominio da experiéncia sensivel, ele vem de mais longe, do mais
alto:

[...] como acontece quando alguém ouve sons musicais harmoniosos,
através de algum intervalo de tempo, e essa melodia conseguir permanecer
fora do espago de tempo, em certo secreto e profundo siléncio interior. Essa

24 AGOSTINHO, De mus. VII, 8.

25 AGOSTINHO, De doctrina christiana., 1, I, 6.

26 [dem, De mus., 1, 4.

27 AMATO, Santo Agostinho:..., cit., p. 51.

28 DAVENSON apud AMATO, Santo Agostinho:..., cit., p. 67.
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pessoa podera pensar nela enquanto durar a evocagdo. Contudo, o que o
olhar da mente aprendeu, embora de passagem e¢ como engolindo,
depositou-o na memoéria, através da recordagdo, podera de certo modo
rumind-lo. Mas se os sons tiverem caidos em total esquecimento, serd
preciso voltar a eles tendo o ensino como guia, para os encontrar de novo
tais como eram?29.

Desse modo, o som, artificialmente elaborado pela arte do musico se
desenvolve e se desenrola através da duragdo; a harmonia, a beleza
propriamente musical, permanece imoével, fora do tempo, no seio de um
profundo e misterioso siléncio.

Ao estabelecer a sensagdo ¢ a memoria como partes integrantes da
alma, Santo Agostinho, mostra a existéncia de um degrau mais alto em
substituicdo a musica sensivel, a misica superior, unicamente racional e
a chamou de musica de julgamento. Porém, «esta musica racional ndo
passou de uma tomada de consciéncia das leis matematicas, que regem a
harmonia e o ritmo»39. Todavia, lembramos que, nas obras da
maturidade, Agostinho retifica essa tese ao reconhecer que a reducdo da
musica as matematicas era uma operagao ilegitima e mais ainda, inutil.

Isso porque, Agostinho esta convicto de que por meio da musica ¢é
possivel ter uma experi€ncia mistica, e, por conseguinte, da felicidade.
Desse modo, a emocdo artistica passa a ser compreendida e
conscientemente explorada como uma revelagdo, um toque do Absoluto.

Ao discutir a musica, Agostinho concede a alma um lugar de
destaque quando esta interage com o corpo, pela percep¢do das
harmonias corporais, quer pela sensagdo, quer pelo som ou palavra, que
assim percebidas permitiam uma progressiva ascensao dos sentidos até a
harmonia primeira, ou melhor, até Deus, fonte e lugar dos numeros
eternos.

Portanto, a felicidade se da por meio da descoberta de uma realidade
que ultrapassa a razdo e que, por conseguinte, devia ser buscada no
dominio espiritual. Logo, a sensa¢do era uma atividade da alma e seu
objeto, porém, era o corpo. «Como se v€, a sensacao ¢, na realidade, uma
espécie de exploragdo do corpo pela alma»31.

29 AGOSTINHO, De Trinitate, XII, 14,23.

30 AMATO, Santo Agostinho:..., cit., p. 74.

31 BOEHNER, P.; GILSON, E., Histdria da filosofia crista: desde as origens até
Nicolau de Cusa, 9. ed., trad., introd.e notas de VIER, R., 2004, p. 159-160.
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A partir do entendimento da memoria Agostinho passa a conceber a
Deus como origem das harmonias eternas e a alma como abrigo das leis
eternas da mesma harmonia divina. Sua preocupagao, principal, era a de
construir uma doutrina racional sobre Deus e a alma e,
fundamentalmente, estabelecer o eixo de toda a ciéncia a uma meta
transcendente. Conceber Deus e entendé-lo presente em nossas vidas foi
a grande contribui¢do de Santo Agostinho. Nessa tarefa, o Bispo de
Hipona mostrou a musica em harmonia com o amor dedicado a Deus,
estabelecendo uma ponte entre a beleza sensivel e a Beleza Suprema e
Criadora, possibilitando desse modo, a experiéncia da verdadeira
felicidade.

Durante toda a sua vida, Santo Agostinho manteve-se ligado a
realidade musical, transportando-a com delicadeza para um mundo
invisivel, silencioso, imével e imutavel chamado por Platdo de inteligivel
e, para os cristdos, um mundo pertencente a Deus.

O musico, na concep¢ao agostiniana, era um organizador da linguagem
sonora, elaborador de signos, um escultor de sua propria imagem interior,
um veiculo da voz do siléncio, moderador de sua alma. Vemos assim a
relagdo que foi estabelecida por Santo Agostinho no final de seu tratado,
vigorosamente influenciado pelo Cristianismo: o homem como um corpo
ligado a alma em busca da eternidades2.

No entanto, ndo ¢ preciso entdo amar a musica a ponto de, esgotando-
se no regozijo, substituir Deus, mas, encontrar nela, para sempre, a
Felicidade. Pois, a Musica, em ultima instancia, resume-se num vestigio
divino, fonte da verdadeira felicidade, presenca do Bem Supremo na
elaboragdo humana; inspiragdo divina, transformada pelas maos humanas
em harmonias eternas que conduz o homem ao seu bem maior.

Por outro lado, ao ligar o conhecimento da felicidade a vida ética a
Suprema Bondade e Suprema Beleza, Agostinho indica que o belo (a
arte/musica) ndo se desvincula do bom (a vida boa/ a virtude). Pois,
enquanto que o belo e bom derivam da Suprema Bondade e da Suprema
Beleza, isso significa que desde a origem (em Deus), ambas estdo
intrinsecamente correlacionadas, por isso, ndo podem ser desvinculadas
a posteriori. Nesse sentido, assegura a necessidade de elevarmos da

32 AMATO, Santo Agostinho, cit., p. 103.
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musica sensivel — destinada exclusivamente as paixdes humanas, a
musica superior — aquela destinada elevagao da alma.

Desse modo, no caminho de ascensdo a Deus/Felicidade, um dos
principais papéis da musica € servir como instancia reguladora da
sensibilidade, moderando o prazer sensivel, e viabilizando, desse modo,
a elevagdo do homem e suas poténcias ao mundo inteligivel e,
consequentemente, a felicidade. Portanto, o modelo de felicidade que a
musica deve reproduzir e/ou favorecer ndo pertence ao dominio da
experiéncia sensivel, ela aponta para algo mais longe, mais alto. No
entanto, a especulacdo racional constitui-se numa conduta necessaria,
uma espécie de guia da alma em direcdo a contemplacdo mistica, esbogo
da felicidade plena, que embora so se realize plenamente da eternidade,
desde agora, ja € possivel experimenta-la.

Consideracoes finais

Nao podemos separar musica da felicidade, pois, ao invés de enfeitar
a vida, a musica deve ser verdadeira, e por isso, favorecer a verdadeira
felicidade. Porque, a musica ¢ fundamental para a vida feliz e, por
conseguinte, para o funcionamento de uma sociedade. Pois, a0 mesmo
tempo em que exerce um enorme poder sobre as emogdes e a psique
humana, a musica pode ser usada para manipular as pessoas, seja essa
manipulagcdo bondosa, quando contribui para a educagdo da alma, ou
maldosa quando cultiva os vicios e consequentemente, uma falsa ideia de
felicidade.

Logo, as praticas musicais ndo podem ser dissociadas do maior bem
que o homem pode almejar. E por essa razdo, nosso tratamento sera no
sentido de entender a musica como meio de elevagdo do humano ao
divino, enquanto fonte legitima da verdadeira felicidade. Porém, a
investigacdo da influéncia que a musica tem sobre a felicidadenao ¢ facil,
pois, tem-se intensificado em nossos dias a oferta desmedida e uma
procura desenfreada por felicidade. Assim como, a produgdo e consumo
da musica entendida apenas com um elemento voltado ao laser e ao
divertimento humano.
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Jaspers e Heidegger em didlogo com Agostinho

Resumo: Intentamos apontar, para além de pontos de aproximagdo notoérios, € mesmo
evidentes, entre as duas interpretacdes da obra agostiniana, o sentido essencialmente
diverso e contrastante de ambas,resultante ndo s6 das concepgdes distintas que Heidegger
e Jaspers nutrem acerca de aspectos fundamentais do pensamento de Agostinho, mas
sobretudo no tocante ao entendimento acerca do sentido da Histéria da Filosofia.
Heidegger 1é Agostinho na busca do resgate descritivo, elucidado sobretudo
fenomenologicamente, do que entende e qualifica como o viver fatico do cristéo. Jaspers
procura no pensamento agostiniano o movimento fundamental de elucidacdo da
existéncia, em que a interioridade, mais que a intentio fenomenologica que a move para
ressignificaro memorado, institui-se como momento primordial da experiéncia originaria
da consciéncia.

Palavras-chave: Ser, interioridade, intencionalidade, existéncia, fé.

Abstract: The aim is to point out, in addition to the notorious and even evident points of
agreement between the two interpretations of the Augustinian work, the essentially
different and contrasting meaning of both, resulting not only from the different
conceptions that Heidegger and Jaspers maintained about fundamental aspects of
Augustinian thought, but above all with regard to the understanding of the meaning of
the History of Philosophy by both of them. Heidegger reads Augustine in the search of
the description, phenomenologically elucidated, of what he understands and qualifies as
the Christian man's factual living. Jaspers seeks in Augustinian thought the fundamental
movement of elucidation of existence, in which the interiority, rather than the
phenomenological intentio that moves it to re-signify the memory, establishes itself as
the primordial moment of the original experience of consciousness.

Keywords: Being, interiority, intentionality, existence, faith.

Introduciao

Na historia do desenvolvimento e da influéncia exercida pelo
pensamento agostiniano, os varios marcos constituintes apontam, em sua
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maioria e até o século XVIII, para a predominancia da reflexdo
majoritariamente teologica, mormente nas discussdes soteriologicas
(relacdo entre graga e fé, predestinagdo e livre-arbitrio), eclesiologicas
(doutrina dos dois reinos, ou da “Cidade de Deus” e a “Cidade humana”),
e na teologia fundamental (doutrina trinitariana em seu aspecto
estritamente teologico). Se, até o século XII, a autoridade de Agostinho
era inconteste acerca das reflexdes filosofico-teoldgicas - sobretudo no
primeiro aspecto — o século seguinte ira alterar grandemente tal
panorama, a partir da rece¢ao aristotélica no Ocidente, via escolas arabes
e através das traducdes de Aristoteles para o latim cristdo eclesiastico,
pelas quais autores cristdos passam a assimilar cada vez mais nogdes
fundamentais do pensamento aristotélico, cujo teor essencial contrasta,
em pontos fundamentais, com a reflex@o agostiniana herdeira da tradi¢ao
platonica. Cristaliza-se uma reflexao filoso6fica cristd que exercera grande
influéncia no desenvolvimento do pensamento cristdo, centrando-se,
sobretudo, no pensamento de Sto. Tomas de Aquino, mas também nos
mestres franciscanos Duns Scot e Guilherme de Ockham, e que expdem
as relacdes entre filosofia e teologia de modo essencialmente distinto do
agostinianismo2.

No periodo moderno, a autonomia em relagdo ao elemento teologico
constitui-se pedra de toque de toda reflexdo que se pretenda filosofica, o
que implica no enfraquecimento do pensamento patristico-escoldstico
enquanto referéncia explicitada para o desenvolvimento dos sistemas
filos6ficos. Com o fito de reabilitar o pensamento de cunho
especificamente cristdo frente ao dominio do pensamento moderno de
cunho ateista, nas grandes linhas da tradi¢do historica de seu
desenvolvimento, o Papa Ledo XIII publica, em 1879, a Enciclica Aeterni

2 GILSON, E., Introducéo ao estudo de Santo Agostinho, 2007, p. 450: «...é
um fato constante na historia da filosofia que as doutrinas em que a inspiragdo de
santo Agostinho predomina mal se deixam reduzir a exposi¢des sintéticas; por
exemplo, Pascal e Malebranche repugnam deixarem-se expor segundo a ordem
linear que convém a doutrina de sdo Tomas de Aquino. [...] jamais sabemos se
santo Agostinho fala como te6logo ou como fildsofo, se prova a existéncia de Deus
ou se desenvolve uma teoria do conhecimento, se as verdades eternas das quais
fala pertencem a ciéncia ou a moral, se expde um doutrina da sensagdo ou se sdo
as consequéncias do pecado original; tudo se passa e se entrepassa tdo bem que
Agostinho ndo pode segurar um elo da corrente sem tomar para si a corrente inteira

(..0)».
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Patris, pela qual se recomenda a retomada do estudo das grandes fontes
cristds do pensamento, sobretudo da filosofia tomasiana. Assim, o
pensamento patristico (e, nele, principalmente a filosofia agostiniana),
ganha novo impulso, o qual soma aos reavivamentos ainda timidos que a
obra de Agostinho ja vinha conhecendo. Ganha corpo, neste contexto, a
pesquisa sobre o elemento filoso6fico propriamente no pensamento
agostiniano, com grandes obras na Italia (através de Antonio Rosmini e
Vincenzo Gioberti, em seu realismo critico a filosofia do idealismo
alemao), Franca (com Jean-Felix Nourisson e F. Poujoulat) e Alemanha
(com Johannes Hessen e Michael Schmauss, entre outros). No traco
comum permeante a tais estudos, encontramos a busca pelo Agostinho
“historico”, bem como pela especificidade de sua reflexdo filoséfica e
psicoldgica, a par do escopo teoldgico que lhe move3.

Mas outro ponto comum a tais pesquisas assume maior importancia,
no contexto do desenvolvimento das filosofias do final do século XIX e
inicio do século XX. Conjugado com as correntes que se insurgem contra
o idealismo alemao, sobretudo contra a filosofia hegeliana, o pensamento
agostiniano ¢ analisado, assumido e explicitado ora no quadro das
filosofias da vida entdo insurgentes; ora nas filosofias espiritualistas que
florescem grandemente no periodo (sobretudo na Franca: René Le Senne,
Louis Lavelle), ora no realismo integralista cristdo (mormente na Italia:
Michele Sciacca, Augusto Guzzo, que procuram a confluéncia entre
tomismo e agostinianismo); ora no paralelo com os anti-hegelianos por
exceléncia, Kierkegaard e Nietzsche; ora nas correntes de renovagao do
pensamento alemdo entdo insurgentes: nas escolas do neokantismo
marburgense; nas ontologias realistas estruturais (Nicolai Hartmann); e
sobretudo na corrente que terminara, afinal, por exercer grande influéncia

3 SAMUEL, M., «Karl Jaspers, lecteur de saint Augustin», 1986, p. 22: «A
partir du XIXe. siécle la critique historique introduit une rupture décisive dans la
tradition de 1’augustinisme théologique et ouvre la voie a d’autres approches qui
se veulent plus scientifiques. L’histoire, la psychologie, la psychanalyse, la
sociologie montrent chacune pour sa part les aspects humains du personnage
d’Augustin, soumis aux contingences historiques d’une période troublée...».
Acerca do desenvolvimento histérico do pensamento agostiniano enquanto
corrente filoséfica, das pesquisas e dos estudos no periodo em questdo (séculos
XIX-XX inicio), vide: GILSON, E., Introducéo ao estudo de Santo Agostinho, cit.,
pp. 433-500 e PRZYWARA, E., Augustin: passions et destins de I"Occident, 2007,
pp- 26-27.
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no desenvolvimento da filosofia do século XX e inicio do século XXI: a
fenomenologia husserliana, em que praticamente todos os seus expoentes
do periodo originario (Edmund Husserl, Martin Heidegger, Max Scheler,
Edith Stein, Eugen Fink) travam contato e dialogo com o pensamento
agostiniano.

Sera neste especifico pano-de-fundo, em que o pensamento de
Agostinho ¢ como que resgatado em sua caracteristica peculiar de
reflexdo filosofica ensejada a partir do dado da fé, jamais separando a
teologia da filosofia; a paixdo da razio; a busca motivada pela duvida, da
certeza adquirida pelo intelecto — sera neste contexto proprio que dois
dos filoésofos fundamentais do século XX iro se deter em seu
pensamento: Karl Jaspers e Martin Heidegger, ambos no escopo da
filosofia fenomenoldgica e existencial entdo iniciante. Neste sentido,
levando-se em conta tal panoramica histdrica, passemos as analises de
ambos os pensadores, ressaltando que ambas as interpretagdes —
heideggeriana e jaspersiana — s3o extensas ¢ de grande amplitude,
exaustivas em verdade, o que de per si nos condiciona a apresentacao de
somente alguns aspectos de ambas, propondo-nos, portanto, aqui expor
uma primeira abordagem das leituras interpretativas, com apontamentos
para posteriores aprofundamentos.

1. Heidegger e Agostinho: interioridade e esquecimento do ser

Presente ja nos primeiros textos de sua grande obra, o estudo e o
dialogo com o pensamento medieval ocidental, por parte de Heidegger,
permanece campo imenso de exploracdo e discussdes aos estudiosos de
ambas as areas?. Embora tenha sido utilizada pretextualmente para

4 Dentre os inimeros trabalhos e pesquisas que abordam, em alguma medida,
a relagdo entre filosofia medieval e pensamento heideggeriano, citamos: MAC
DOWELL, J. A. A. A., A génese da ontologia fundamental de Martin Heidegger,
1993; MCGRATH, S. J., The early Heidegger and medieval philosophy:
phenomenology for Godforsaken, 2006; OTT, H., «Las raices catdlicas del
pensamiento de Heidegger», 1993; D'HELT, A., Heidegger et la pensée médiévale,
2010; ECHAURTI, R., Esencia y existencia — ensayo sobre Heidegger y la ontologia
medieval, 1991; HEBECHE, L., O escandalo de Cristo — ensaio sobre Heidegger e
Sdo Paulo, 2005; SAFRANSKI, R., Heidegger — um mestre da Alemanha entre o



Jaspers e Heidegger em didlogo com Agostinho 73

criticas aos seus escritos como ostentando carater obscuro ou
mistificador, a leitura de Heidegger persegue a questao do ser, nos termos
de uma ontologia sistematizada, nos grandes expoentes da escolastica
medieval e da mistica latina, dentro do ambiente permeado pela vivéncia
teologal cristd, somado a notéria heranca das correntes gregas. Sua
contribuicdo quanto a novas interpretacdes de pontos classicos do
Medievo termina afinal por perpassar ¢ se refletir no proprio
desenvolvimento de seu pensamento (e ndo somente em seu inicio na fase
pos-teoldgica da década de 10), desde o periodo pré-Sein und Zeit em
Freiburg e Marburg, passando evidentemente pela obra seminal, na
segunda metade dos anos 20 do século passado, até sua filosofia mais
acabada, nos anos 505. Uma adequada aproximacédo, pois, para com o

bem e o mal, 2000; LoTz, J. B., Martin Heidegger et Thomas D’Aquin, 1988;
CAPUTO, J., Heidegger and Aquinas - an essay on overcoming metaphysics, 1982;
Idem, 1973, p. 61-80, republicado e ampliado em 1986 com o subtitulo por capa;
CAPUTO, J., «Heidegger and Eckhart (The mystical element in Heidegger’s
Thought — part two)», 1998 (para uma apreciagao acerca da leitura procedida por
Caputo em relagéo a Heidegger, vide HEBECHE, «Reabilitando a hermenéutica da
facticidade — sobre “Desmitologizando Heidegger” de John Caputoy», 2002, pp.
173-210 - republicado posteriormente como um dos apéndices na obra de Hebeche
acima mencionada); BARASH, J. A., Heidegger e o seu século, 1997; SIKKA, S.,
Forms of transcendence — Heidegger and medieval mystical theology, 1997, no
qual a autora estabelece aproximagdes com Boaventura, Eckhart, Tauler e
Ruysbroec.

5 MAC DOWELL, A génese da ontologia, cit., pp. 13-17. Em sua tese a respeito
da origem da ontologia heideggeriana, publicada pela primeira vez em 1970
(desconhecendo, portanto, os trabalhos que viriam a luz ap6s 1975, com a edigéo
da Gesamtausgabe do filésofo alemdo), Mac Dowell procura se ater ao periodo da
produgdo juvenil de Heidegger, trabalhando-a, num primeiro momento, desde seus
inicios nos anos de seminario teoldgico até a tese sobre Duns Scot (estipulado no
interregno  1907-1916); e, numa segunda etapa, abordando o periodo
imediatamente anterior a Sein und Zeit e incluindo-o como seu apice, marcado
pela releitura, dentro do programa de refundamentagdo do pensar ontolégico, dos
elementos fundantes da metafisica ontoteologica. Tal classificagdo nos parece
ainda hoje valida, assim como a premissa fundamental e condicionante do trabalho
de Mac Dowell, que parte do pressuposto do pensamento cristdo presente de forma
perene na base da reflexdo heideggeriana, ndo obstante que a publicagdo das Obras
Completas de Heidegger, bem como as de quem caminhou bem proximamente ao
filésofo, como Karl Jaspers e Hannah Arendt, embora permita-nos perceber e
entender o acerto essencial da tese de Mac Dowell, igualmente nos faz aceita-la
com importantes reservas — cf. SAFRANSKI, Heidegger, cit., p. 43ss. Para uma
leitura especifica do periodo inicial heideggeriano enquanto projeto proprio de
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pensamento medieval na obra heideggeriana deverd necessariamente
levar em consideragdo o seu papel no interior do desenvolvimento do
pensamento de Heidegger, evidenciando que, longe de compor tematica
episddica, constitui-se verdadeiramente em presenca constante e
referencial na sua filosofia.

Nesse sentido, vale relembrar, a titulo de breve pontuacdo
introdutéria®, que os dois anos de teologia cursados com os jesuitas em
Freiburg permitiram-lhe, como o proprio Heidegger reconhece,
aprofundar o contato com os textos classicos do periodo medieval cristao,
por sua vez abrindo-lhe caminho aos gregos, mormente Aristoteles’. Mas
¢ também através da teologia em Freiburg que Heidegger tem contato
com a fenomenologia de Edmund Husserl. E a luz destas duas influéncias
iniciais — os anos de teologia em Freiburg e os primeiros contatos com a
fenomenologia husserliana (as quais se soma ainda o arcabougo do
transcendentalismo, oriundo da filosofia neokantiana do inicio do século
XX)8 - que Heidegger ira trabalhar, ja no ambito estritamente filosofico
e como pesquisa para a obtencdo da livre-docéncia em Freiburg, a
composicdo de sua tese a respeito de um pensador da escolastica
medieval tardia: O significado da doutrina das categorias em Duns Scot

uma hermenéutica ontologica da facticidade, vide o trabalho de ARRIEN, S.-J.,
L’inquiétude de la pensée: I’herméneutique de la vie du jeunne Heidegger (1919-
1923), 2014.

6 Cf. GILES, T. R., Historia do existencialismo e da fenomenologia, 1975,
pp. 187-189; BEAUFRET, J., Introducéo as filosofias da existéncia, 1976, pp. 130-
131; INwooDp, M., Heidegger, 2004, pp. 11-13; STEINER, G., As ideias de
Heidegger, 1982, pp. 9-14. Para uma exposi¢do aprofundada e detalhada do
periodo, o ensaio biografico de Safranski permanece o guia mais seguro e
abrangente, nos caps. 2 a 4: SAFRANSKI, Heidegger, cit., pp. 43-101.

7 HEIDEGGER, M., [s.d.], p. 495. Heidegger menciona que o contato com os
textos medievais tivera inicio ja nos seus ultimos anos de ginasio, através da obra
entdo recém-publicada Sobre o Ser — Compéndio de Ontologia, do professor de
Dogma em Freiburg, Carl Braig, a qual trazia, entre outros, excertos de Tomas de
Aquino e Suarez, além de Aristételes. O filésofo menciona também que, mesmo
tendo desistido do estudo teologico, frequentara ainda uma aula em teologia:
justamente a de Dogma, de Carl Braig.

8 Cf. MAC DOWELL, A génese da ontologia, cit., pp. 27-35. Ja no projeto
fenomenologico husserliano, Heidegger trava contato com a perspectiva de uma
filosofia transcendental voltada a experiéncia sensivel e a concretude da
facticidade da vida no mundo, o que, segundo Mac Dowell, encontra-se em
consondncia com a tradigéo escolastica (cf. Idem, Ibid., p. 36).
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(Die Kategorien — und Bedeutungslehre des Duns Scotus), laureando-se
em 1916.

O periodo em que trabalha a tese sobre Duns Scot marca um primeiro
momento na constitui¢do de um novo programa de refundamentacao da
ontologia classica por parte de Heidegger, para o qual se vale do
instrumental fenomenologico na busca do esclarecimento das estruturas
faticas da existéncia humana®. Neste periodo, suas fontes primordiais
estdo amplamente situadas na tradi¢do crista, sobretudo no periodo
escolasticol0. Numa segunda etapa, Heidegger prosseguira no novo
programa, detendo-se entdo nas obras dos misticos medievais, sobretudo
Mestre Eckhart, buscando esclarecer o que julga encontrar de modo
univoco em tais autores: “... o verdadeiro sentido da vida [...] imagem fiel
da experiéncia factica da vida...”!l. Heidegger avanca em tal busca,
procedendo a uma releitura mais ampla dos grandes momentos do pensar
cristdo, ¢ mesmo da vida religiosa em si, que o leva, no decénio
precedente a Sein und Zeit (mais precisamente, no final dos anos 10 e
inicio da década de 20), a realizar estudos que se consubstanciardo nos
cursos semestrais de inverno Os fundamentos filosoficos da Mistica
Medieval [Die philosophischen Grundlagen der mittelalterlichen Mystik
(1918/1919)] e Introdugdo a fenomenologia da Religido [Einleitung in
die Phanomenologie der Religion (1920/21)]; e ainda no curso de verdao
Agostinho e o Neoplatonismo [Augustinus und der Neuplatonismus
(1921)]12, centrado em uma analise fenomenoldgica do livro X das
Confissdes. E pois no contexto da busca pela experiéncia primeva da
facticidade vivencial do ser humano, e localizando-a no testemunho dos
misticos cristdos, que Heidegger terminara por remontar ao pensamento

9 Idem, Ibid., p. 26.

10 Idem, Ibid., p. 126. Vide nesse sentido: ROESNER, M., «La philosophie aux
prises avec la facticité. L’influence de Carl Braig sur le développement
philosophique du premier Heidegger», 2009, pp. 69-89. MCGRATH, The early
Heidegger, cit., pp. 32-33: «[Hugo] Ott descobriu que, durante a [1*.] guerra,
Heidegger levou a efeito um intensivo estudo do Itinerarium de Boaventura, com
Heinrich Ochsner».

1IMAC DOWELL, A génese da ontologia, cit., p. 26.

12 No presente estudo, utilizamos as tradugdes espanholas das prelegoes:
HEIDEGGER, Augustin y el neoplatonismo, 2003b, pp. 13-155; ldem, Introduccién
a la fenomenologia de la religion, 2005. Notamos, por fim, que hé edigio brasileira
que reune estes dois ensaios: HEIDEGGER, Fenomenologia da vida religiosa, 2010.
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de Agostinho, tomado como marco fundante de tal corrente. E certo que,
mais tarde, Heidegger entendera que se deva caminhar mais
profundamente ainda em tal busca, até¢ finalmente adentrar no universo
neotestamentario tomado em si mesmo!3.

1.1 Agostinho e o neoplatonismo: leitura do livro X das Confissdes

As concepcdes correntes sobre Agostinho: discussdo e posicionamento
proprio

O agostinianismo significa duas coisas: filosoficamente, um platonismo de
timbre cristdo contra Aristoteles; teologicamente, uma determinada
concepcdo da doutrina do pecado e da graga (livre arbitrio e
predestinagdo)14.

Heidegger nao matiza o tom critico de sua avaliagdo acerca da
historia da teologia cristd, entendida como unido sintética da filosofia
grega junto a doutrina dogmatica e eclesiastica. Sua analise de Agostinho
vem emoldurada pela visdo de que, se a filosofia escolastica medieval
representa a culmindncia do pensar metafisico que esquece o ser para
além do mundo vivido, deve-se pois buscar em seu momento fundante as
causas da transmutagdo sofrida pelo cristianismo, enquanto vivéncia
originaria da experiéncia imediata do Deus que advém, para um
pensamento categorial e doutrinario. Ou seja, trata-se de buscar junto a
filosofia agostiniana as razdes para a perda da vivéncia primeva crista,
em sua forga originaria e reveladoral>.

13 MAC DOWELL, A génese da ontologia, cit., p. 127. A obra de Luiz Hebeche
anteriormente citada compde, toda ela, uma ampla analise do percurso
heideggeriano neste ponto especifico, bem como do uso, por parte de Heidegger,
de exegese existencial em relagdo aos textos paulinos (cf. HEBECHE, O
escandalo..., cit., pp. 24-70). Vide ainda o texto fundamental de DASTUR, F.,
Heidegger et la pensée a venir, 2011, pp. 135-154.

14 HEIDEGGER, Augustiny..., cit., p. 13.

15 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p. 13, ¢f. MAC DOWELL, A génese da
ontologia, cit., p. 127. Com vistas a uma introducdo a leitura heideggeriana do
livro X das Confissoes, vide: MARION, J.-L., Au lieu de soi: I’approche de Saint
Augustin, 2008, pp. 205-213; GIRAUD, V., Augustin, les signes et la manifestation,
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Enganamo-nos porém se tomamos a releitura heideggeriana como
limitada ou condicionada por tal visdo historica, ou pelo entendimento
filos6fico acerca do pensamento teologico cristdo. Se de fato vé o
pensamento de Agostinho como simbolo maior da perda que representa
a teologia em relacdo a experiéncia primeva, Heidegger nao deixa de
elucidar a captacdo do movimento essencial da filosofia agostiniana,
estruturada para o dar-se imediato do ser supremo no/ao intimo daquele
que o busca. Sua leitura fenomenologica das Confissdes havera de
mostrar, com grande penetragdo, o paralelo do ver e ir as coisas mesmas
husserliano, na interpretacdo do automostrar-se dos fenomenos (do ser)
heideggeriano, para com a intimidade do que me ¢ dado a conhecer e
sentir mais que a mim mesmo agostinianol6.

Situado dentro do projeto de releitura dos momentos pontuais da
investigacdo metafisica ocidental, o curso semestral do verdo de 1921,

2013, pp. 164-168; BRACHTENDORF, J., “Confissfes” de Agostinho, 2008,
pp- 230-238;, C., Agostinho: conhecimento, linguagem e ética, 2008, pp. 221-225;
SOMMER, C., «‘Notre Coeur est sans repos’. Theologia crucis et ‘considération
métaphysique du monde’ d’Augustin a Heidegger via Luther», 2013, pp. 129-145;
ARRIEN, L’inquiétitude de la penseée, cit., pp. 292-316; DAVID, P., «Augustiny,
2014, pp. 130-133. Vide ainda: VON HERRMANN, F.-W., «Begegnungen mit
Augustinus in den Phdnomenologien von Edmund Husserl, Max Scheler und
Martin Heidegger» 2009, pp. 253-264; DEPRAZ, N., «Saint Augustin et la méthode
de la reduction», 2009, pp. 551-571; FALQUE, E., «Aprés la métaphysique? Le
“poids de la vie” selon Augustiny», 2013, pp. 115-119.

16 «La lecture heideggerienne d’Augustin est radicalement immanente. Elle
insiste davantage, sinon exclusivement, sur I’interior intimo meo que sur le
superior summo meo (‘supérieur a ce qu’il y a em moi de plus haut”) qui pourtant
lui fait pendant. Si paradoxal que cela puisse paraitre, 1’interprétation
heideggerienne d’ Augustin n’exclut pas un certain athéisme méthodologique [...]
et ne se veut philosophique qu’a ce prix. [...] — & savoir d’une part selon une
théologie libre de tout apport grec, retournant en amont des défigurations de
I’expérience de la factivité chrétienne originale par le recours aux concepts et
représentations propres aux écoles philosophiques issues de Platon et d’Aristote,
mais aussi a tenter de retrouver, ‘sous une vie que structure I’enseignement
doctrinal de I’Eglise’, ‘une vie qu’ébranle I’exemple du Christ’ (F. Fédier). En
d’autres termes: remonter du dogme a la genése, au cceur de ‘I’expérience
chrétienne de la vie’» (DAVID, «Augustiny, cit., pp. 132-133); «... Augustin, a
travers as quéte de Dieu et I’analyse du soi, permet a Heidegger de mieux définir
les moments structurants de sa phénoménologie de la vie. [...] Concrétement, le
sens et les voies par lesquelles la quéte de Dieu raméne au soi passent chez
Augustin par une protoherméneutique de la vie» (ARRIEN, L inquiétitude de la
pensée, cit., pp. 293-294).
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dedicado por Heidegger a analise do livro X das Confissoes, traduz com
grande nitidez esta sua particular interpretagdo do pensamento teologico
cristdo!’, qual seja, a relagdo de perda da experiéncia fatica dos cristdos
primitivos face ao esquecimento do ser, cristalizado na articulagdo e
processualidade do pensar teologico (que igualmente ja se verificara na
filosofia grega, dentro da qual o sistema de Plotino representa o sumario
¢ a epitomizacdo da perda da vivéncia originaria do buscar ¢ interrogar o
ser). Ambas as quedas (ou perdas) — do pensar grego do ser, e da
experiéncia fatica cristd — sdo visualizadas no pensamento de Agostinho
como o momento maximo cristalizador do movimento da perda, e
principalmente como o inicio da reflexdo marcada pela convergéncia
entre ambas as quedas, numa palavra: onto-teo-logia, que marcara todo o
Ocidente medieval latino, ainda que Heidegger ressalte, dentro das
caracteristicas do método fenomenolégico no qual se move, a

17 Tivemos ocasido de aqui explicitar o entendimento que estudiosos tém da
obra heideggeriana juvenil (pré-Sein und Zeit), notadamente Mac Dowell (mas
também o tradutor Jacobo Mufioz) como estruturada em dois momentos, situando-
se a tese sobre Duns Scot como divisor de ambos. Constitui igualmente leitura
corrente entre os comentadores, a visdo de que o segundo destes periodos,
correspondente ao decénio anterior a obra capital, representaria e traduziria o
afastamento de Heidegger daquilo que ele proprio classificou como ‘sistema do
catolicismo’, a0 mesmo tempo que significaria uma aproximacao junto a teologia
protestante dialética, entdo nascente e vigorosa na Alemanha do pds-guerra. De
fato, os cursos semestrais que elencamos nessa se¢ao trazem varias referéncias aos
tedlogos protestantes e, principalmente, da teologia das religides do século XIX, a
qual esteve na base da reagdo do movimento barthiano e mesmo da teologia de
Rudolph Bultmann. Entretanto, temos conosco que tais aproximagdes devam ser
vistas com prudéncia e reserva, posto que Heidegger, se realmente deu mostras de
se afastar do meio eclesidstico catdlico, bem como de se aproximar de varios
expoentes da teologia evangélica em Marburg (além de Bultmann, lembremos de
Eduard Thurneysen), por outro lado jamais deixou de se entender como
pertencendo ao universo da fé de Messkirsch — vide SAFRANSKI, Heidegger, cit.,
p. 500. Nesse sentido, parece-nos ocorrer a confirma¢ao, mais uma vez, da tese de
Mac Dowell, que trata do cristianismo em Heidegger muito mais do ponto de visa
da fé originaria e biblica, que confessional e doutrinaria. cf. ainda: ARRIEN,
L'inquiétitude de la pensée, cit., pp. 312-313, especialmente nota 3. Vide
igualmente: DASTUR, Heidegger, cit., pp. 207-226.
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necessidade de se “realcar sua historicidade até o (especificamente)
genuino”!8 de ambas as filosofias, agostiniana e neoplatonical®.

Outrossim, a leitura heideggeriana faz notar, logo em seu inicio, o
ver fenomenoldgico sobrepondo-se as abordagens entdo correntes da
obra agostiniana, que Heidegger elenca na abertura de sua conferéncia
com o fito de, ndo somente caracterizar a diferenciagdo em relagdo a tais
interpretagdes, mas sobretudo elucidar a insuficiéncia e inadequacdo das
mesmas, face ao especificamente genuino contido na obra analisada.
Com genuino, Heidegger quer apontar para o em-si inerente ao texto,
defronte a quem investiga; a incontornavel identidade, inalienavel e
univoca, que na fenomenologia compde o movimento do ir-as-coisas-
mesmas, as quais ndo se reduzem a mero momento de um movimento
historico amplo na formagdo de uma cultura, consciéncia ou ciéncia, que
as leituras naturalistas ou “cientificistas” queriam crer, mas restam
inapelavelmente unicas, genuinamente elaboradas ou compostas na sua
historicidade e temporalidade proprias, impossiveis de “se eliminar do
mundo mediante manipulagdes hegelianas”, remetendo-se, por si, ao
elementos prévio de compreensdo historica, com o qual compde espécie
de antevisdo circular interpretativa20,

18 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p. 25.

19 BRACHTENDOREF, “Confissdes”, cit., p. 232: «De um lado, Heidegger vé em
Agostinho uma auténtica compreensao da ‘vida fatica’ [do cristianismo primitivo],
como também de seu desenvolvimento nos elementos estruturais mais
importantes. De outro, Agostinho adultera a experiéncia de vida do cristianismo
primitivo ao se referir a conceitos centrais da filosofia neoplatonica. [...] Além das
adulteragdes neoplatonicas, Agostinho, no entanto, mais do que qualquer outro
filosofo da Antiguidade, revela uma sensibilidade para o Dasein como realizagao.
Assim, ele ndo fala apenas do estado de tranquilidade da fruitio Dei, mas também
do deleitar-se em Deus (dilectio Dei), em que Heidegger, de fato, vé caracterizado
um modo auténtico de realizagdo do Dasein.»

20 HEIDEGGER, Augustin vy..., cit., pp. 22-24. Para uma aproximagdo a
hermenéutica fenomenologico-filosofica, vide a caracterizacdo efetuada por
Marcia Sé& Cavalcante Schuback, no capitulo dedicado a abordagem
heideggeriana: SCHUBACK, M. S. C., Para ler os medievais — ensaio de
hermenéutica imaginativa, 2000, pp. 24-28. Ver ainda, para uma exposi¢do da
hermenéutica de Heidegger juntamente a de Schleiermacher, Dilthey e Gadamer,
o ensaio: PALMER, R. E., Hermenéutica, 1989, pp. 129-165. Tanto o trabalho de
Marcia S& Schuback quanto o de Palmer movem-se nas posi¢des das obras
maduras de Heidegger, ao passo que Heidegger (2003), conquanto ja aponte para
os futuros delineamentos, representa, sabidamente, uma obra juvenil. Visando
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Assim, Heidegger expde, em resumo, as concep¢des de Ernst
Troeltsch, Adolf von Harnack e Wilhelm Dilthey, para clarificar que tais
interpretagdes radicam no situar a obra agostiniana numa busca de
objetividade historial ou documental, quanto a formacdo de um todo
maior e abrangente, do qual Agostinho seria ndo mais que um momento
ilustrativo, epigonal ¢é certo, mas simile de outros momentos
contemporaneos seus, ¢ entendido unicamente neste movimento
universal historico, de nitida inspiragdo hegeliana, notadamente nas
leituras de Troeltsch e Harnack?!. A diferenciacgdo das citadas concepgdes
para com a leitura fenomenologica confirma-se, mais diretamente,
naquilo que Heidegger qualifica como o “sentido do acesso” a obra de
Agostinho, no qual as abordagens em pauta concorrem para formar um
ponto-de-vista objetivante e ancorado na historia, em que o pensamento
agostiniano ¢ tratado enquanto objeto historico strictu sensu, ou seja,
visto de fora, na pretensa objetividade em isengdo do movimento
historico, por isso mesmo podendo-se caracteriza-las como assentadas no
método historico-objetivo?2,

Se por um lado tratam de pontuar as caracteristicas de tais métodos
em suas diferenciacdes para com a leitura fenomenologica, as exposicoes
acima possuem, na abertura da interpretacdo do texto das Confissdes,
igualmente a fungdo de compor e apresentar o escopo histérico no qual
se toma o agostinianismo, ¢ notadamente evidenciar que Heidegger, ndo
obstante o corte agudo que propde em tais concepgdes mediante 0 método
fenomenoloégico, ndo se sente impedido de fazer uso do instrumental por
elas proporcionado, no circundar a obra de Agostinho e, com isso,
mostrar-se sabedor de qudo ineroxavel ¢ o sitz-in-lebem historico e seu
caminhar cultural e cientifico. Em certo sentido, a postura de Heidegger
propositadamente ampara-se na necessaria ambiguidade face ao dado
historico-objetivo, reconhecendo seu carater como imprescindivel aos
leitores em kronos distintos, porém elucidando sua insuficiéncia quanto

uma analise ampla e detida, sobretudo em relagdo ao periodo inicial de Heidegger,
vide: ARRIEN, L’inquiétitude de la pensée, cit., pp. 183-196 («Vers une
phénomenologie herméneutique de la vie facticielle»); com relagdo a Ser e Tempo:
VILLEVIELLE, L., Heidegger et I’indétermination d’étre et temps, 2014, pp. 169-
177 [«Herméneutique (négative) du décelement (insigne)»].

21 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., pp. 14-17.

22 ldem, Ibid., pp. 19-20.



Jaspers e Heidegger em didlogo com Agostinho 81

a pretensdo de circunscrever, no ambito do movimento estritamente
historico, o génio proprio de toda corrente de pensamento. Nesse sentido,
e face sobretudo as consideragdes tipologicas, procura Heidegger
demarcar o terreno proprio de sua leitura fenomenoldgica, para precisar
que o conceito de ‘tipo’, e o nexo de experiéncia e percepcao que lhe
serve de apoio, recaem no posicionamento historico-objetivo da questdo.
O neoplatonismo e Agostinho ndo sdo assumidos como uma discreta
amostra do caso (figura-tipo), sendo que, em sua consideracdo, ha que se
levar em conta sua historicidade até o aspecto genuino, em cuja efetiva
dimensao, todavia, estamos hoje nds mesmos. A Historia nos afeta, e nos
somos ela propria; e, precisamente por ndo percebermos isto, quando
acreditamos possuir e dominar uma consideragao objetiva da Historia até
hoje nunca alcangada — precisamente porque assim pensamos, € seguimos
imaginando e construindo presumidas culturas, filosofias e sistemas, a
toda hora golpeia-nos a historia, com for¢a maior, a nés mesmos23,

b) Leitura fenomenoldgica

A leitura ¢ iniciada, a titulo de “preliminares de preparacdo”, com
uma alusdo as Retratagdes elaboradas por Agostinho proximo ao final de
sua vida. Numa observagao a margem, e reunida no texto publicado de
Heidegger (2003b) deixa claro a motivacao de tal referéncia: “O Prélogo
tem de ser explicado em sentido existencial”?4. Tanto as ConfissGes,
quanto seu “julgamento” posterior pelas Retrata¢des, devem ser lidas e
entendidas enquanto o olhar do existente (Dasein) a volver-se para o todo
de sua existéncia, no sentido da vivéncia que compde cada ato em seu
significado para o ser-no-mundo. Ndo se trata, pois, de um relato
cronolégico memorativo com a preocupagdo de alinhavar, na exata
ordem seqiiencial, os fatos ocorridos e narrados, mas confessar atos
vividos, ou seja, intenciona-los em seu significado vivencial a luz da
totalidade vivida e existida (e portanto significada), intuida no olhar que
se retrata e confessa (que olha fenomenologicamente a vivéncia do existir
em seu todo significativo). Se as ConfissBes como que ratificam e

23 HEIDEGGER, Augustin y, cit., p. 25.
24 ldem, Ibid., p. 27.
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conferem significado ao todo vivido até entdo, a luz do olhar que
visualiza as memorias ndo mais como fatos desconexos e isolados, unidos
tdo somente pelo kronos linear e objetivante, mas como fenémenos cujo
sentido ¢ conferido unicamente pela intui¢ao que os capta a luz da decisdo
existencial de autenticar minha vida temporalmente — se assim as
Confisses significam os atos memorados, as Retratacdes por sua vez
significam e “ratificam” as Confissdes. Ja se observa aqui o tempo como
sentido da autenticagdo do vivido, que sabidamente Heidegger
desenvolvera em Ser e Tempo2S. Ao trazer as Retratagdes como
preambulo a leitura das ConfissOes, Heidegger nos indica como esta sera
efetivada: no todo existencial que confere o sentido da vivéncia in
memoris20,

Delineadas as “preliminares preparatérias”, e portanto a trilha
fenomenologica hermenéutico-existencial na qual sera efetuada, a leitura
do texto agostiniano tem inicio, propriamente, com Heidegger
demarcando a necessidade prévia de se tracar um panorama informativo
dos 43 capitulos componentes, com o intuito de se evitar a tentagao da
leitura cronoldgica, para alcar vista as tematicas que agrupam o0s
capitulos, ainda que por vezes o proprio Agostinho as “desconstrua”?7,
Heidegger explicita que tal ordenacdo fornece uma dire¢do rumo ao
primeiro passo efetivado, pelo qual é caracterizado o livro X: ha que se
tratar agora “do que se fala [...], do que realmente esta ai”. Se trataram
até entdo do passado, as confissdes de Agostinho assumem agora o
sentido do vivido como determinante para o presente, para o ser(estar)-ai
(Dasein)?8. Assim, s@o agrupados os capitulos em onze temas, com
Heidegger tratando os capitulos 1 a 7 como uma introdugdo,
evidenciando-se, em decorréncia, a centralidade da exposicdo relativa a
memoria, agrupada nos capitulos de 8 a 19.

Tal ordenagao clarifica a visdo do livro X exposta em Heidegger, de
resto explicitada pelo proprio Heidegger2?: trata-se de um itinerario de

25 |dem, Ser e tempo, 1988, § 61 a 66 (Parte II), pp. 93-129.

26 [dem, Augustin y..., cit., p. 28. Logo a seguir, ao explicitar a metodologia
de agrupamento dos capitulos do livro X, Heidegger ressalta que «o largo excurso
sobre a memoria tem uma fungdo de ordem fundamental» (Idem, Ibid.).

27 HEIDEGGER, Augustin y, cit., p. 28.

28 |dem, Ibid., p. 29.

2ldem, Ibid., p. 34: «Em sua ascenséo de superagdo, sempre rumo adiante,
Agostinho chega ao amplo campo da memoriay.
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ascensao, portanto de transcendéncia, rumo ao eterno, do qual da mostras
o agir da memoria. Tal caminho, porém, s6 pode ser vislumbrado e
trilhado no intimus da interioridade. Mais: somente na inuocatio
(invocagao) frente ao Eterno, poderei nele me situar de imediato e
incondicionalmente para, entdo livre da temporalidade descendente,
caminhar na superagdo da metafisica do esquecimento (perda, queda) do
ser. Em sua exposi¢ao, Heidegger como que trilha cada passo ascendente
de tal itinerario, a culminar no palacio da memoria. E o trilhar
heideggeriano tem por finalidade evidenciar a auséncia do kronos
regulador e limitante daquilo que poderia ser tomado como “partida” e
“chegada”, para elucidar que a culminancia contida esta na inuocatio do
Deus imediato que a ela remete e solicita. O seguimento da trilha exposta
por Heidegger, passo a passo, na recorréncia que cada um deles possui
em relagdo ao simultdneo da inuocatio para com a memoria, ilustra-nos
de modo excepcional sua visdo fenomenologica da interioridade
agostiniana, pelo que importa-nos vislumbrar a trilha, um a um, do
itinerdrio ao ambito da atemporalidade, preludio figurativo da
eternidade39, vivenciado no imediato da (busca) interioridade.

1) Inuocatio - Heidegger apresenta a inuocatio de abertura do
capitulo 1 como a introducdo que, de imediato, inverte a busca
metafisica: se antes, confessadamente, persegui busca na exterioridade
de meu corpo e na exterioridade mundana, resta-me, no interior, a
conclamagdo ao Deus imediato3!. Assim, o ponto de partida se perfaz no
instante do invocar = buscar, chamar, postar-me e dirigir-me a buscar o
que me busca. A metafisica inicia e se realiza, pois, na interioridade que
me ¢é agora, na confissdo (na totalidade da vida) ante Deus e os humanos,
pela palavra confidente que permanece a escuta orante. A confissdo €, em
verdade, confianca e fortalecimento. Heidegger mostra que, da confianga
advinda do ato confessante, resulta uma ruptura, um “quebrantamento”,
que implica, pelo beneplacito divino, no ajustamento do confessante

30 MAMMI, L., «Stillae temporis — interpretagdo de uma passagem das
Confissdes, XI, 2» 2002, p. 61: «Mas todo instante, como ato de uma vontade
livre, inicia uma série temporal sem ter uma causa anterior necessaria (cf. o Livro
IT do De libero arbitrio [de Santo Agostinho]). E todo instante, enquanto unido do
presente da memoria, presente da atencao e presente da esperanga, contém em si
o tempo como um todo, e é portanto uma figura da eternidade.».

31 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p. 30.
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(existente = Dasein), na vivéncia de sua totalidade confessada (sua vida),
frente ao Todo-Poderoso: da finitude e limitagdo da existéncia humana
ao ilimitado e eterno de Deus32. Num paralelo que repetira na obra maior
de sua maturidade, Heidegger traz citagdo iluminadora de Kierkegaard:
“No caso do ser humano, a compreensdo ¢ sua captagdo do
(especificamente) humano, mas crer ¢ sua relagdo com o divino™33.

2) Caritas — Assim como toda a mistica medieval, Heidegger
visualiza a postulagdo agostiniana do amor a Deus como solo firme da
intencionalidade-em-interioridade, a qual, se se percebe e se v& numa
terra difficultatis, reconhece-se a si mesma enquanto na relagdo de
intimidade amorosa para com o que lhe é “mais conhecido e intimo que
a si mesma”. Na realidade, ¢ a imediatez essencial [intuida (buscada) na
interioridade de pronto] de Deus que me referencia e me identifica, na
confissdo de meu interior. Minha identidade advém do imediato divino.
Se ndo sabe tudo sobre si mesma, estd segura, entretanto, de amar a
Deus34. O amor atua, nesse sentido, como revelagdo (desvelamento) do
ser, pois quando se ama a Deus, a plenitude advinda do ser amado implica
na totalidade existencial, na abertura ao ilimitado, mas determinado no
amor — Deus (poderoso ante o mundo), amor que “anuncia céus e terra
em louvor a Deus”.

3) Intuitio - No amor que fundamenta minha interioridade, dada e
presentificada, por sua vez, na minha relagdo com o Absoluto, a atitude
amorosa ndo fixa objetivagdes nem delimitagdes, pois ndo amamos
corpo, imagem, odores, luzes, alimentos, etc, porém em tudo e todos,
sentimos e vivenciamos o amor a Deus. Tal atitude amorosa compde a
vivéncia e o ver fenomenoldgicos por exceléncia: intuimos a esséncia do
amor divino (o ser) nos entes por ele significados. A intuicdo das
esséncias capta, movida pelo amor, o ser desvelado nos entes que o
manifestam3s.

32 ldem, Ibid.

33 |dem, Ibid. Na célebre nota do § 40 de Sein und Zeit, Heidegger perpassa
o conceito de angustia no trago historico que une Agostinho, Lutero e Kierkegaard,
evidenciando o parentesco espiritual na interioridade que confessa e angustia a
existéncia em sua finitude, face ao divino em sua infinitude — HEIDEGGER, Ser e
tempo, cit., Parte I, p. 254. cf. SOMMER, «Notre Coeur..», cit., pp. 129-145.

34 |dem, Ibid., p. 31.

35 Idem, Ibid.
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4) Interrogatio - O amor essencial a Deus ndo me instancia na
receptividade passiva ante a manifestagdo entitativa e velada do ser,
porém leva-me a pergunta essencial por este, caracterizando a busca
essencial originada na interioridade, convertendo-se esta, pois, no locus
dei a me conclamar a sua confissdo (confiar-me: responder, pela
invocagao, a uocatio que me ¢ dirigida pelo ser). No amor, busco o ser
que me busca, Deus, levando-me a questionar e perguntar - procurar, no
dominio dos entes, o ser amado, pelo que a interrogatio significa a
intentio, busca motriz vivencial: “minha pergunta, meu olhar
intentado™36.

5) Vocatio - Mas o que deve minha pergunta — minha busca —
investigar? O que intenta meu olhar, que pede e quer o ser? Heidegger
culmina a ascensio animae agostiniana na instancia do amor como busca
vivencial, elucidando a intentio investigativa — a busca e inquiricdo do
ser — como radicada e instaurada na (e pela) interioridade. Por que
investigar o interior? Porque ele, o humano interior, “¢ o que julga a
noticia”, o dado sensorial da exterioridade, o elenco do vivido enquanto
soma e sequéncia temporal. Exemplo tipico e cristalizador de sua leitura,
Heidegger 1€ o juizo do humano interior de que fala Agostinho, nas
categorias fenomenologicas de ato vivido e valorado, nos afetos
existenciais que nomeiam o ser(estar)-ai (Dasein) do ente, em seu
mostrar-se como fendmeno desvelador da presengca do ser na
imediaticidade da colocagdo da pergunta, numa palavra: a interioridade
¢, finalmente e na culminancia do itinerario trilhado, visualizada e
clarificada como a imediaticidade do rememorar o ser enquanto o dar-se
que me toma; enquanto busca que me insta; enquanto manifestacio
originaria e eternal da uocatio que me faz inserido (inuocatio) no ser que,
em seu dar-se, busca-me: o amor ¢ a presenga imediata em interioridade,
do ser37. Elucidando em leitura fenomenologica a interioridade
agostiniana, Heidegger a identifica e postula como o locus ueritas
fundante, espago no qual a verdade vivenciada enquanto logos e ethos
traduzem, na esteira do mais lato agostinianismo, o amor como criagdo e
iluminagdo. Mas “perguntar € ja um julgar e estar por sobre”, vale dizer:
na interioridade que julga, vivencio o (sentido do) todo e, sobretudo,

36 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p 32.
37 [dem, Ibid.
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instancio-me na atemporalidade remissiva a eternidade, pelo fato de,
nela, eu me ver penetrado e tomado (buscado). Pois decidir — querer ¢
buscar, ou seja, perguntar pelo ser, e portanto manifesta-lo e compreendé-
lo — somente encontra lugar na interioridade. Ilustragdo maxima do olhar
fenomenoloégico exercitado na interpretagdo do pensamento agostiniano,
Heidegger clarifica agudamente um de seus pilares essenciais em seu
arresto platdnico, porém no movimento axial da fé cristd: a captacdo da
diferenca ontoldgica essencial na interioridade-eternidade, onde
Heidegger postula que Deus se me da quando, no julgar interior, percebo
que ele ndo € céu, nem terra, nem massa corporal alguma, porém todos
estes estdo a me sinaliza-lo e presentifica-lo no julgamento do humano
interior38. Mas o julgar/buscar se me revela na percep¢do de que, se tais
ndo sdo Deus, ¢ justamente porque minha interioridade o imediatiza na
infinitude do todo superior as partes, tal como o humano interior ¢é
infinitamente superior as limitacdes do corpo. Na transcendéncia da
interioridade em relacdo a exterioridade corporal — “da alma como
atravessando o corpo” — tenho o proprio ascender a Deus como seu
itinerario de destino, seu ponto-de-chegada, do qual na verdade partira —
a interioridade € a propria instancia da atemporalidade que figura a
eternidade, portanto o ser, ndo conhecendo tempo nem espago: “No
transire (transcender) e ascender a Deus, esta Deus’9, o que, pontua de
modo incisivo Heidegger, “...ndo necessita ser entendido, como quer
Dilthey, em sentido objetivante, greco-metafisico”, mas sim
fenomenologicamente: “luz, voz do interior do homem™49,

6) Memoria - Finalmente, a ascensdo em superacdo chega a
memoria, instdncia por exceléncia da atemporalidade e reino figurativo
da eternidade, o proprio fundamento do interior humano. Finda-se o
itinerario, ou melhor, realiza-se em seu termo de plenitude, na sua
totalidade e significagdo. Se o mover que transpassa e supera,
transcendente, da alma em relag@o ao corpo traduz sua superioridade para
com este ultimo, a superagdo da memoria no tocante ao ato consciente,
por sua infinitude ¢ atemporalidade, insta-a como fim ultimo da busca
interior4!,

38 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p. 32.
39 Idem, Ibid., p. 32-33.

40 |dem, Ibid., p. 33.

41 |dem, Ibid., p. 34.
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Porém, precisamente ao chegar a culminancia do itinerario descrito
por Agostinho no reino da memoria, Heidegger postula critica basilar a
este pensamento, exemplar de toda sua visdo acerca do agostinianismo
como momento de elucidacdo maxima da investigagdo da vida fatica
perpassada pela vivéncia da fé cristd, ao mesmo tempo que visdo
fundante/determinante da queda da facticidade em categorizacdo e
esquematismo doutrinal, conceitualizagdo que caminha na trilha do
esquecimento do ser, herdada do pensamento grego. Heidegger observa
judiciosamente que “Agostinho se deixa levar e se perde em uma
consideragdo detalhista sobre a memoria”2, pela qual entende ter
Agostinho procedido objetivacdo espacial da memoria, escapando-lhe
assim o conteudo vivencial fatico, para deter-se em descrigdes
categoriais, preocupado com sua mensurabilidade mais que com a
imediaticidade factual e intencional43.

Tal critica, ainda que referencial ¢ modelar, ndo impede Heidegger
de avangar no perscrutar as narracdes agostinianas e em seu
entendimento, tomando estas ultimas como o exercicio da intentio no
ordenar, e portanto significar, o contetido vivido, perseguindo o fio
narrativo como intui¢do que busca “ir as coisas mesmas”, no jargio
husserliano, proporcionando visdo essencial ndo enquanto afastamento —
esquecimento — da manifestacdo do dado factual, mas sim no
desvelamento do ser enquanto dar-se fenoménico captado e valorado,
significado, no conteudo da memoria. Assim, a memoria se converte, na
acepcdo agostiniana tal como a interpreta Heidegger, no apice da
itinerdncia da mente, da interioridade enquanto imediaticidade do eterno
em sua vivéncia amorosa (valorada e autenticada — relembrada, em
oposi¢do ao esquecimento da queda), do que temos exemplo de tal leitura
na transposi¢do terminoldgica operada por Heidegger, ao descrever o
movimento memorial como “ndo unicamente re-presentacdo, mas
também pre-sentacdo”, vale dizer: momento do mostrar-se em fendmeno
do ser, do desvelar-se do ser na interioridade humana%4.

Outrossim, ao termo do itinerario, e apds reconhecer sua culminancia
na memoria, Heidegger explicita como que um sumario de sua leitura da

42 HEIDEGGER, Augustin y..., cit.., p. 35.
43 Idem, Ibid.
44 |dem, Ibid,., p. 35-36.
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interioridade agostiniana até aqui efetivada, ao interrogar: “Que significa
buscar?”45. Tal pergunta ndo somente resume, mas principalmente
caracteriza, de modo definidor, toda a prelecdo realizada. Com efeito,
trata-se do vértice expositivo da compreensdo heideggeriana das
ConfissOes, ao tematizar a interioridade como busca essencial e vital,
locus vitae et Dei no qual a memoria representa sua culmindncia na
simultaneidade do eterno ao memorado (vivenciado em significado
eterno). Dois passos antes, ainda, de enfrentar a questdo propriamente,
Heidegger estipula o modo como as afeicdes compdem memoria,
ilustrando a intentio desta em n3o se deter ao manifesto
experimentalmente, porém ater-se ao expressivo e vivido, pelo que a
“memoria ndo € algo a parte da consciéncia, sendo ela propria™4o,
pontuando que a esséncia do memorizar consiste no “modo preciso como
sdo tidas as afei¢Ges na memoria”, completamente diverso “daquele em
que sdo tidas na experiéncia”¥’, tendo Heidegger feito notar, em inscri¢do
marginal reunida no texto editado, que tal diferenciagdo mostra-se
verdadeiramente fundamental, visto a memoria reter as afeicdes sem
possui-las nem executa-las, o que implica em vivéncia do significado
essencial, ndo restrito ao psicologismo empiricista, do que se pode tomar
como exemplo a nogdo de existéncia48, na qual “o representado em si
mesmo ndo determina a situagdo de representagdo”™®. E, se as afei¢Oes
somam como mostra unica da memoria enquanto vivéncia existencial,
igualmente a linguagem a caracteriza como ordenacdo do que € possuido,
em aprendizagem, para disposi¢do de utilizagdo30.

A consideracdo da linguagem e das afei¢des no “intervalo” situado
entre a caracterizagdo dos passos trilhados no itinerario ascendente rumo
a memoria, e a reconsideragdo conclusiva da questdo “que significa
buscar?”, parece apontar, na leitura heideggeriana, mais que a mera
atencdo ou estrita fidelidade ao passo literal do texto de Agostinho.
Heidegger havia anteriormente ja chamado a atengdo para certas

45 |dem, Ibid., p. 42.

46 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p. 39.
47 ldem, Ibid., p. 38.

48 |[dem, Ibid.

49 ldem, Ibid., p. 39.

50 ldem, Ibid., p. 37.
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“desconstrugdes” operadas pelo proprio Agostinho no curso expositivo
da interioridades!, e a “quebra” ou “deslocamento de percurso” aqui
representado pelos dois topicos, certamente ndo haveria de ser obstaculo
a exposi¢do, de maneira uniforme e “pura”, do itinerario em suas etapas
rumo a culmindncia na memoria. Ao situar o dizer e o sentir, linguagem
e afetos, na pos-culminéncia do ascender vivencial do humano interior
rumo ao eterno da interioridade, Heidegger, muito além da fidelidade
literal, sublinha o que visualiza como o modo da existéncia na
factualidade, proprio da vida cristd, em sua real dimensdo de vivéncia
como ser-no-mundo a escuta do ser em suas possibilidades e
manifestacdes. Posteriormente, ja em Ser e Tempo, serd precisamente a
recusa a se dispor a linguagem e as afei¢des na vivéncia da busca
perfazida no itinerario interior, que intenta o ser - ou a mesmo a simples
recusa em vivencia-las como possibilidades da existéncia rumo ao
desvelar do ser, ¢ assim ndo assumir-se em sua realizacdo propria — que
ird caracterizar a inautenticidade da existéncia em seu refugiar-se as
“mostracdes” do ser no cotidiano52. Aqui, cabe-nos uma observagdo no
espirito da leitura interpretativa convergente de Heidegger para com
Agostinho, no que respeita a linguagem. No tratado A Trindade, livro
XII, Agostinho esmiuca e aprofunda, a exemplo do que j& o fizera nas
Confissdes, a nocdo de linguagem como expressdo da ratio enquanto
speculum do verbum divino, convergentes portanto em Jesus Cristo,
Verbo encarnado de Deus. Nesse sentido, a reflex@o agostiniana acerca
da linguagem, enquanto instdncia da interioridade a expressar e
manifestar a mens e as ratio aeterni divinas ao ser humano, afigura-se em
perfeito paralelo com a posicdo heideggeriana da linguagem como
“morada do ser”. Com efeito, dird Heidegger que a linguagem originaria
— manifestada no siléncio mistico-poético - vocaciona o ser humano a
linguagem secundéria, ou seja, a fala, pela qual ele responde ao chamado
(do ser) manifesto na diferenga ontoldgica, fazendo da linguagem sua
moradas3.

st Idem, Ibid.,., p. 34.

52 Cf. HEIDEGGER, Ser e tempo, cit., § 2736 (Parte I), p. 178-234.

53 Cf. Idem, Unterwegs zur Sprache, 1959, p. 32: «Das Zuvorkommen in der
Zuriickhaltung bestimmt die Wiese, nach der die Sterblichen dem Unter-Schied
entsprechen. Auf diese Wiese wohnen die Sterblichen im Sprechen der Sprache»,
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Retomando: afinal, o que significa buscar? Qual o sentido da busca
essencial vivida na interioridade, que caminha mais e mais ao eterno em
seu percurso de superacdo (transcendéncia) da exterioridade? Numa
primeira resposta, de pronto: a forga vital54. Enquanto dindmica de vida,
a busca culminante na memoria (primeira experiéncia da atemporalidade
que figura a eternidade) € propriamente minha existéncia em si, minha
vida, eu mesmo. Mas a busca intenta..., dirige-se rumo a..., caminha
para... onde? “O que desejo?” Resposta unica: “Deus, vida verdadeira”s>.
O que busca entdo a memoria (eu mesmo) quando compoe, dispde,
antecipa, diz, organiza, traz e oculta, enfim: mapeia a realidade, sendo o
proprio Deus? Segue-se que “devo transcender a memoria” rumo a sua
superagdo, no proprio Deus>°.

Mas a busca exercida e vivida pela transcendéncia dar-se-ia fora da
memoria, ja que devo supera-la? Deveria pois buscar a Deus fora de suas
instancias? Se assim fosse, fora da memoria, seria entdo esquecimento do
ser, e voltaria novamente a buscar fora da interioridade3?. Eis o passo
incisivo no qual a memoria se apresenta como a instincia onde a intentio
Dei encontra guarida e morada, originaria do dizer que possui e dispde:
a propria busca ja se revela como “posse” do buscado, como um seu
saboreio (sapore, saber), um dar-se imediato de “ti a mim”, um intimus
que me toma a mover-me rumo ascensional e in transitus. E a memoria
quem atualiza — impulsiona — a busca para a culminancia em si mesma,
dado que sua atemporalidade impede-a de ceder a tentacdo de se
ultrapassar a si mesma, detendo-se ainda no aspecto temporal, objetando-

em nossa tentativa: «O antecipar em cautela silente destina a maneira
(discernimento) em que os Mortais condizem a Di-ferenca. Sobre este
discernimento moram os Mortais no falar a Linguagem». A traducdo de Marcia Sa
Cavalcante Schuback traz: «Antecipar reservando ¢ o modo como os mortais
correspondem a di-ferenca. Desse modo, os mortais moram na fala da linguagemy:
HEIDEGGER, Meu caminho para a fenomenologia, 2003a, p. 26. Vale remeter aqui
para a convergéncia igualmente verificada, a respeito da linguagem, no
pensamento jaspersiano — vide MARIETTI, A. K., Karl Jaspers, 2002, pp. 71-87,
que nos fornece como que um mapeamento da tematica nas obras jaspersianas,
notadamente em Von der Warheit.

54 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p. 42.

55 1dem, Ibid.

56 ldem, Ibid.

57 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p. 43.
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a ao passado do ser, numa palavra: ao seu esquecimento. A superagdo da
memoria ¢ a presenga como possibilidade do ser, ndo como dado
catalogado (registrado e contabilizado). Assim, o sentido do transcender,
in ascensio (superagdo—totalidade vivida), revela-se
fenomenologicamente, na leitura heideggeriana, ndo como metafisico (tal
qual fora até entdo na busca ocidental caracteristica do esquecimento do
ser), mas como intuido no manifestar o imediato da presentificagdo, no
intimus major, do ser que se manifesta em busca58.

Se estou, pois, de alguma maneira “em posse” do buscado, sem ainda
“té-lo”, ou seja, se de um determinado modo digo que tenho (conhego) a
Deus, que vem a ser entdo a busca? Ela é o saber primordial e fundante,
originario, da presenca enquanto movente, da eternidade enquanto
perenidade memorial. Valendo-se da terminologia da filosofia mais
tardia e madura de Heidegger, ¢ a busca a propria “clareira”
[manifestacdo fenoménica - fai: luz; noumenon: compreensio)] do ser,
antecipacdo e cuidado da existéncia como ser-no-mundo (Dasein). Ao
buscar, in memoria, aquele que, ndo obstante o riquissimo tesouro destas,
a tais ndo sucumbe nem nelas se confunde, mostro ja possui-lo e conhecé-
lo em sua univocidade, em sua possibilidade Unica manifesta ¢ dada
eternalmente>®. Heidegger ressalta que tal maneira de posse nio pode ser
confundida com objetivagdo e analise da ratio®. “Assim, [...] quando se
busca algo [...] no buscar e no ser buscado, esta a memoria”®l. Revela-se
o ser, como o real possuir no sentido do ndo esquecimento, da ndo perda.
Esta posse se da em verdade como ter-(o “buscado’)-em-relagdo, e este
relacionar-se supde possibilidade de perda, o que caracteriza o querer —
buscar — como intencionalidade, a atualizagdo da posse ante a
possibilidade da perda (ser que se da ante o nada)®2.

Mas, movendo-nos ja& dentro do escopo do pensamento
heideggeriano posterior, como se dd a busca-posse daquilo que, pela
inautenticidade, foi esquecido (no dis-pde a memoria em atualizagdao do
ser)? Ou seja, como resgatar o esquecimento do ser a sua busca e
vivéncia? Heidegger responde soteriologicamente: na propria memoria,

58 [dem, Ibid.
59 |[dem, Ibid..
60 [dem, Ibid.
61 |[dem, Ibid.
62 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p. 43.
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que busca o resgate (salvacao/libertagdo) do esquecido. Pois o esquecido,
ainda assim, o € em fung¢do da busca que dele se ressente. O esquecimento
outra coisa ndo é que a memoria em seu caminhar na emporalidade, em
seu perfazimento do real (mapeamento) in totum, no abarcamento do
temporal e seu recolhimento a manifestacio do ser — eternidade. O
esquecimento move a busca, instando a memoria como o espago ontico a
manifestar o ens supremum®3. O esquecido resgatado ¢ reconhecido,
realizado em sua forma originaria, ou seja, mostragdo ou manifestacdo
fundante junto a memoria, a luz da intentio Dei, do proprio resgatado —
reconhecer ¢ intuir essencialmente a coisa mesma, ou seja: memoria € o
ver fenomenologico atualizavel temporalmente: “O esquecido ndo é uma
privatio radical da memoria, ou seja, possui ainda um sentido intencional
de relagdo. [...] ainda que tenhamos perdido algo, contudo ainda o
‘temos’”04. Dado que o rememorar traduz o mover da intentio que busca
0 ser rumo a sua propria superagdo (memoria), um esquecimento total
significaria uma perda essencial de direcdo do itinerdrio, ou seja,
auséncia de intentio a buscar, numa palavra: auséncia da forca vital
memorial a atualizar o ser em sua busca®3.

Heidegger finaliza depurando maxima e essencialmente a pergunta
original: “De que me é dado ainda dispor, em minha busca?”%. Do
proprio Deus como “viver vital”, ndo a maneira da metafisica onto-teo-
logica, porém num “sentido existencial de movimento”, ou seja, como
existéncia que caminha em busca itinerante, nas possibilidades
(atualizagdes) do ouvir e dizer o ser, como caminho e sentido vital. A
busca ¢é pois a minha vida, vivida autenticamente e assumida no desejo
vital em meu sentido proprio, na minha factualidade e pré-ocupacdo
ultima®’. Mas meu sentido somente é vivido em seu dar-se por completo
temporal e intencionalmente, vale dizer: a busca ocorre em antecipada
plenitude de sentido. Vida plena:

Ou seja, na busca deste algo como Deus, passo eu mesmo a desempenhar
um papel totalmente distinto. Nao sou tdo-somente aquele do qual se parte

63 Idem, Ibid, p. 44.

64 |dem, Ibid.

65 [dem, Ibid.

66 ldem, Ibid., p. 45.

67 HEIDEGGER, Augustin y..., cit., p. 45.
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(em busca), [...] ou no qual se da a busca, sendo que o proprio ato de buscar
¢ algo dele mesmo®8.

Buscar ¢, afinal, a propria posse e antecipagdo, encontro amoroso
que me ocupa ultima e maximamente, plenificando-me na atualizacio
memoravel do ser, no qual o itinerario da busca ilumina o buscado,
fazendo com que busca e buscado sejam, enfim, o ser em sua
possibilidade de acesso pleno.

2. Jaspers e Agostinho: existéncia e interioridade

A fim de podermos melhor caracterizar a interpretagdo jaspersiana
acerca do pensamento agostiniano, em que sabidamente a inevitabilidade
de se ver no interpretado termina por revelar tragos insuspeitos do
intérprete, convém expor de inicio, brevemente ¢ de modo ilustrativo
apenas, alguns tragos basilares da filosofia da existéncia de Jaspers, os
quais como que balizam sua leitura de Agostinho. Como pudemos
acompanhar pelas exposi¢oes da Professora Chiara, Karl Jaspers move-
se no ambito das correntes filosoficas do inicio do século XX, em que a
heranca de Kierkegaard e de Nietzsche de um lado; do neokantismo de
Paul Natorp ¢ Hermann Cohen do outro; além das pesquisas de Dilthey,
Cassirer e outros, no espectro das filosofias da vida e da antropologia,
formam o escopo insurgente ao fim do idealismo alemio e na renovagao
da filosofia pos-Hegel®®. Além disso, como ¢ sabido, Jaspers igualmente

68 Idem, Ibid.

69 «...0 existencialismo segue a linha dos sistemas anti-idealistas que querem
por em julgamento uma razdo racionalmente incensada e situa-la em seu proprio
dominio de operagdo. Portanto, a filosofia da existéncia da continuidade ao tema
da filosofia da vida ‘de uma maneira mais profunda e mais radicalizada’ e
ultrapassa-a no processo. [...] Assim, o conceito de existéncia ocupa o lugar que a
razdo tinha antes para Hegel: para Jaspers, a filosofia da existéncia esta ligada
diretamente a uma nova interpretagdo fundamental de ‘vida’, e Heidegger acha
que os humanos s6 podem reconhecer a si mesmos a partir de sua existéncia, ‘a
partir da possibilidade: tornar-se ou ndo o que sao’» (TIETZ, U., «A filosofia da
existéncia alemay, 2012, p. 155). Outrossim, notemos que Jaspers sempre reagiu
contrariamente, € de modo enérgico, a que sua filosofia fosse vista como parte do
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assimila, ainda que criticamente em seu periodo inicial, o quadro das
pesquisas fenomenologicas iniciadas por Edmund Husserl”0, ao mesmo
tempo em que seu amigo Heidegger caminha no mesmo sentido: o ir, no

(TP

jargdo husserliano, “as coisas mesmas”, mas com amplitude direcionada
ao mundo da vivéncia (Lebenswelt), bem como a analitica existencial
(Daseinanalysis)7!. Jaspers pensou a realidade em termos dos limites que

existencialismo: «..., Jaspers y [dans le terme existentialisme] voit une ‘déviation’
de la philosophie de I’existence. Dénongant a nouveau le fantome de
I’existentialisme, la postface de 1955 a Philosophie précise a propos de De la
Vérité: ‘J’ai cru inventer le mot [existentialisme] pour désigner une déviation
possible de I’éclairement de I’existence. Apres la guerre, j’eus la surprise de
découvrir qu’elle s’était réalisée en France’. [Se cet existentialisme tardif] était
conforme a I’époque, alors ma philosophie était inactuelle [...] Mon intention était
de chercher de mon mieux ce qui est, d’actualiser ce qui, en son sens ultime est
intemporel’» (GENS, J.-C., «La réception de Jaspers dans la philosophie et la
psychiatrie frangaises II», 2009a/2010, p. 95).

70 «... 0 proprio Jaspers era explicito em reconhecer débito para com Husserl
e aquilo que considerava ser uma ‘psicologia descritiva’ na esséncia da
fenomenologia daquele autor [...] Ao tomar a fenomenologia de Husserl por uma
psicologia descritiva, e considerando imperativo o tratamento a psicologia com
rigor metodologico e cientificidade [...] fazia bastante sentido que o proprio
Jaspers reconhecesse sua filiagdo tedrica [a fenomenologia husserliana das
Investigagdes Logicas - ...] A despeito de posteriormente ter rejeitado as ideias
contidas na obra seguinte de Husserl [A Filosofia como Ciéncia Rigorosa - ...],
Jaspers persistiu reconhecendo a influéncia deste ‘primeiro Husserl’ e sua suposta
psicologia descritiva» (RODRIGUES, A. C. T., «Karl Jaspers e a abordagem
fenomenoldgica em psicopatologia», 2005, p. 754-768). Sobre as relagdes entre a
fenomenologia husserliana e o pensamento jaspersiano inicial, vide a pesquisa (em
sentido parcialmente favoravel a aproximagio) de WALKER, C., «Karl Jaspers and
Edmund Husserl — I: The perceived convergence; II: The divergence in
Philosophy», 1994. cf. ainda, para uma visdo aproximativa: DASTUR, F;
CABESTAN, P., Daseinanalyse: phenoménologie et psychiatrie, 2011, pp. 51-56;
CARVALHO, J. M., Subjetividade e corporalidade na filosofia e na psicologia,
2014, pp. 50-75.

71 Objetivando uma exposicdo sistematizada e interpretativa da filosofia
jaspersiana até os anos 30, mantém-se como imprescindivel a obra conjunta de
dois de seus ex-alunos: DUFRENNE, M.; RICOEUR, P., Karl Jaspers et la
philosophie de I’existence, 1947, que inclui prefacio escrito por Jaspers. Para uma
ampla e aprofundada exposi¢do, incluindo-se rica discussdo entre varios
pensadores a respeito da filosofia jaspersiana, sua importancia e influéncia,
permanece a obra fundamental editada por SCHILPP, P. A., The philosophy of Karl
Jaspers, 1957, que inclui, além dos ensaios de varios autores, tais como Jean Wahl,
Walter Kaufmann, Hannah Arendt e Paul Ricouer, uma pequena biografia
intelectual escrita pelo proprio Jaspers. No escopo de um perfil acerca de seus
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nos aferram e tragam nossa dizibilidade e vivéncia situada do real (Grenz-
Situationen), porém nao como delimitagdo de sua expressividade, mas
sim como superacdo na propria indizibilidade. Jaspers procurou tratar os
limites da realidade justamente como enigmas, ou mais precisamente,
valendo-se de seu termo central: cifras da existéncia (Chiffren-Existent),
que nos abarcam e tomam por inteiro, em nossa existéncia’2. No
pensamento jaspersiano, sdo as cifras que nos tocam e nos pdem em
contato com a Transcendéncia, ndo significando, porém algo exterior a si
mesmas, mas constituindo, elas proprias, a linguagem-que-ultrapassa-o-
limite por exceléncia, sem contudo rompé-lo ou buscar-lhe o significado
em instancias além: “As significagdes que ndo podem ser reduzidas ao
objeto significado sdo por nos denominadas enigmas. Significam sem
significar algo especifico. Esse algo reside no proprio enigma e nao existe
fora dele”73.

Segundo Jaspers, as cifras ou enigmas da existéncia como que
rompem (ou superam) com o esquema dual sujeito-objeto, situando-se
em ambos, porém ndo circunscritas a nenhum deles. Nesse sentido, a
comunicabilidade ou expressividade do enigma ¢ atribuida ndo pela
subjetividade que compde o centro substancial de significacdo e sentido
do real/ideal, tampouco pela coisa-em-si que comporia uma esséncia

posicionamentos quanto a religido, sua discussdo sobre a fé religiosa e a fé
filosofica, e ainda quanto a tematica mistica, vide os trabalhos de FORTE, B., A
escuta do outro, 2003, pp. 49-57; PENZO, G., «O divino como liberdade absoluta
— Karl Jaspers (1883-1955)», 1998, pp. 239-251. Com vistas a uma introdugéo ao
pensamento jaspersiano, nos aspectos de sua filosofia que dizem respeito
diretamente a tematica de nossa exposicao acerca de sua interpretacdo da filosofia
agostiniana, vide: GILES, HistOria do existencialismo..., cit., pp. 149-292; Vaz, H.
C. de L., Antropologia filostfica, pp. 129-130; SCHNADELBACH, H., Filosofia en
Alemania — 1831-1933, 1991, p. 195-198.

72 Sobre a conceituagdo jaspersiana das cifras da existéncia, cf. MARIETTI,
Karl Jaspers, cit., pp. 71-87; BRUN, J., «Le Chiffre de I’échec dans la philosophie
de Karl Jaspersy, 1986, p. 249; HERSCH, J., «L’écriture chifrée, fonction de
I’historicité», 1986, pp. 251-257; DUFRENNE; RICOEUR, Karl Jaspers et..., cit., pp.
285-323. Vide ainda, para uma apresenta¢do mais ampla acerca da tematica geral
da comunicagdo e existéncia em Jaspers, o trabalho de FIORILLO, C., «Ezistenza e
tempo, verita e comunicazione: la via ermeneutica di Karl Jaspers in
Dialegesthai», 2003.

73 JASPERS, K., Introdugdo ao pensamento filoséfico, 1976, p. 113 (online).
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cifrada a revelar-se ou desocultar-se no embate com o real. As cifras do
enigma da existéncia bastam-se a si mesmas, falam de per si’4.

Nesse sentido, elas possuem fungdo autenticamente libertadora e
realizadora, conquanto nos livram do aprisionar-se ao circunscrito dos
fatos em fugacidade e/ou efemeridade, como ndo nos permitem,
analogamente, tecer fugas ou escapes rumo ao sombrio ou doentio da
subjetividade tentacular e manipuladora. “Os fatos sdo investigados. Os
enigmas sdo penetrados pela imaginagao [...] Os fatos sdo incontestaveis.
Os enigmas iluminam o caminho de nossa liberdade™7>.

2.1 Interpretacio jaspersiana

A exemplo de Heidegger, a analise jaspersiana acerca do pensamento
agostiniano tem seu escopo significativo no quadro amplo de sua leitura
da histoéria da filosofia, sobretudo de sua propria conceituagdo desta. Fiel
ao espirito kantiano, Jaspers postula que o ato de filosofar, enquanto
univoco, pessoal e compreensivo, ndo comporta um aprendizado do que
seja a filosofia, mas unicamente a compreensao e assimilagao da atitude
de filosofar. Esta, por sua vez, se da no interior da liberdade inalienavel
do ser humano enquanto vocacionado a transcendéncia de si mesmo,
enquanto existéncia individual e situada (Dasein), para o ser abrangente
e unicompreensivo, ou ainda o englobante (Das Umgreifende). Nesse
sentido, a liberdade de se tornar o ser-que-transcende ndo se efetua a
margem da histéria e de seu contexto comunicativo, como uma
subjetividade monadica que pudesse prescindir do historial ¢ da
comunicagdo. Antes, ¢ precisamente no assumir o dado historial e sua
cultura espiritual, que o ser humano filosofa, sabendo-se inserido na
historia ampla que o transcende, formadora da humanidade enquanto
comunidade na qual a existéncia se abre a transcendéncia, e na qual a
filosofia, como atitude humana por exceléncia, encontra sua identidade
como ato transcendente de sua propria historia, para nela mesma se
inserir. No ato de filosofar, o ser humano transcende a si e a realidade

74 [dem, Ibid.: «Os enigmas constituem, por assim dizer, uma linguagem da
Transcendéncia, que de 14 nos chega como linguagem de nossa propria criagao».
75 ldem, Ibid., p. 114.



Jaspers e Heidegger em didlogo com Agostinho 97

imediata, ndo a partir de uma esfera alheia a caminhada da humanidade,
como se “iniciasse do zero”, mas sabendo-se inserido, ¢ mesmo herdeiro,
desta mesma caminhada histérica. Numa palavra: a filosofia é o ato de
transcendéncia do ser humano historial, em relagdo a si mesmo e a
historia de seu pensamento, a qual € justamente a historia da
transcendéncia humana7e,

Dentro de seu escopo maior referente a analise da existéncia humana
como dado inalienavel e inesgotavel em sua propria fenomenalidade,
Jaspers se propde uma releitura dos marcos cruciais do pensamento
humano em sua globalidade, buscando a visualizacdo e compreensao dos
elementos que formaram a cultura ¢ o modo de pensar do ser humano
atual, marcado, segundo a visdo jaspersiana, pela perda do sentido da
transcendéncia e da humanidade enquanto valor ultimo. Neste itinerario
do pensamento enquanto historia cultural e espiritual do ser humano, os
marcos de surgimento e de fundamentacdo sdo explicitados por Jaspers
de maneira sistematica e analitica’’. Assim, a filosofia se instaura e se
insurge, enquanto atividade comunicavel e historial, no periodo
intitulado por Jaspers de tempo-eixo, ou era axial, correspondente aos
séculos VI-I a.C. Neste periodo, em contextos diversos, por vezes de
modo simultdineo e sem influéncias reciprocas (ao menos
documentalmente), as figuras de Socrates, Confucio, Buda, Jesus
estabeleceram o que entendemos por atitude humana do pensamento, ou
livre-pensar, numa palavra: filosofia. Uma vez instaurada e ja em seu
decurso historico, a filosofia no mundo ocidental conhece, segundo
Jaspers, trés marcos que a fundamentaram e possibilitaram o pensamento
em seu momento atual: Platdo, Agostinho e Kant. O primeiro, na leitura
jaspersiana, significa o marco fundante da reflexdo voltada a
objetividade, na realidade a transcendéncia enquanto tal, tornada

76 cf. MARIETTI, Karl Jaspers, cit,, pp. 29-46; WISSER, R., «‘La philosophie
ne doit pas abdiquer’ — La foi philosophique d’une philosophie de la liberté», 1986,
pp. 215-231; DUFRENNE; RICOEUR, Karl Jaspers et..., cit., pp. 193-194.

77 Importa notar que Jaspers manteve, desde o inicio de sua produgdo
intelectual, grande interesse pela historia do pensamento enquanto movimento de
formacao do espirito humano transcendente, do qual herdamos nossa condigao de
pensadores livres, e ante o qual nos inserimos em continuidade de criatividade e
transcendéncia. Assim, Jaspers publica, ja nos anos 30, trabalhos voltados para
Max Weber, Nietzsche (do qual foi um dos primeiros a realizar uma apresentagao
ampla e sistematizada de seu pensamento), e Descartes.
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ontologia. Por seu turno, Agostinho compde o marco da subjetividade,
ou mais propriamente: interioridade enquanto espaco reflexivo da tomada
de consciéncia da existéncia que se realiza enquanto transcendéncia.
Kant, enfim, sinaliza a fundamentagdo do pensamento critico quanto a
reflexdo do ente e do conhecimento (ontologia e consciéncia, ou
interioridade, portanto), para marcar a ética como horizonte e espago
primordial do ato filos6fico. Tais sdo os dois primeiros volumes
componentes de sua obra apresentada entre 1956 e 1957, intitulada Os
Grandes Filosofos [Die Grossen Philosophen], cujo primeiro volume
apresenta os pensadores da era axial a que nos referimos; o segundo nos
traz os marcos fundantes ocidentais, cristalizados nas filosofias de Platéo,
Agostinho ¢ Kant (“aqueles que fundam a filosofia ¢ ndo cessam de
engendra-la/fecunda-1a”); e o terceiro volume ¢ dedicado as
“especulacdes e conquistas metafisicas”: Anaximandro, Heraclito,
Parménides, Plotino, Anselmo, Spinoza, Lao-Tsé e Nagarjuna (Notemos,
ainda que de passagem, a peculiaridade da abordagem jaspersiana, na
qual ndo se delimita a historia do pensamento humano ao ocidente, mas
se vislumbra no extremo-oriente a presenca viva do ato de filosofar).
Situada, pois, no quadro sistematico da apresentagdo historica dos
marcos fundantes da filosofia ocidental, enquanto atividade do espirito
humano que assume a existéncia enquanto transcendéncia, a leitura
jaspersiana de Agostinho busca verificar como seu pensamento se
concretiza como elucidago da existéncia que se defronta com o enigma
e o mistério, interiorizando-se como espirito que se transcende na
compreensao do abrangente, a partir do dado da fé no Deus revelado da
Biblia’8. Importa notar que, a exemplo de Platdo, e também de Kant, a
exposi¢do de Agostinho € feita ao modo historico-biografico, bem como
estruturada de modo a apresentar os grandes temas do pensamento
agostiniano de maneira sistematica. Assim, a exposi¢ao tem inicio com o
item tradicional de vida e obras”, seguido de um perfil, por assim dizer,

78 Para uma introducdo acerca da interpretacdo jaspersiana de Agostinho,
vide: SAMUEL, «Karl Jaspers, lecteur...», cit.,, pp. 21-35; BALLANTI, R. C,,
«Agostino e I’agostinismo nella ricezione di Jaspers in Studi jaspersiani I», 2013,
pp. 71-86; CoRTI, C. A., «Philosophie aus religiéser Erfahrung — Karl Jaspers
(1883-1969) interpretiert Augustinusy, 2009, p. 265-280.

79 JASPERS, Les grands philosophes - 2: Platon et Saint Augustin, 1989,
pp- 163-166.
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biografico-intelectual: Da filosofia ao conhecimento da fé80, em que
Jaspers perpassa o desenvolvimento do pensamento agostiniano tendo
como ponto de apoio a conversdo de Agostinho, ¢ a “transformagdo de
concepgoes filosoficas autdbnomas em elementos de um pensamento
fundado sobre a Revela¢do”8!. A mencdo aos dados biograficos, bem
como o tragado do perfil historico-pessoal na apresentagdo do
pensamento de um autor, longe de compor recurso “escolar” ou
meramente ilustrativo-didatico, assumem, na exposi¢cdo jaspersiana, a
importdncia de estruturacdo ensejante do sentido do pensamento
desenvolvido, posto que, para Jaspers, ndo ha filosofar imune ou a
margem da trajetoria pessoal e da biografia do filésofo. Com efeito,
filosofar perfaz a propria existéncia, e a reciproca igualmente se cumpre,
no sentido jaspersiano, conquanto se entenda a filosofia como ato de
realizacdo das possibilidades da existéncia humana, aberta a
comunicagdo ¢ ao transcender-se enquanto participe da realidade
abrangente. Bem poderiamos, num jargao mais teolégico cristdo latino,
dizer, procurando fidelidade ao espirito jaspersiano, que nao ha filosofia
desencarnada, sem comunicagdo com a realidade concreta e pessoal do
ser humano que filosofa. Importa que observemos, aqui ¢ ainda, que ja
neste breve item biografico, Jaspers explicita sua visdo geral acerca do
esprit augustinienne, do génio de Agostinho enquanto filésofo. Com
efeito, escreve Jaspers,

os volumes reunidos das obras de santo Agostinho constituem uma espécie
de mina exploravel. O enorme e estéril corpo massivo esconde os rebentos
de ouro e as pedras preciosas. Por todo este imenso canteiro, a retérica toma
livre curso, reprises e repeticdes desenvolvem-se a perder de vista$2.

Com a clareza nitida e direta que comp0e sua escrita, Jaspers aponta
a ambiguidade, ou mesmo contradi¢do essencial, que visualiza como
perpassante de todo o pensamento agostiniano, aqui denotada quanto ao
aspecto discursivo ou estilistico, por assim dizer, de Agostinho. Teremos
ocasido, adiante, de retomar tal avaliagdo, com a qual Jaspers entende o
momento agostiniano na histéria do pensamento: a assimilacdo da fé

80 Idem, Ibid., pp. 166-177.
81 JASPERS, Les grands philosophes .., cit., p. 170ss.
82 Idem, Ibid., pp. 164-165.
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revelada por parte do ato filosofico, a qual, se inspira sua autoelucidagdo
pela razdo, ndo deixa entretanto de compor contradigdo explicita com
este, na pretensa tutela com que se sobrepde a esta. Notemos ainda que
Jaspers destaca trés grandes obras do periodo de maturidade do
pensamento agostiniano, nas quais ira concentrar sua analise e exposicao:
Confissdes, A Trindade (tinica a merecer avaliagdo totalmente positiva,
por parte de Jaspers: “obra de especulagdo pura na qual se revela um
grande perscrutador metafisico”83) e A Cidade de Deus.

Apos a devida apresentagdo da trajetéria biografica delineadora do
perfil intelectual e filos6fico de Agostinho, a exposicdo jaspersiana
efetivamente toma corpo com a abordagem dos Aspectos (ou Modos) do
Pensamento, subdividida em 1) Esclarecimento da Existéncia e a
interpretagdo da Biblia; 2) Razdo e verdade da Fé; 3) Deus e o Cristo; e
4) Conceitos filosoficos na elucidagdo da Fé Revelada84. Jaspers finaliza
sua exposi¢do apresentando sua Analise e Critica®5, bem como uma
espécie de anexo intitulado Contexto historico, historia da influéncia e
significagdo atual do pensamento de Agostinho86. Nao sendo possivel,
evidentemente, apresentar por inteiro toda esta exposicdo que Jaspers
leva a efeito da obra agostiniana, tentemos, pois, uma breve sintese
panoramica de sua ampla exposi¢do, detendo-nos mormente nos
Aspectos do Pensamento, sobretudo nos subitens Esclarecimento da
Existéncia e Conceitos filosoficos na elucidacdo da Fé Revelada.

2.2. Filosofia e fé
a) A conversdo de Agostinho

Jaspers toma a conversdo de Agostinho ao cristianismo como motivo
etiologico de seu pensamento:

O pensamento de santo Agostinho ¢ fundamentado sobre sua conversio [...]
O jovem Agostinho conheceu os arroubos da existéncia, os prazeres dos
sentidos, ¢ ... até a saturacdo! Aos dezenove anos subitamente se v€ atraido
pela filosofia. Ele renega a futilidade para adentrar ao essencial [...] As

83 Idem, Ibid., p. 165.

84 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., pp. 178-264.
85 [dem, Ibid., pp. 264-294.

86 Idem, Ibid., pp. 294-305.
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ilusdes gndsticas e maniqueias conduzem-o ao ceticismo. Plotino o ajudara
a dar um grande passo: penetrar a verdade do puro inteligivel, rompendo
os limites da simples realidade corporal. [...] Enfim, o evento decisivo: a
conversdo. [...] A conversdo ¢ a condicdo preliminar do pensamento
agostiniano. Unicamente por ela ganha certeza a fé que escapa a toda
intengdo, toda resolugdo, que doutrina alguma transmite, a qual Deus
concede somente a criatura porele convertida. [...] Esta conversdo ndo ¢é
uma reviravolta filoséfica que o renovasse dia-a-dia, [...] mas um instante
datado com precisdo numa biografia, um espago na vida que, doravante, se
encaminha se forma em novas bases. [...] sua forca advém duma ades@o
radical, absoluta: a transformacéo do ser pela fés7.

Na leitura jaspersiana, € precisamente a certeza advinda da
conversao que fornece a Agostinho o motivo fundante de todo seu
pensamento e, como tal, sua especulacdo ndo pode jamais ser
desvinculada do solo firme proporcionado pela fé oriunda da acdo de
Deus na sua vida. Enquanto tal, a filosofia agostiniana configura reflexao
dependente e, por assim dizer, tutelada por émulos externos a si, quais
sejam, a revelacdo divina e a autoridade eclesiastica, motivo originario
da fundamental ambigiiidade que Jaspers, a exemplo de Heidegger,
visualiza no pensamento agostiniano.

b) Autonomia filosofica e especulacao da fé

Da essencial heteronomia vivenciada em sua assimilagdo (a fé ¢
oriunda da/na Revelagdo, tutelada pela Igreja), decorre o movimento
primordial que Jaspers visualiza na estruturagdo do pensamento
agostiniano: a transformagdo da autonomia da reflexdo filosofica em
conceituagdes fundamentadas na fé revelada. Na leitura jaspersiana,
certamente ¢ possivel visualizar e compreender nogdes filosoficas
independentes sendo relacionadas a compreensdo do mistério da fé,
porém sua chancela de pertenca ao universo da crenga cristd gravita
irremediavelmente em torno da fé, que, em Agostinho, “faz-se uma tnica
coisa com a fé. Ele [Agostinho] coloca em jogo todas as possibilidades
de se atentar a Deus pelo pensamento. Porém, estas ideias sao

87 Idem, Ibid., pp. 166-170.
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estruturadas entre si pelo fio da autoridade, e ndo por um principio
filosofico™88. Na leitura de Jaspers, a reflexdo agostiniana processa uma
mudanga profunda e radical: “A paixao filosofica se transforma em uma
fé apaixonada”®®. Com efeito, o conhecimento proprio ao ato de fé
significa a adesdo ao contetido do credo estabelecido pela autoridade
eclesiastica, constituindo-se num exercicio intelectual infinito, posto que
fundamentado na fé num Deus infinito, totalmente outro, inefavel e
absolutamente transcendente. Em tal reflexdo, as antigas nogdes
filosoficas, das quais Agostinho tivera conhecimento pelas incursdes no
maniqueismo e no ceticismo académico, mas sobretudo pelo contato com
a tradi¢@o platonica via Plotino e Porfirio, e que se lhe afiguravam
importantes em si mesmas, “tornam-se meios de acesso a um Deus cuja
busca ndo conhece fim, um Deus inacessivel a todo pensamento deste
género, mas [tendo o acesso| advindo de uma outra fonte, que lhe torna,
por sua vez, presente ¢ vivo”90,

Nesta assimilagao da filosofia auténoma pelo exercicio reflexivo da
fé revelada, Jaspers nota que Agostinho assume os grandes eixos do
pensamento plotiniano, mas transformando-os profundamente em seu
sentido, do que resulta um efetivo contraste entre os dois: O Uno de
Plotino, além do ser, do espirito e do conhecimento, torna-se em santo
Agostinho idéntico a Deus, que ¢ ele mesmo ser, espirito, conhecimento.
A triplicidade plotiniana do Uno supraexistente, do espirito existente e
da alma universal se transformam na unidade intradivina da Trindade, do
Deus uno em trés pessoas. Para Agostinho, o fundamento do universo
ndo é uma emanagdo eterna, porém uma criacdo Unica, tendo este
universo criado um comeco ¢ um fim. O Uno de Plotino esta em repouso,
o ser humano retorna para ele. O Deus biblico de Agostinho ¢ vontade
ativa, a qual, por seu turno, se volta para o ser humano. Plotino ndo ora.
Para Agostinho, a oragdo ¢ o centro da vida. Plotino toma seu élan

88 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., p. 172.

89 [dem, Ibid., p. 170. «C’est a la lumiére de cette conception des rapport qui
doivent s’établir entre la raison et la foi que Jaspers élucide les modes de pensée
d’Augustin et y discerne ‘une vérité inaliénable dans ’espace de la raison’.
L’intitulé des divisions de I’étude qui fait le plus souvent appel a la terminologie
propre de la philosophie de Jaspers rend encore plus évident le propos» (SAMUEL,
«Karl Jaspers, lecteur...» cit., p. 31).

90 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., p. 172.
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(impulso) na especulacdo para atingir o €xtase, Agostinho [toma seu
impulso] numa elucidagéo total de si-mesmo para esclarecer a fé9!,

2.3 Aspectos do pensamento agostiniano

Passemos ao item principal de nossa exposicdo da leitura jaspersiana
de Agostinho. Aqui reside precisamente o nticleo de sua interpretagdo, e
propriamente as razdes pelas quais Jaspers, inobstante todas as suas
asseveragdes quanto as contradigdes internas ao exercicio filosofico
agostiniano, ¢ sobretudo quanto a sua heteronomia e dependéncia
originaria da fé revelada (e/ou eclesiastica), classifica o pensamento
agostiniano como um dos marcos fundantes e ensejantes do percurso

filosofico ocidental.

a) Metafisica da experiéncia interior

O proprio Jaspers inicia a exposicao dos grandes eixos agostinianos
com ‘“avaliacdo” por assim dizer positiva: “Ha no pensamento
agostiniano um aspecto fundamental, que o torna infinitamente fecundo:
ele atualiza as experiéncias originarias da alma. Ele se atém ao milagre
de nossa presenga hic et nunc™2. A existéncia dada a si de modo
imediato, fundamental, presenga primordial e fundante do conhecimento
de si, compoe efetivamente, na leitura jaspersiana, o marco decisivo
trabalhado por Agostinho em toda sua reflexao filosofica.

A existéncia enquanto ser que se presencia como dado primeiro,
efetivamente aponta para o primado do ser na epistemologia agostiniana,
em que o ser primordial, o Vere Esse, ¢ dado a conhecer, no ato de f¢,
como o Deus criador e “Aquele que ¢”, em alusdo a exegese agostiniana
(e patristica como um todo) da passagem escrituristica de Exodo 3,149,

o1 ldem, Ibid., p. 174.

92 ldem, Ibid.

93 Na historiografia dos estudos acerca da filosofia tardo-antiga e medieval,
tornou-se referencial a interpretacdo que Etienne Gilson intitulou como Metafisica
do Exodo, aludindo a interpretagdo patristica do texto hebraico citado: «Nao se
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Nesse sentido, o ser como primeiro dado a conhecer converge, em
simultaneidade essencial, a emergéncia da interioridade enquanto busca
de Deus:

Nele [Agostinho], a investigacdo da alma é uma busca de Deus, e sua busca
de Deus ¢ uma exploragdo da alma. Ele vé Deus no &mago da alma, a alma
em relagdo com Deus [... - Agostinho] se aplica, portanto, [...] & elucidagio
da atividade interior, do hic et nunc na alma, como ponto de partida de
nosso saber %4,

Nesta simultaneidade essencial, a atividade animica configura a
intencionalidade primeira com que o ser humano, na busca pelo
entendimento ensejado pelo dado da fé em Deus, busca igualmente a si
mesmo ¢ ao ser absoluto, cujo movimento essencial intenciona a
“transcendéncia metafisica, menos como descoberta duma realidade
diferente, do que como impulso de seu ser proprio rumo a plenificagcdo”?>.
A interpretagdo jaspersiana clarifica a investigagdo agostiniana como o

trata naturalmente de sustentar que o texto do Exodo oferecia aos homens uma
defini¢do metafisica de Deus; mas se ndo hd metafisica no Exodo, ha uma
metafisica do Exodo, que se constitui bem cedo entre os Padres da Igreja, cujas
diretrizes sobre esse ponto os filésofos da Idade Média apenas seguiram e
exploraram?»(GILSON, E., O espirito da filosofia medieval, 2006, p. 67, nota 14).

94 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., p. 179.

95 Idem, Ibid., pp. 179-180. «La pensée originelle que Jaspers décele chez
Augustin se déploie aux antipodes de I’ontologie; elle a le mérite de s’engager sur
des voies différentes de la métaphysique aristotélicienne ou de la logique
transcendantale plus tardive. Bien que Jaspers récuse les étymologies faciles qui
estompent D’incertitude de certains concepts philosophiques, la notion de
‘Ursprung’, um des mots clés de as philosophie de I’Existence, implique a la fois
le jaillissement, le surgissement a partir des origines, et I'idée du saut, du
franchissement des limites de la pensée, dans la quéte philosophique de I’Etre»
(SAMUEL, «Karl Jaspers, lecteur...» cit.,, p. 28); «Die Transformation der
Philosophie nach der Bekehrung in eine Bekiimmerung um Gott und um sich
selbst stellt den Kerpunkt der Jaspersschen Interpretation Augustins dar. Hier
erkennt er am meistem die Kraft dieses Denkens und spiirt seine Nihe, indem
Augustinus die ‘Erfahrung der Seele’ und ‘die Gegenwirtigkeit unseres Daseins’
durchforscht [...] An diesem Punkt kommen Augustins Philosophie und Jaspers
Darstellung der Geschichtlichkeit iiberein, denn nur in der Selbsterfassung des
eigenen Selbst wird die eigene Geschichtlichkeit als Grenze und Mdglichkeit
verstanden» (CORTI, «Philosophie aus...», cit.,, p. 274). cf. ainda, no mesmo
sentido da inspiragdo agostiniana de alguns dos grandes temas da filosofia
jaspersiana: BALLANTI, «Agostino e 1"agostinismo...», cit., p. 84.
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movimento primordial do ser humano em transcendéncia, na busca de sua
realizagdo no conhecimento de si, enquanto conhecimento da realidade
ultima, do ser absoluto (que, em Agostinho, ¢ identificado com o Deus
biblico criador e transcendente) que plenifica e realiza sua existéncia
enquanto ser voltado a se transcender. Valendo-se da expressdo criada
pelo historiador da filosofia neokantiano Wilhelm Windelband, Jaspers
reconhece tal movimento primordial e fundante da alma como verdadeira
“metafisica da experiéncia interior’®®, reconhecendo-a, enquanto
caracteristica maior da epistemologia agostiniana, como verdadeiro
diferencial em relagdo a filosofia grega precedente, cujos tragos
essenciais o proprio Agostinho herda, para entdo compor trago unico e
original, verdadeiro marco fundante na histdéria do pensamento ocidental,
fazendo notar ainda a peculiaridade de uma espécie de “fenomenologia”
adotada por Agostinho, em que, ao contrario da fenomenologia
contemporanea (de corte husserliano), os fendmenos ndo sio “isentados”
ou colocados entre paréntesis, a guisa de neutralidade e suspensdo do
juizo cognitivo, mas vistos na sua significacdo de verdades concretas que
permitem seu proprio ultrapassamento?7.

b) A certeza de si

A exposigdo jaspersiana toma corpo em seu desenvolvimento, na
continuidade com base em trés aspectos da filosofia agostiniana, os quais
compoem o “esclarecimento da existéncia”: 1) a memoria; 2) a certeza
de si; e 3) o tempo?8. Dentre tais, Jaspers dedica-se sobremaneira ao
segundo aspecto, vendo nele o ponto central da epistemologia
agostiniana: “Santo Agostinho, por diversas ocasides, exprime este
pensamento: a duvida a respeito de toda verdade ecoa, posteriormente, a
certeza do ‘eu sou’. Aqui, precisamente, pode ser observada a

96 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., p. 180. A expressdo, tornada
referencial nos estudos acerca da filosofia agostiniana, foi celebrizada por GILSON,
em seu artigo «L’avenir de la métaphysique augustienney, escrito para a Revue de
Philosophie em 1930 (cf. VAz, Ontologia e historia, 2001, p. 77). Cf. ainda:
GILSON, E., Introducdo ao estudo..., cit., pp. 456-457.

97 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., pp. 180-181.

98 ldem, Ibid., pp. 181-193.

99 ldem, Ibid., p. 182.
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importéncia, dentro da analise existencial levada a efeito por Jaspers, da
interioridade enquanto momento proprio do assumir, por parte do ser
humano, sua existéncia como manifestagdo primeira do ser: a certeza de
si expressa, a par da cogitatio, a certitude da existéncia como dado
primordial. Jaspers nota igualmente que “a certeza, que nasce da duvida
extrema, reafirma algo mais que um simples ponto de ser. A certeza que
eu tenho de mim mesmo ndo me indica somente que eu sou, mas também
0 que eu sou”100, Tendo por base um texto do periodo inicial agostiniano,
Jaspers postula que a cogitatio, enquanto verdade fundamental, institui-
se enquanto momento em que a essencialidade se mostra na
existencialidade, ilustrando uma vez mais a simultancidade em que a
exsurgéncia do esse ocorre em conjunto a insurgéncia da cogitatio.

Notemos que, aparentemente de modo deliberado, Jaspers evita o
uso de uma terminologia centrada em ego, ou cogito, para qualificar esta
caracteristica fundamental do pensamento agostiniano. De fato, a
epistemologia de Agostinho ndo assenta numa autoconsciéncia, ou na
centralidade de um cogito tornado res ou substincia a partir da qual se
funda o conhecimento, tal qual se assume a partir da filosofia moderna,
mormente nas correntes racionalistas (a partir de Descartes). A
interioridade perfaz, essencialmente, certeza primordial cujo fundamento
aponta para o ser, no que se converge a verdade evidenciada como certeza
da existéncia enquanto primum esse. E a partir da certeza da propria
existéncia que, na interioridade em que tal se lhe da, o ser humano evoca
e transcende-se em realizacdo na plenitude do ser. No periodo dos
didlogos iniciais de Agostinho, esta certeza, “que nasce da duvida
extrema, ndo afirma outra coisa sendo o simples fato de ser”’10l, Enquanto
certeza de si, a manifestagdo da existéncia se mostra como o dado
inalienavel e fundante da transcendéncia humana. Outrossim, Jaspers faz
notar, ao lado da certitude da existéncia como dado imediato a
interioridade humana, outra caracteristica fundamental ao exercicio e
dinamismo desta: o ato volitivo, a uoluntas com a qual Agostinho
mensura e delineia toda a atividade animica humana.

100 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., p. 182.
101 |dem, Ibid.
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Mas a originalidade da analise jaspersiana repousa no ressalto que
empresta a afetividade com a qual se exerce e intenciona a voli¢do: o
amor vital. Nesse sentido,

no seio desta certeza encontro, a tudo englobando, minha vontade
indomavel de possuir (ou: atingir) a felicidade. Esta vontade [...] ¢ amor a
vida (ou: vital), e esta vida é, por seu turno, amor ao conhecimento [...] Se
se pergunta em que se assenta o amor a verdade essencial, responde-se que
¢ sobre o ser e sobre o saber!02,

Igualmente, Jaspers faz notar a diferenca da certeza primordial
agostiniana acerca da existéncia (ou ser primeiro), para com as usuais
descricdes da nocdo de ser como “o que de mais indeterminado e
generalizado existe”, asseverando que, para Agostinho, a certeza
indubitavel de si, ou seja, da existéncia enquanto dado primeiro, ndo
equivale a do ser em geral, ou indeterminado, mas, “ao contrario,
encontra-se a plenitude”!03, ao que, de imediato, Jaspers contempla as
duas questdes que tal postulagdo comporta: 1) qual a fonte desta certeza
primordial? e 2) qual seu significado? A ambas, Jaspers faz ver que a
resposta agostiniana, ostentando grande coeréncia interna, s6 pode ser a
que ensejara todo o entendimento até entdo: Deus:

A todas estas questdes, ndo ha sendo uma resposta: Deus, unicamente. O
ser, o conhecimento do ser, € 0 amor do ser e do conhecimento na certeza
de si encontram-se, para santo Agostinho, unificados em relagdo com
Deus!04,

102 |dem, Ibid., pp. 184-185. «L’introspection augustinienne qui s’ouvre sur
la méditation religieuse ou métaphysique se révéle comme ‘éclairement de
I’Existence’ et 1’analyse a laquelle procéde Jaspers met en évidence dans son
déroulement les étapes définies dans Philosophie. Dans I’appréhension empirique
de son moi saisi dans sa situation immédiate comme dans la réflexion qu’il porte
sur son activité intérieure, Augustin se heurte trés vite aux frontiéres de ses facultés
intellectuelles et psychiques [...] Sans doute est-ce 1a cet ‘état d’apesanteur de la
possibilité infinie’, qui rend possible 1’acte de transcender» (SAMUEL, «Karl
Jaspers, lecteur...», cit., p. 31).

103 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., p. 186.

104 [dem, Ibid., pp. 186-187.
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¢) Transcendéncia filoséfica

Enquanto herdeiro da tradigao filosofica platonica via Plotino, por
um lado; e partidario da confissdo da fé cristd, de outro, Agostinho
caracteriza a transcendéncia humana, na leitura jaspersiana,
fundamentalmente através da ascensao intelectual rumo ao Deus eterno e
criador, a partir do conhecimento da realidade criada. Ponto comum entre
as duas herangas, o itinerario ascensional ¢ estruturado no pensamento
agostiniano, segundo Jaspers, ndo enquanto abstracdo interna a um
sistema tedrico destacado da realidade viva e concreta, mas sim como
visdo integral e dindmica. Sendo Deus inacessivel ao imediato da
percepgdo concreta, o conhecimento de sua realidade ocorre enquanto
elevagdo até sua presenga, na consideragdo da ordem universal que se
apresenta ao conhecimento, a qual indica e/ou sinaliza a Deus enquanto
telos de toda a criagdo. Assim, o Deus criador invisivel é conhecido a
partir da criacdo visivel: “todas as coisas, céu e terra, sol, lua, estrelas,
plantas e animais, criatura, tudo testemunha, de algum modo, que Deus
lhes criou”105, Nesse sentido, a transcendéncia é propriamente filosofica
na medida em que, ndo obstante o dado da fé no Deus criador anterior a
todo ato intelectivo, o ponto de partida para a elucidagdo da fé constitui-
se na certeza da existéncia que, na realizacdo de si enquanto
transcendéncia para o abrangente e unicompreensivo, plenifica-se na
relagdo de superagdo e ascensdo intelectual para com toda a realidade
criada, rumo ao mesmo Deus criador cuja fé ensejara sua propria
compreensao, entendimento e perfazimento enquanto ato transcendente
rumo ao ser absoluto e eterno!09,

Outrossim, precisamente na percep¢ao da transcendéncia humana
enquanto ascencionalidade intelectual que, da certeza primordial da
existéncia dada a si, perfaz-se ¢ se plenifica no ser absoluto, que
visualizamos a leitura convergente de Jaspers em relagdo a Agostinho,
clarificando-se paralelos indicativos de aproximagdo e de identificagdo

105 |dem, Ibid., p. 214.

106 «La méthode d’ Augustin consiste donc a prendre appui sur les expériences
de son intériorité pour s’élever jusqu’au seuil ou I’Etre s’éclaire. La mémoire
devient alors le sanctuaire d’un monde délivré de I’espace et du temps; la certitude
de soi se transforme e n certitude de 1’étre, de penser, de vouloir étre heureux; la
perception du temps trouve son sens par rapport a I’éternité de Dieu» (SAMUEL,
«Karl Jaspers, lecteur...», cit., p. 31).
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na interpretacao que leva a efeito. Na elucidacdo do ser absoluto criador,
presente de modo abrangente ¢ em sua totalidade, na realidade a ser
inteleccionada e ascensionada rumo a elevagdo a Deus, enquanto
realidade dada in totum ao espirito e a interioridade daquele que busca,
verificamos um primeiro paralelo com o proprio pensamento jaspersiano,
o qual estabelece a presenga do ser humano enquanto situado na propria
totalidade e realidade circunscrevente - o Dasein - nas situagdes-limite
constituintes do mundo vivencial preenchido pelo englobante (Das
Umgreifende), o qual comunica o expressivel justamente nas cifras
(Chifren) da transcendéncia inefavell07. O paralelo se nos afigura mais
expressivo ainda, quando nos lembramos da docta ignorantia perpassante
dos escritos agostinianos, em que o saber auténtico acerca do Deus triino
configura verdadeiro ndo-saber, posto que qualquer tentativa de
conceituar ou definir (discursar sobre) a realidade divina esta
irremediavelmente condenada ao fracasso, havendo somente a
possibilidade de se analogar a respeito (cf. adiante, quando da
interpretagdo jaspersiana a respeito da teologia trinitdria de
Agostinho)!98, Jaspers o faz notar, inclusive, na caracterizagdo do ato
filosofico transcendente, pelo qual o carater abscondito de Deus se
transforma no préprio impulso para transcender a finitude da criagdo e
alcanca-lo enquanto ser verdadeiro, transcendente e eterno:

107 Cf. JASPERS, Philosophie, zweite auflage, 1932, pp. 110-116; e 124-127.

108 A aproximagdo como que converge, quando nos lembramos que, nos
didlogos do periodo inicial (De libero arbitrio, De quantitate animae, De ordine,
entre outros), Agostinho aponta para o estagio final da itinerancia ascendente
como em superag¢ao da ratio e da propria iluminatio na interioridade, para culminar
e plenificar-se no Absoluto Divino, na consumacdo em eternidade de toda a
realidade, no acento mistico que lhe configura corolario de busca e caminho (cf.
AGOSTINHO, De quantitate animae, xxxiv, 78; Idem, De ordine 11, x, 25-27; Idem,
De libero arbitrio 11, iii, 7 — xii, 34); ao passo que Jaspers categoriza a experiéncia
mistica como a efetiva realizagdo da propria transcendéncia no Absoluto — vide
JASPERS, Psychologie der weltanschauungen, vierte auflage, 1954, especialmente
pp. 84-90; 440-462 [cf. p. 453: «Im Zentrum der Mystik steht das Erlebnis, das —
als Erlebnis — reale Vereinigung mit dem Absoluten ist», o que tentamos como:
‘No centro da experiéncia mistica encontra-se — como vivéncia — a efetiva
convergéncia junto ao (ser) Absoluto’]. Jaspers igualmente trabalha a significagdo
do mundo (a “Weltbilder’, compondo todo o segundo capitulo de sua obra) dentro
de sua analise fenomenolégico-existencial: cf. a introducdo das pp. 143-153.
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Deus encontra-se escondido a todos, e a todos [pode ser] revelado. A
ninguém se impede de saber que ele existe, a ninguém se impede de o
conhecer. [...] N6s o sabemos gracas a Deus. Mas nosso saber, comparado
ao seu [divino], ¢ um ndo-saber. Pois é por ele mesmo que o conhecemos.
[...] Se nos propomos pensar Deus, no6s o pensamos unicamente através de
categorias, sem as quais pensamento algum € possivel. Mas como ele ndo
se encontra em categoria alguma, somente podemos pensa-lo, com as
categorias, para ultrapassar tais categorias. [...] Conhecemos Deus como
bom, sem a qualidade da bondade, como grande sem a quantidade, reinando
sobre tudo sem estar situado no espago [...] A unido dos contrarios
constitui-se numa forma de enunciado adequado, conquanto que este
enunciado nada diga. Querer pensar Deus conduz ao siléncio109,

Notemos que a convergéncia interpretativa da leitura jaspersiana,
acerca da transcendéncia filosofica em Agostinho, ocorre (ou: se da) no
interior das observagdes de Jaspers acerca do desenvolvimento
agostiniano a respeito do Deus da fé, mais especificamente no item Deus
e o Cristo. Jaspers assinala que, para Agostinho, ndo ha como se reportar
ou se relacionar com Deus, sendo através do Cristo:

O Deus de Agostinho ¢ inseparavel do Cristo, esta revelagao divina, Unica,
atestada pela Igreja. Tal € o sentido da conversdo: buscar Deus através de
Cristo, a Igreja e a palavra da Biblia. A meditacdo de santo Agostinho se
perfaz entre o Deus oculto infinitamente distante ¢ o Deus revelado pelo
Cristo, de todo modo ensinado pela Igrejatto.

No mesmo passo, Jaspers faz notar a seguir o alcance do carater
paradoxal inerente ao dado da fé no Cristo-Deus-feito-ser humano:

O Deus unico e todo-poderoso assume, para a salvagdo dos homens, o
aspecto de um servo. Seu poder se consome (se esvazia) na fraqueza mais
aviltante [...] O Cristo Jesus é o Logos, o proprio Deus, salvando-nos se
nele crermos. [...] A tensdo entre estes dois polos inconciliaveis para o
pensamento, ideia de Deus e ideia do Cristo, ndo se reduz a uma analise
que pudesse dar conta [da tensdo], mas se resolve em especulagdes
cristologicas e trinitarias, as quais nao apreendem o mistério, mas propdem-
se a esclarecé-lo. [...] Os sofrimentos e a morte de Jesus, sua crucificagdo e

109 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., pp. 214-216.
110 I[dem, Ibid., p. 212.
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sua ressurrei¢do, sua ascensdo ¢ sua entrada na realeza de Deus, tudo isto
¢, a0 mesmo tempo, a vida vivida pelo crente [...] Estes enigmas, abismos
da condicdo humana que Agostinho esclarece, sdo radicalmente
insoluveis!1!,

Assim, na simultaneidade (ou paradoxo) de se pensar num Deus que
excede e invalida toda possibilidade de pensamento sobre si; na busca e
investigacdo a respeito do absoluto transcendente cuja unica palavra
possivel conduz ao siléncio; na tinica sabedoria que pode o ser humano
adquirir, qual seja, o ndo-saber acerca do divino; e, sobretudo, diante do
enigma e mistério maior, o Deus feito ser humano, é que a transcendéncia
do ato filosofico, originario do crer e dispondo do dado da fé como ponto
de partida; na certeza de si e ultrapassando-se (ascensionando-se) no ver
o invisivel no visivel, é que nos deparamos com o enigma por exceléncia,
expresso na cifra maior que nos elucida enquanto existéncia
transcendente e comunicativa: a trindade divina, o Deus que se nos
mostra uno na relagdo essencial interna as suas trés pessoas.

d) Trindade divina

Jaspers inicia suas consideragdes sobre o pensamento trinitario
agostiniano, com a observagdo de que a concepgdo da trindade divina
epitomiza, ou se traduz em ponto de convergéncia, todas as ideias do ato
transcendente do entendimento ensejado pela fé em relagdo ao seu
proprio conteudo, ultrapassando seu préprio fundamento e razdo. Nesse
sentido, o ato transcendente se efetua na atemporalidade propria ao
vivido pela fé, e perfaz o ultrapassamento das limitagdes temporais ¢ a
finitude com as quais a razdo do crente se depara. Tal ¢, como dito
anteriormente, a propria ideia do Cristo, Deus feito ser humano que se
esvazia de toda soberania e poder para se humilhar na condicao de servo
fraco e sofredor, espelho da propria condi¢cdo humanall2. Assim, fé e
razdo, que a principio parecem se excluir mutuamente, encontram-se
elucidando-se uma a outra no mistério que a ambas faz convergir suas

111 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., pp. 212-213 ¢ 218-219.
112 |[dem, Ibid., p. 221.
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aspiracdes mais profundas: “Que a fé se torne razoavel e seja confirmada
na especulagdo filosofica; que fé e filosofia ndo sejam sendo uma so: eis
ao que deve conduzir a concepgdo agostiniana da Trindade”!!3. Jaspers
alude especificamente para o modo peculiar em que ambas, fé e filosofia,
encontram-se unidas no pensamento agostiniano, asseverando nao se
tratar de uma unidade sintética, pois Agostinho jamais as separa em toda
sua obra, mas advertindo-nos tratar-se do traco fundamental do
pensamento agostiniano: enquanto mistério, a trindade divina ¢é crida e
assimilada, na mediagdo do pensamento, como um conhecimento que nos
leva ao ser como um todo, através de intimeras evidéncias, porém
conduzindo, no fim das contas, ao siléncio do inefavelll4,

Novamente convergindo, em sua analise do pensamento trinitario de
Agostinho, as suas proprias postulagdes e conceituagdes de base, Jaspers
resume sua propria interpretagdo-avaliacao acerca do intento agostiniano:

O fato de que esta concepgdo da Trindade tenha obtido no Ocidente, por
mais de um milénio, um crédito ¢ uma influéncia extraordinarios, impede-
nos de vé-la como um absurdo, por esta Ginica razdo: a Trindade ndo ¢ mais
do que uma cifra eficaz!!5.

Com efeito, Jaspers entende a reflexdo trinitariana de Agostinho
como exemplo do ato filosoéfico que se institui e se supera,
transcendendo-se, na presenca da cifra existencial que, de per si
inesgotavel e irredutivel ao discurso e a razdo, ao mesmo tempo que
ensejante de toda palavra e significagdo que se possa alcangar ante a
presenca trascendente do abrangente ¢ englobante, conduz-nos a unica
linguagem possivel ante as cifras da existéncia: a analogia, o simbolo, a
imago. Nesse sentido, e enquanto cifra (ou mistério) por exceléncia,
posto que convergéncia de todas as outras cifras e enigmas da fé crista, a
trindade divina, na medida em que ¢é elucidada e perscrutada (sem ser,
evidentemente, jamais esgotada), elucida sobremaneira os demais
mistérios. Nesta elucidacdo, Jaspers aponta especificamente para dois
aspectos maiores: 1) o mistério da encarnagdo do Cristo, em que se cré
que Deus se fez ser humano e, enquanto tal, deve este mistério

113 ldem, Ibid.
114 JASPERS, Les grands philosophes..., cit. , pp. 221-222.
115 |[dem, Ibid., p. 222.
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se tornar mais evidente pela Trindade; a segunda pessoa, o Logos, se fez
homem. Sem a Trindade, o homem-Deus nio pode ser compreendido pelo
pensamento. Através de uma de suas trés pessoas — o Filho, ou Logos —
Deus se fez homem, sem deixar de ser um em trés pessoas!16;

e 2) a pessoalidade, por assim dizer, de Deus, cujo acento no aspecto
relacional aponta para o carater fundamental da comunicacdo e, por
conseguinte, do simbolo, da cifra em que se perscruta o enigma, sem
entretanto compreendé-lo ou exaurir sua esfera de admissibilidade quanto
as tentativas humanas de penetra-lo:

Deus torna-se Pessoa, mas ele é mais que uma Pessoa. Pois o ser-pessoa é
forma de ser-homem. Se, neste sentido, Deus se fez Pessoa, ele teve
necessidade de outras pessoas, a fim de entrar em comunicagdo com elas.
A impossibilidade de pensar Deus como a pessoa unica, absoluta, sem
relacioné-lo a condi¢do humana de ser pessoal, aponta igualmente para a
impossibilidade de pensar Deus, na sua transpessoalidade, como unidade
[justaposta] de trés pessoas!i7.

O ressalto nos dois aspectos, em que o segundo nitidamente joga luz
sobre a compreensao do primeiro, aponta para o nticleo daquilo que, para
Jaspers, constitui a esséncia da concepgdo trinitaria de Agostinho,
enquanto cifra que nos ilumina na receptividade (e perpassamento) do
enigma: a comunicabilidade, o relacionar-se e reportar-se ao
transcendente, via o proprio movimento de transcendéncia,
ultrapassagem. Com efeito, na trindade ilustra-se a natureza relacional
interna de Deus, ¢ somente enquanto tal ¢ possivel se pensar num Deus
que se comunica com o ser humano, que o aferroa em sua condi¢ao de
ouvinte da cifra manifesta na existéncia, com o mistério da encarnagao,
em que a propria palavra deste mistério divino se faz minha palavra, se
encarna tal qual sou carne, se identifica comigo enquanto ser que se
comunica. Neste sentido, tomar o mistério trinitario como essencialmente
o mistério da relagdo, implica em ver, na concep¢do agostiniana da
trindade, a elucidagdo da propria linguagem humana, como
fundamentalmente abertura, escuta, relacdo e entrega ao que me
ultrapassa, dado que a propria palavra que comunica me langa ao outro

116 Idem, Ibid.
117 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., pp. 222-223.
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num movimento de ultrapassagem de minha finitude, para alcangar e
perfazer-se na comunicacdo, comungacdo, comunhdo. O mistério da
trindade, nesse sentido preciso, compoe a cifra da transcendéncia por
exceléncia no ato filosofico que compreende e racionaliza (razoabiliza) o
dado da fé. Tal o ¢, que precisamente esta comunicabilidade fundamental
sera ressaltada por Jaspers na sequéncia de sua exposi¢do, em que chama
a atengdo para sua decorréncia maior, inclusive no plano teolégico, qual
seja, perceber, na intimidade do ser-pessoa de Deus em sua triunidade
pessoal, seu dinamismo relacional, em que, longe do Deus distante e
solitario que manteria o universo unicamente para adora-lo sem
entretanto voltar-se a ele, temos no mistério da trindade um Deus vivo
enquanto relagdo e comunicagdo intima entre trés pessoas, que sao em
realidade uma, e na qual a humanidade é comunicada, assumida,
relacionada, na propria intimidade divina, no proprio seio da triunidade,
na pessoa do Filho, na palavra que comunica e¢ se faz ouvir, na
encarnacdo!l8, Jaspers observa, entdo, que

apos a teologia negativa da especulacdo filosofica, a qual diz unicamente o
que Deus ndo ¢, [...] ao invés do simples “sobrepujar” de um ato
transcendente que ndo leva a nada, o aspecto positivo da divindade deve,
necessariamente, se fazer presente. Porém, aqui, medidas as possibilidades
de todo o pensamento, permanece o mistério. A Trindade, impensavel e
inimaginavel, permanece um simbolo do mistério absoluto. Dai a forca

extraordinaria deste simbolo [... — ele se faz] ponto de partida, e ndo
resultado das especulagdes. E ¢ vdo buscar as razdoes de ser de um
simbolo!19.

Na finalizagdo de suas observagdes a respeito, Jaspers faz observar
que a eficacia originaria das especulagdes trinitarias sdo parcialmente
explicadas por exporem o ritmo triddico a dialética que perpassa o mundo
criado: a) presenga em todas as coisas; b) presenca na alma; c) presenca
em toda a realidade. Este movimento triadico atestado por todo ser remete
diretamente ao seio da divindade em triunidade, e Jaspers faz notar que,
em Agostinho, esta dialética trinitaria se faz presente em toda sua obra,
de diversas maneiras, observando que “através das triades que aparecem

118 [dem, Ibid.,p. 223.
119 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., pp. 223-224.
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[na realidade] e se tornam para nos simbolos, nds nos elevamos até Deus
— Deus, na sua realidade trinitaria, mostra-se nos inumeraveis reflexos
ternarios do ser”120, ao que Jaspers passa a elencar exemplos do grande
numero de analogias triddicas com que Agostinho ilustra a presenga da
natureza triddica do ser absoluto criador, na constituicdo € no ritmo
ternarios de toda a realidade contigente criada, dos dialogos inicias até os
grandes tratados da maturidade, sobretudo e por evidente, no De
trinitate!2!. Mas ha que se notar, igualmente, que a concepgao ternaria do
divino e da realidade ndo se encontram restritas ao cristianismo, e Jaspers
lembra-nos, nesse sentido, que tais especulacdes ja se faziam presentes
em Platdo e Plotino, das quais Agostinho certamente se faz herdeiro,
porém no pano-de-fundo da fé cristd no Deus criador e ser absoluto, o
que termina por transmutar e, na verdade, alterar radicalmente o sentido
de tais especulagdes no pensamento agostiniano!22, Terminemos com
uma observacdo que compde espécie de resumo da analise jaspersiana
sobre a especulagdo trinitaria de Agostinho:

Estes modos de transcendéncia formal, tais quais uma grande sinfonia,
parecem ressoar ainda através do contetido de todo ser. Todas as categorias,
todos os fendmenos concretos e sensiveis, servem de material. Tal funcao
parece predeterminada, e Agostinho ao entender esta ordenagdo pela
primeira vez, ndo cessara pois de lhe observar através de milhares de
variacdes: faz tocar a orquestra dos pensamentos, harmoniza os diversos
instrumentos na transparente constru¢do da obra, repete a mesma melodia
em variagdes inéditas, e descobre a dramaturgia logica [...], e reencontra os
umbrais do siléncio, nas frases calmas e perfeitas!23.

Conclusao

No espirito e no proposito amplo do seminario ministrado pela
Professora Chiara, intentamos apontar, para além das aproximagdes
notérias, ¢ mesmo evidentes, entre as duas interpretagdes da obra

120 Idem, Ibid., pp. 224-225.
121 [dem, Ibid., pp. 224-225.
122 |[dem, Ibid., pp. 225-226.
123 JASPERS, Les grands philosophes..., cit., pp. 226-227.
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agostiniana, o sentido essencialmente diverso e contrastante de ambas,
resultante ndo s6 das concepgdes distintas que Heidegger e Jaspers
nutrem acerca de aspectos fundamentais do pensamento de Agostinho,
mas oriundo sobretudo do propdsito mais amplo no qual ambas as leituras
encontram-se inseridas: a visdo essencialmente divergente quanto ao
historiar a filosofia, ao seu curso e feitura, e quanto ao papel por esta
desempenhado no ato filosofico presente. Nesse sentido, ilustrativa da
diferenca vital entre ambos, no tocante ao voltar-se para a historia do
pensamento e seus expoentes, vem a ser uma passagem do recém-
publicado primeiro volume dos Cadernos Negros de Heidegger, na qual
este deixa claro, criticamente, sua distancia para com o tratamento
historico da filosofia levado a efeito por Jaspers:

Jaspers vem a ser o [exemplo] mais extremado possivel que, atualmente, se
possa tomar como contraposi¢@o ao meu esforgo filosofico (a pergunta pela
diferenca do ser). Mas como tanto sua “filosofia” como a minha sao
consideradas “filosofia existencial”, com isto resulta a prova mais
impressionante da extrema confusdo de nossa época. Assombroso... que
haja tdo pouco conhecimento a respeito do estilo, para que se ndo perceba,
j& na postura em geral com relagdo a historia da filosofia, a abissal
disparidade que reina [entre as duas filosofias - ...] A objecdo mais aguda
contra o seu “pensamento” [Jaspers] € o carater prolixo de sua literatura, na
qual ndo se encontra nem uma unica pergunta essencial do pensar, antes
[...] manejam-se as respostas e os posicionamentos dados historicamente
como se fossem algo ja terminado, com o fito de um “evocar” [apelar]i24.

Com efeito, para Heidegger, a tarefa de uma atual histéria da
filosofia corresponde, sobremaneira, a trazer ao lume a trajetoria do
esquecimento do ser em que a filosofia ocidental decaiu, na finalidade de
se perpassar, em seus marcos € momentos decisivos, o que corresponde
a presenca oculta de tal questionamento, bem como as razdes para tal
ocultamento e/ou esquecimento. Trata-se de expor como o
questionamento fundamental do pensar originario, ndo obstante tenha se
perdido na reflexdo acerca do entitativo, conduz entretanto a busca do
pensamento pela sua propria superagdo, embora o pensar do ente, da

124 HEIDEGGER, Cuadernos negros (1931-1938), 2015, p. 313-314. Para uma
aproximagdo a questdo da relagdo Jaspers-Heidegger, vide: GENS, J.-C., «La
‘communauté de combat’ entre Heidegger et Jaspers», 2009b, p. 213-230.
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manipulacdo, da técnica, dominem nossa época. Heidegger deplora uma
historia da filosofia que se componha de um enumerar os postulados
componentes do pensamento ocidental, como se tais fossem monumentos
intactos e prontos a resplandecer sua luz interna aos que a eles se
prostram. Assim visualiza a postura jaspersiana quanto as abordagens de
pensamentos historicos. Por seu turno, Jaspers se propde verificar a
constituicdo da histdria espiritual da humanidade, inserindo-se em sua
marcha de transcendéncia historica, tanto quanto pessoal, dado que o ser
humano ¢ historial por esséncia. Se Heidegger questiona um pensamento
historico, € com o fito de dialogar e desocultar a pergunta pelo ser que se
lhe oculta ou se lhe manifesta. Ao contrario, Jaspers ndao se propde
questionar o pensamento histérico num didlogo que o esquadrinhe na
finalidade de lhe elucidar o ser, porém com o fito de elucidar a existéncia
pessoal, intransferivel, no movimento mesmo da transcendéncia humana.
Heidegger perscruta a historia para exsurgir, nos momentos cruciais do
percurso, o pensamento originario ¢ perdido do ser, compondo a
transcendéncia um movimento decorrente de tal questionamento. Jaspers,
ao contrario, 1€ a histéria como sendo movida essencialmente pela busca
humana da transcendéncia da existéncia, imanente ante o ser englobante
que ja se lhe apresenta. Num, a historia oculta seu motivo central: a
pergunta pelo ser da diferenca ontoldgica; noutro, a histéria é movida e
explicita seu movimento fudamental: a transcendéncia face ao ser.

Assim, Heidegger 1€ Agostinho na busca do resgate descritivo,
elucidado sobretudo fenomenologicamente, do que entende e qualifica
como o viver fatico do cristdo, observando que sua filosofia ndo escapa
a queda do pensamento onto-teo-logico que perpassa o cristianismo
quando este se encontra com a filosofia grega tardia. Jaspers procura no
pensamento agostiniano o movimento fundamental de elucidacdo da
existéncia, ainda que a tutela da fé eclesidstica que o move.

Vimos que para Heidegger, em sua leitura da memoria na descrigdo
agostiniana, a afetividade ndo é um aspecto secundario da esséncia desta,
mas sim a propria intencionalidade memorial, vale dizer: da interioridade
em atitude fenomenoldgica que significa a realidade recolhida e
memorada, ndo como mero elenco de fatos e imagens, porém como
sentido do ser dado a vivéncia existencial. O memorado o €, ndo por mero
incidente ou acaso, mas sim pela significagdo conferida pela afetividade
que lhe recolheu, no interim das rememoracgdes, a atemporalidade e,
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portanto, a luz da instancia interior do eterno que se me da em intimidade.
Para Jaspers, a interioridade, mais que a intentio fenomenologica que a
move para ressignificar o memorado, institui-se como momento
primordial da experiéncia originaria da consciéncia, em que a propria
existéncia constitui-se na certeza do ser, ponto de partida inalienavel e
ndo passivel de ressignificacdo pela memoria, antes constituindo-se no
momento da linguagem originaria que me move a transcendéncia no
englobante. Se para Heidegger a memoria, culminancia da interioridade
agostiniana, atua rumo a culminéncia no ser, para Jaspers a certeza da
existéncia, instituinte da interioridade, move-se ja e desde sempre, no
ambito do ser, posto que a consciéncia de si é consciéncia de ser, o qual
ja se institui de pronto no préprio enigma a evocar o movimento da
transcendéncia.

Outrossim, atentemos ainda para uma diferenca incisiva, no interior
de uma convergéncia mais ampla. Para Heidegger a linguagem humana
(a que chamara posteriormente, em A caminho da linguagem, de
secunddria), enquanto instaurada pela intencionalidade memorial, e
portanto significativa, culmina a atitude do projetar-se a realidade do
Lebenswelt (mundo-da-vida em Husserl; Heidegger na verdade irad
cunhar a expressao ser-no-mundo, com o qual situa a existéncia humana
em sua vivéncia primordial), em audi¢do e fala responsiva a linguagem
originaria (constituindo-se no dizer fundante da atitude fenomenologica),
em que o ser reside e se desvela, constituindo-se portanto em sua
habita¢do. Para Jaspers, igualmente a linguagem é a morada do ser,
entretanto ndo numa linguagem secundaria responsiva ante uma
linguagem origindria evocativa, mas a propria interioridade se constitui
em linguagem unica, no instituir-se no momento primordial da certeza da
existéncia, qual seja, na linguagem do ser hic et nunc, evocando-se
enquanto tal na cifra e no simbolo. Nao h4a uma dupla linguagem, mas um
unico cifrar a realidade, na evocagdo da transcendéncia a que a presenga
atual do englobante me enseja ¢ me dispde. A linguagem ¢é relacional em
sua propria instituicdo, constituindo-se na comunicagdo propria do ato
transcendente. Em Agostinho, toda a riqueza do mistério da Trindade
evoca e compde-se em cifra, ante a qual ja se comunica em sua propria
interioridade, e ja se esclarece minha propria existéncia.

Finalizemos nossa comunicagdo com uma comparagdo provocativa,
ao sabor de inevitavel leveza irdnica, e a luz de um trecho de Agostinho
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emblematico de seu entendimento quanto a assimilagdo das herancas
filosoficas gregas por parte do cristianismo. Em seu breve tratado sobre
A Verdadeira Religido (De uera religione), Agostinho afirma que as
maiores aspiragoes e buscas, e mesmo os postulados centrais, das grandes
escolas filosoficas gregas, mormente da tradigdo platonica, convergem, e
na verdade se realizam, junto as verdades centrais do evangelho e da fé
cristd!25. Nesse sentido, o cristianismo é a verdadeira sabedoria amada
pelos gregos, a filosofia auténtica pela qual o sabio cristdo atinge a
felicidade buscada por todas as correntes filosoficas da antiguidade. Por
seu turno, Heidegger, e sobretudo Jaspers, aludem com frequéncia ao fato
de, no pensamento agostiniano, a auténtica e verdadeira atitude
filosofica, pela qual se adquire o ver interior na intencionalidade dos
memorabilia (Heidegger), bem como se elucida a existéncia nas cifras
dos mistérios da fé que nos movem no ato transcendente (Jaspers),
encontrarem-se permeados pela inautenticidade do pensamento onto-teo-
légico, por um lado; e pelo peso da autoridade imposta pelo credo
eclesiastico, por outro. Certamente, diriam Jaspers e Heidegger, os
melhores esforcos e as mais profundas aspira¢des internas ao pensamento
agostiniano, encontrariam hoje, caso Agostinho pudesse conhecer, sua

125 «Suponhamos que Platdo vivesse atualmente e ndo se recusasse as minhas
perguntas [...] suponhamos que algum discipulo seu, no tempo em que ele vivia, o
interrogasse sobre essa questfo. Receberia a seguinte explanacdo: que a verdade
ndo se capta com os olhos do corpo, mas com a mente purificada; [...] que ao
conhecimento da verdade nada se opde tanto quanto a corrup¢do dos costumes ¢
as falsas imagens corporeas [...]; que, pela mesma razdo, antes de tudo deve-se
cuidar da alma, para que possa contemplar o exemplar imutavel das coisas ¢ a
beleza incorruptivel [...]; que, entre todos os seres existentes, s6 foi dado a alma
racional e intelectual, o privilégio de encontrar suas delicias na contemplagio da
divina eternidade [...] Suponhamos que Platdo tenha persuadido seu discipulo de
tais ensinamentos, e que ele lhe perguntasse: ‘no caso de um homem excelente e
divino convencer os povos dessas verdades [...] julgarias ser ele digno de honras
divinas?’ que Platdo teria respondido que isso ndo poderia ter sido feito por
simples homem, mas s6 se a for¢a ¢ a sabedoria de Deus tivessem escolhido
alguém [...] E quanto a resposta sobre as honras divinas que tal homem mereceria,
eu julgo supérflua a pergunta, por ser facil compreender quanta honra de fato
merece a sabedoria de Deus, visto que € sua agdo e governo que valeram a esse
homem a verdadeira salvagao do género humano, e merecimento pessoal imenso.
Ora, essas suposigdes ja estdo realizadas e sdo celebradas em escritos e
monumentosy» (AGOSTINHO, De uera religione iii, 3-4. cf. ainda iii, 5 — iv, 7). Vide
arespeito o artigo de MADEC, G., «S Plato uiueret... (Augustin, De uera religione,
3.3)», 1981, pp. 231-248.
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ressonéncia realizadora no pensamento da existéncia que se elucida, do
ver fenomenolédgico, da transcendéncia através das cifras que compdem
a linguagem do englobante. Se para Agostinho, Platdo seria cristdo caso
tivesse podido conhecer o evangelho, para Heidegger e Jaspers,
Agostinho seria um fenomendlogo existencial, caso pudesse viver em
nosso tempo.
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O conhecimento de Deus a partir da obra De Trinitate de Santo
Agostinho

Resumo: O objetivo deste artigo consiste em elucidar o problema do
conhecimento de Deus a partir dos livros XI-XV do De Trinitate, de Santo
Agostinho. Nesse sentido, a problematizagdo desta pesquisa diz respeito a
possibilidade mesma do conhecimento trinitario. Em face dessa questdo, a
hipotese aqui proposta pode ser dita nos seguintes termos: através da fé em Cristo,
a razdo pode se elevar, superando, assim, seu estado de degradagdo para, enfim,
alcangar a contemplatio Dei. Ainda, conforme postula Agostinho, no mais intimo
da mens manifesta-se um vestigio da Trindade mesma que é Deus, a saber:
memoria Dei, intelligentia Dei ¢ amor Dei. O método proposto neste labor
académico serd o da revisdo bibliografica. As consideracdes desenvolvidas nesta
pesquisa, no entanto, situam-se na perspectiva de que no horizonte dessa reflexao
a pergunta pelo conhecimento de Deus ndo se resolve sumariamente; antes, para
além de uma simples discussdo restrita a antiguidade tardia, o esfor¢co de
clarificagdo da inteligéncia da fé crista resulta ainda em um complexo dilema para
a inteligéncia filos6fica contemporanea.

Palavras-chave: Fé, Razdo, Conhecimento de Deus, De Trinitate

Abstract: This paper aims to clarify the problem of the knowledge of God, in
Books XI-XV of De Trinitate, by Saint Augustine. Thus, the problematization of
this research concerns the very possibility of Trinitarian knowledge. In the face of
this question, the hypothesis proposed in this paper can be presented in the
following terms: through faith in Christ, reason can rise and thus overcome its state
of degradation to finally attain the contemplatio dei. And yet, as Augustine
postulates, in the innermost part of mens is manifested a vestige of the Trinity
itself, which is God. Such a vestige is presented as memoria dei, intelligentia dei,
and amor dei. The method proposed is based on literature review. However, the
considerations developed during this research are situated in the perspective that
in the horizon of this reflection, the question for the knowledge of God is not
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resolved summarily. Rather, beyond a simple discussion restricted to the Late
Antiquity, the effort to clarify the intelligence of the Christian faith still results in
a complex dilemma for contemporary philosophical intelligence.

Keywords: Faith; Reason; Knowledge of God; De trinitate.

Introduciao

O presente texto? intenciona apresentar a “investigagao psicologica”
do mistério trinitario como resultado do esfor¢o da inteligéncia da fé em
sua procura pelo conhecimento de Deus. Nessa via essencialmente
interiorizante e ascendente se indica um vestigio da Trindade na
dimensdo mais excelsa da alma humana. Mas, conforme elucida
Agostinho, devido a degradacdo da alma pelo pecado, a razdo ndo sera
capaz de alcangar, por si mesma, a contemplatio aeternorum.

A presente pesquisa pertence ao campo de reflexdo da Filosofia da
Religido. Nesta area, a questdo em torno da relagdo entre fé e razado
apresenta-se como um intrigante drama, alvo de extensa e séria produgédo
filosofica. Ainda, convém esclarecer que o método utilizado nesta
producdo académica consiste no da revisdo bibliografica. A analise
critica dos livros XI a XV do De Trinitate pressupde os resultados da
interpretagdo de importantes comentadores.

O desenvolvimento desta proposta se da em dois momentos distintos
que, quando tomados em conjunto, visam a demonstrar a validade da
hipotese central aqui expressa. Nesse sentido, objetivamos apresentar a
via epistemologica sugerida por Agostinho a partir dos conceitos de
homem interior — homem exterior ¢ ciéncia — sabedoria. No segundo
instante, se realiza uma excursdo sobre as etapas da degradagdo humana
¢ da necessidade de purificacdo pela fé em Cristo a fim de se chegar a
contemplacdo de Deus.

Contudo, a intencdo desta investigagao ndo consiste entdo em,
a partir de Santo Agostinho, solucionar o problema que, todavia,
ainda persiste na contemporaneidade. No presente, esse desafio

2 Este artigo ¢ uma adaptac@o de um excerto da Dissertacdo, de nossa autoria,
intitulada Fé e Razdo, a partir da obra De trinitate de Santo Agostinho. A pesquisa
aqui realizada contou com o financiamento da Coordenacdo de Aperfeigoamento
de Pessoal de Nivel Superior — CAPES.
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possui uma singularidade que o separa radicalmente das categorias
conceituais em que operavam a inteligéncia filosofica na
antiguidade. Dessa forma, o objetivo desta investigacao reduz-se a
compreensao das origens do problema e da sintese da inteligéncia
cristd na antiguidade tardia, ainda que a relevancia da sintese
agostiniana se situe para além de seu valor estritamente historico.

1. Homem exterior e homem interior

Conforme Santo Agostinho, o conhecimento de Deus impde a
exigéncia de uma dialética da interioridade. Por esta via, o ser humano
pode alcangar a contemplagdo das verdades eternas e imutaveis, das quais
a Trindade constitui o apogeu3: «e o que, nas coisas eternas, ha de mais
excelente do que Deus, cuja natureza, s6 a dele, ¢ imutavel?»4. Ora, a
incursdo agostiniana, a fim de encontrar em si mesmo, imagem e
semelhanga de Deus, um vestigio da Trindade se deu a partir de um
intimo e gradual movimento, do exterior para o interior e do inferior para
o0 superior.

Nao ha, portanto, um caminho mais perfeito para alcangar o
conhecimento do Deus-Verdade se ndo o voltar-se para si e, evitando por-
se em clausura, num amor de si, ascender em dire¢cdo ao amor Dei. Com
efeito, concretiza-se aqui uma metafisica da interioridade, segundo a qual
a ateng¢do voltada para a introspecgdo do espirito é interpelada a ndo se
fixar em si mesma, mas a transcender-se em dire¢do aquele Outro que ¢
capaz de conduzir o ser humano a sua realizagdo plena:

Nao saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade habita no
coragdo do homem. E se ndo encontras sendo a tua natureza sujeita a
mudangas, vai além de ti mesmo. Em te ultrapassando, porém, nio te

3 A visdo do Deus-Trindade pela dialética da interioridade oferece o quadro
fundamental do intellectus fidei: cf. DU Roy, O., L'intelligence de la foi en la
Trinité selon Saint Augustin: genése de sa théologie trinitaire jusqu’en 391, 1966,
p. 387-388. Nesse sentido, a via analdgica desenvolvida por Santo Agostinho no
De trinitate é essencial para compreender a inteligéncia da fé.

4 AGOSTINHO, De trinitate [De trin.] XII, 14, 22.
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esquegas que transcendes a tua alma que raciocina. Portanto, dirige-te a
fonte da propria luz da razaos.

Nessa notavel passagem, a dialética da interioridade aparece
caracterizada por trés atitudes: (1) de superacdo da exterioridade® — Noli
forasire; (2) de introspecgdo — in teipsum redi; e, por fim, (3) de ascensdo
— transcende et teipsum. Mas, se é necessario escapar de si, qual a razdo
de voltar-se para si mesmo? Nas paginas do De Trinitate, a presente
questdo ¢é pensada a partir da compreensdo de que, nas profundezas da
alma humana, no mais intimo da mente’, ¢ possivel encontrar uma
imagem e semelhanca do Criador8. Com efeito, esta semelhanga ndo se

5 AGOSTINHO, De vera religione [VR] 39, 72. Remete-se, para esta obra, a
tradugdo brasileira: A verdadeira religido, da Editora Paulus.

6 No entanto, quanto a superagdo da exterioridade, CONTALTO, S., Cor
Inquietum: uma leitura das Confissdes de Agostinho, 2011, p. 51, esclarece: «O
itinerario agostiniano em busca da interioridade ndo desconhece e nem
desconsidera o mundo exterior. Antes toma-o como referéncia para se posicionar
servindo-se abundantemente da linguagem que expressa a experiéncia e a
presencialidade das coisas sensiveisy.

7 Apesar da especificidade e da fluidez da terminologia epistemoldgica e
antropoldgica da filosofia agostiniana, Etienne Gilson faz alguns esclarecimentos
importantes para o desenvolvimento dessa investigacdo: (1) anima é uma
expressdo que designa uma fungdo vital dos corpos, um principio animador
compartilhado por homens e animais irracionais; (2) animus é preferencialmente
utilizado em referéncia ao homem, constituindo, simultaneamente, um principio
vital e uma substancia racional; (3) spiritus possui duas significa¢des distintas:
conforme a defini¢do porfiriana e no sentido das Escrituras. De acordo com a
primeira, spiritus designa a memoria sensivel, sendo, assim, superior a anima e
inferior a mens. Conforme a interpretagdo escrituristica de Santo Agostinho, o
spiritus se refere a parte racional da alma, ou seja, a uma faculdade singular dos
seres humanos; (4) mens vem a ser a parte superior da alma racional (animus), e
se traduz, amiude, como ‘pensamento’, e se caracteriza pela relacdo com os
inteligiveis. Com efeito, a mens contém a ratio (movimento pelo qual a mens,
numa atividade associativa ou dissociativa, transita de um dos seus conhecimentos
a outro) e o intellectus (compreendido como a parte mais excelente da mens). Cf.
GILSON, E., Introducéo ao estudo de Santo Agostinho, 2010, pp. 95-96. Ressalta-
se ainda que, a rigor, as significacdes dos multiplos conceitos da filosofia
agostiniana ndo sfo sempre assim tdo nitidas e de facil tradugdo como
aparentemente essa exposi¢ao possa sugerir.

8 Agostinho esclarece que, na alma humana, hd uma imagem e semelhanga
de Deus pensadas sempre em relagdo a Trindade: «De facto, Deus disse: Facamos
0 homem a nossa imagem e semelhanca; mas logo a seguir esta dito: ‘E Deus fez
o homem a imagem de Deus’. Seguramente nio diria nossa, que ¢ plural, se o
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da segundo as aparéncias exteriores, mas segundo o que ¢ singular e mais
excelente no ser humano, ou seja, a imagem divina se da em sua alma
racional.

A distin¢do realizada no livro XII do De trinitate entre homem
exterior e homem interior é crucial para a ascendéncia do espirito que
visa a sabedoria. Contudo, ¢ necessario esclarecer que, para Santo
Agostinho, o ser humano® ndo ¢ nem um nem outro isoladamente. A
distingdo entre homem interior ¢ homem exterior é, de certa maneira,
muito genérica, e se refere a duas disposi¢des do espirito humano,
conforme expressdo do livro XII: «duas em uma s6 mente»10. Inspirado
na literatura paulinall, o que Agostinho constata é a presenga de
diferentes tendéncias humanas na relacdo com a existéncia.

Segundo a defini¢ao agostiniana, «o que em nosso espirito temos de
comum com o animal irracional diz-se justamente pertencer ainda ao
homem exterior»!2. Discernir o homem exterior ndo equivale apenas a
identificar sua corporeidade, mas também a manifestagao da vida que
confere vigor ao seu organismo fisico; os sentidos com o0s quais se
percebem as coisas exteriores; ¢ a recordacdo!3 dos objetos gravados na

homem fosse feito a imagem de uma unica Pessoa, fosse a do Pai, fosse a do Filho,
fosse a do Espirito Santo, mas, porque era feito a imagem da Trindade, por isso
mesmo foi dito: a nossa imagem. Depois, para ndo sermos levados a crer que na
Trindade ha trés deuses, sendo a Trindade um Deus tnico, repete: ‘E Deus fez o
homem & imagem de Deus’, como se dissesse: a sua imagem» (AGOSTINHO, De
Trin., XII, 6, 6).

9 Apesar da distin¢ao corpo (principio material) e alma (principio incorporeo
e inextenso), a no¢do de ser humano na antropologia agostiniana se distancia da
radicalidade do dualismo maniqueista e da consequente instrumentalizacdo da
relagdo corpo e alma. A influéncia neoplatonica em sua antropologia diz respeito
mais a elaboracdo do homem interior, mais especificamente na presenca interior e
superior da Trindade na mens, equivalente ao noQs neoplatonico: cf. VAaz, H. C.
L., Antropologia Filoséfica, 2004, pp. 53-59. Destarte, € a partir da fé crista que
Santo Agostinho ira desenvolver a ideia de pessoa em sua unidade (corpo-alma),
universalidade, singularidade e contingéncia historica.

10 AGOSTINHO, De Trin., X1I, 3, 3.

11 Cf. Souza, 2013, p. 169-170,

12 AGOSTINHO, De Trin., X1I, 1, 1.

13 No entanto, Agostinho, ainda que aparentemente reticente, admite que
quanto a recordagao dos conteudos da fé cristd, o que se realizaria nesse ato seria
uma atividade do homem interior: «Mas, se conhece e recorda o significado dessas
palavras, realiza ja, sem duvida, uma atividade propria do homem interior, mas
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memorial4. Em suma, o homem exterior € identificado com os seres
irracionais enquanto compartilha com eles os mesmos atributos.

A expressdo “homem exterior” se refere aquela parte da alma que
mantém contato com o sensivel, ainda que num plano comum aos demais
animais. No entanto, mesmo na estrutura fisica, Agostinho considera uma
importante diferenciacdo por parte dos seres humanos, pois estes
possuem uma constitui¢do corporea ereta que possibilitaria uma fronte
elevada em direcdo ao céu, ou seja, para aquilo que o ultrapassa. Na
concecdo agostiniana, essa caracteristica humana é um convite para que
a alma, substancia espiritual, se inspire a elevar-se, fixando seu olhar para
além da realidade sensivel, mais especificamente, para a superioridade
dos inteligiveis!>.

Em face da possibilidade mesma de ultrapassar os limites da
exterioridade do mundo corpéreo, o simples ato de recusar-se a
transcender essa esfera e, consequentemente, de negligenciar as
realidades mais sublimes que a mera transitoriedade do momento
presente, significa um desprezo a propria natureza constitutiva da alma
humana. A efetivacdo dessa posi¢do coincidiria com a reducdo a uma
condicdo inferior aquela para a qual a alma foi criada. Dessa forma, a
disposicdo que Agostinho nomeia como “homem exterior” ndo ¢ nada
além do que um estagio preliminar do espirito que deve ser por ele
superado.

Contudo, uma questdo essencial se impde: se a superacdo da
realidade sensivel é um principio sine qua non da filosofia agostiniana, o
argumento cético desenvolvido pelos académicos e que, com grande
diligéncia, foi refutado por Agostinho no tempo que se seguiu a sua
conversdo nao seria agora legitimado? Certamente, a proposta de uma
ascendéncia do espirito ndo se confunde com a recusa cética em relacao
a possibilidade de se estabelecer um conhecimento seguro da realidade.
Conforme os académicos, cujo ceticismo Agostinho combate, o problema
do conhecimento se instauraria em razdo de os sentidos invariavelmente

ainda ndo se deve dizer ou considerar que vive segundo a trindade do homem
interior se ndo amar todas as coisas que nelas sdo ensinadas, preceituadas,
prometidas»: AGOSTINHO, De Trin., XIII, 20, 26.

14 Cf. Idem, Ibid., XII, 1, 1.

15 Cf. Ibid.
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se equivocarem, porém esta ndo ¢, definitivamente, uma alegagdo
defendida por ele.

A relagdo e os limites entre o que, no De Trinitate, denominam-se
“homem exterior” e “homem interior” requerem uma aproximacao as
consideragdes desenvolvidas no De libero arbitrio. Nessa obral6, Santo
Agostinho parte da corporeidade dos sentidos até chegar a um ponto caro
para a presente Dissertagdo, a saber: a verdade imutavel da sabedoria,
pois, conforme elucidado anteriormente, nisso consiste o fim altimo da
relagdo entre fé e razdo. Nesse sentido, a passagem dos sentidos a verdade
se da no percurso de sua exposicdo sobre a existéncia de Deus.

No caminho desenvolvido nessa obra, Santo Agostinho analisa os
chamados sensus corporis, isto é, os cinco sentidos externos!7. O
desenvolvimento da sua argumentagao sugere que estes sentidos possuem
um papel inicial na constru¢éo do conhecimento sensivel. Contudo, ainda
que os dados sensiveis sejam o ponto de partida, é por meio da razdo que
se alcan¢a o conhecimento. As sensagdes por si mesmas nao sao capazes
de informar quanto a verdade ou falsidade de algo; por conseguinte, os
sentidos ndo nos podem enganar.

A reflex@o avanca, apontando para o entdo denominado Sensus
interior, ou seja, o sentido interior. Este possui a competéncia de
assimilar as impressdes advindas dos sensus corporis e, além disso,
perceber também os proprios sentidos externos. Assim como estes, O
sentido interior ndo é uma especificidade humana, mas uma dimensao do
espirito presente até nos animais irracionais!8.

A relacdo entre essas esferas se produz num nivel hierarquico de
subordinagdo dos sentidos externos ao sentido interior!®. A disposi¢do de

16 O livro I do De libero arbitrio foi escrito cerca de 388 d.C.; ja os livros II-
III foram escritos entre 391-395 d.C.: cf. LANCEL, S., Saint Augustin, 1999, p. 741.

17 Cf. AGOSTINHO, De libero arbitrio [LA], 1L, 3, 8.

18 Cf. Id., LA 1L, 4, 10.

19 A subordinagdo de um ao outro se confirma nas palavras de Evédio,
interlocutor de Santo Agostinho nesta obra: «E porque eu reconhec¢o no sentido
interior um guia e um juiz dos sentidos exteriores. De fato, quando estes faltam
em algo de suas fungdes, o sentido interior reclama os seus servigos, como junto a
um servidor, conforme dissemos em nossa conversa anterior. Na verdade, o
sentido da vista, por exemplo, ndo vé a presenca ou a auséncia de sua visdo. E
porque ndo vé€, ndo pode julgar sobre o que lhe falta ou lhe basta. Esse ¢ o papel
do sentido interior» (LAL, 5, 12).
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ordenagdo e sujeicdo a que o De libero arbitrio se refere esta fundada na
capacidade judicativa relativa a dimensao do sentido interior. O principio
que rege essa concepcao se expressa na sentenca: “Quem julga é superior
aquele [sic] sobre o que julga”. Ora, por iudicare, julgar,compreende-se
a atividade de um ser sobre determinado objeto, implicando certa relagao
de dependéncia na agdo?20.

O sensus corporis e o sensus interior correspondem a dimensdo do
homem exterior. Apesar da possibilidade da dispersdo dos sentidos na
multiplicidade da realidade intramundana, através deles inicia-se o
itinerario introspectivo e ascensional para o conhecimento da Verdade:

E assim, gradualmente, desde os corpos até a alma, que sente através do
corpo, ¢ da alma até sua forga interior, a qual o sentir do corpo anuncia as
coisas exteriores, tanto quanto ¢ possivel, aos animais irracionais, e daqui
passando de novo a capacidade raciocinante, a qual compete julgar o que é
aprendido pelos sentidos do corpo; a qual, descobrindo-se também mutavel
em mim, elevou-se até a inteligéncia de si e desviou o pensamento do
habito, subtraindo-se as multiddes antagonicas dos fantasmas, para que
descobrisse com que a luz era aspergida quando clamava, sem nenhuma
hesitacdo, que um imutavel de antepor-se ao mutavel, o motivo pelo qual
conheci o proprio imutdvel — porque, se ndo o conhecesse de modo algum,
de nenhum modo o anteporia, com certeza absoluta, ao mutavel — e chegou
aquilo que ¢ num relance de vista trepidante. Entdo, porém, contemplei as
tuas coisas invisiveis, compreendidas por meio daquelas coisas que foram
feitas [...]21.

Santo Agostinho segue, portanto, sua conversa¢do, no De libero
arbitrio, analisando a dimensdao na qual a atividade judicativa por
exceléncia se concretiza, a saber: a ratio. Situada acima do sensus
corporis e do sensus interior, a razao é a condi¢do humana que possibilita
a propria ciéncia: «Pois, a ndo ser ultrapassando esse mesmo sentido
interior, o objeto transmitido pelos sentidos corporais podera chegar a ser
objeto de ciéncia. Porque tudo o que nés sabemos, s6 entendemos pela
raz8o — aquilo que serd considerado ciéncia»?2. Nesse sentido, o

20 Cf. RAMOS, A. Z., Ciéncia e sabedoria em Agostinho: um estudo do De
trinitate, 2009, p. 111.

21 AGOSTINHO, Confessiones, VII, 17, 23.

22 AGOSTINHO, LA 11, 3, 7.
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conhecimento exige operagdes que ultrapassam a esfera dos sentidos
externos e, também, do sentido interior:

[...] reter na memoria ndo so6 as que sdo naturalmente captadas, mas também
as que a memoria sdo intencionalmente confiadas, ¢ voltar a imprimir as
que comegam a cair no esquecimento, recordando-as e pensando nelas de
forma que, assim como do contetido da memoria se forma o pensamento,
assim também pelo pensamento se consolide precisamente o que a memoria
contém; construir visdes imaginarias, colhendo daqui e dali e como que
cosendo algumas recordagdes; ver de que modo, neste género de coisas,
verossimeis se distinguem das verdadeiras, ndo no que respeita as
espirituais, mas precisamente as corporeas: estas e outras coisas do mesmo
género, se bem que acontecam e se passem ao nivel das coisas sensiveis e
daquelas que o espirito delas colhe pelos sentidos do corpo, nem sdo
desprovidas de razdo, nem sdo comuns a homens ¢ animais irracionais23.

Com efeito, a saida da esfera dos sentidos para a racionalidade
corresponde ao que o De Trinitate sugere como a passagem do homem
exterior para o homem interior. As considera¢des desenvolvidas no De
libero arbitrio langcam luz sobre as especificidades existentes desse salto.
Os sentidos externos, o sentido interno e a razdo, conforme esta obra,
refletem respectivamente a hierarquia dos valores da existéncia, a saber:
esse, vivere et intelligere, “ser”, “viver” e “entender”. No entanto, ¢ na
dimensdo mais sublime da existéncia, o intelligere, que se encontra a
possibilidade de ascender ao divino, encontrando em si o que escapa de
si mesmo, ou seja, os vestigios da Trindade.

A essa dimensdo, a terminologia do De trinitate identifica como
“homem interior”:

Assim, subindo nos interiormente pelas partes da alma alguns degraus de
reflexdo, no ponto onde comecga a encontrar-se alguma coisa que ja nao
partilhamos com os animais irracionais, ai comega a razao na qual o homem
interior pode ser reconhecido?4.

No homem interior, portanto, se encontra o exercicio da razio,
aquele que excede em seu valor a exterioridade dos sensiveis e dos
proprios sentidos.

23 AGOSTINHO, LA, 1I, 3, 9.
24 LA, XII, 8, 13.
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Os sentidos do corpo, em expressdo agostiniana, fenestrae sunt
mentis, ‘sdo as janelas da alma’ que, sem a atividade da razdo, em véao
permaneceriam abertas?5. Apesar de a sensagdo se iniciar na relagdo com
a coisa, ou seja, ainda que o sensivel possua em si a causa da sensagdo, ¢
a alma, e ndo os sentidos, que atua nos objetos e que se permite afetar em
decorréncia de sua propria a¢éo e de sua unido com o corpo26, Com efeito,
¢ no nivel da alma racional que se encontram a sensagdo e sua
compreensdo?’.

Acima do conhecimento relativo ao sensivel, a recordacdo dos
objetos gravados na memoria (notitia), encontra-se o conhecimento
capaz de ajuizar de acordo com as verdades eternas (cogitatio)?8. A alma
racional?® é, pois, a unica capaz de transcender a dimensdo da
sensibilidade, além de ser essencialmente apta para, também, discriminar
e ordenar hierarquicamente sua experiéncia. Nesse sentido, o exercicio
do homem interior implica o julgamento dos dados sensiveis, ndo a partir
de uma doacao pessoal de valor, ou seja, construindo por si mesmo o
sentido da realidade, mas recorrendo as razdes eternas que o
sobreexcedem:

Mas ¢é exclusivo da mais alta das razdes ajuizar destas coisas corporeas
segundo razdes incorpdreas e sempiternas que, se ndo estivessem acima da
mente humana, certamente ndo seriam imutaveis, e, se algo nosso lhes ndo
estivesse submetido, ndo poderiamos ajuizar das coisas corpéreas em
fungdo delas. Ora, nos ajuizamos das coisas corpéreas em fungdo do

25 Cf. AGOSTINHO, In Psalmum, XLI, 7.

26 Cf. GILSON, E. Introducdo..., cit., p. 123 Ainda sobre essa passagem,
Gilson comenta que a doutrina agostiniana das sensagdes consiste numa
reinterpretacdo de Plotino, para quem as imagens das coisas sensiveis percebidas
pelo corpo eram, na verdade, impressas pela alma em si mesma.

27 Com essa doutrina, Agostinho insiste, pois, em salvaguardar a méaxima da
transcendéncia da alma em relagdo ao corpo, importante questdo para a
mentalidade da antiguidade tardia.

28 Cf. DALPRA, F. C. «A inteligéncia é a recompensa da fé: a conciliag@o entre
fé e razdo na teoria do conhecimento de Agostinho», 2009, p. 135-136.

29 O intelecto (intellectus), denominado também comomente intelectiva
(mentis intellectus), enquanto dimensdo mais eminente da alma racional, tem
acesso aos inteligiveis e por essa razao ¢ capaz de emitir juizos assertivos.
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principio das dimensdes e das figuras, principio que a nossa mente sabe que
se mantém imutavel3o,

Conforme essa epistemologia, a alma racional reconhece uma
proposi¢do verdadeira como algo que ndo é por ela determinada. E
necessario, entdo, que a verdade se situe num nivel superior a propria
alma humana. Logo, essa consideragdo vem a ser imprescindivel para
compreender o porqué da exigéncia de uma dialética ascensional na
filosofia agostiniana. Apesar de sua exceléncia, a mente intelectiva ndo
se constitui soberana, autossuficiente; ao contrario, ela depende
necessariamente das razdes incorporeas, imutaveis e sempiternas, nao
condicionadas ao homem. A mutabilidade da alma racional revela a
impossibilidade da mente intelectiva se fixar como determinagéo
inalteravel e sempiterna para ajuizar as coisas sensiveis e de estabelecer,
por si mesma, a ordenagdo e o sentido da propria realidade, implicando,
dessa forma, a exigéncia de um itinerario ascensional3!.

Apesar da transcendéncia das razdes eternas, Santo Agostinho
sugere a existéncia de um elo com o homem interior. A questdo se
explicita nos seguintes termos: a partir das razdes eternas o intelecto se
torna apto para julgar. Como o esfor¢o judicativo do homem interior
implica necessariamente o recurso as razdes eternas, existe, entdo, em
algum grau, uma relagdo entre eles. Portanto, a dimensdo do homem
interior supera, inevitavelmente, a dimensdo do homem exterior, pois
apenas a mente intelectiva pode se relacionar com as razdes eternas32.

A referida superioridade da-se também pelo fato de a alma racional
poder pensar, além dos sentidos, a si mesma e, por ser capaz, mediante
as razdes eternas, de advertir quanto a hierarquia dos valores33. Com

30 AGOSTINHO, De Trin., XII, 2, 2.

31 Na assim chamada ‘teoria da iluminagdo’, a verdade ndo ¢ simples
construgdo da inteligéncia finita: «[...] a alma humana, ainda que dé testemunho
da luz, todavia ela propria ndo é a luz, mas o Verbo de Deus é que ¢é a luz
verdadeira, que ilumina todo homem que vem a este mundo; e que estava neste
mundo [...]» Idem, Conf., VII, 9, 13.

32 Cf. RaMos, Ciéncia e sabedoria..., cit., p. 116-117.

33 Quanto a superioridade da razdo, Agostinho dissipa qualquer divida a esse
respeito quanto diz: «[...] todas as realidades inferiores a ela: os corpos, os sentidos
exteriores e o proprio sentido interior, quem, pois, a ndo ser a mesma razao nos
declara como um ¢ melhor do que o outro, e o quanto ela mesma ultrapassa-os a
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efeito, a via ascensional da alma racional e sua possibilidade mesma de
interiorizagdo denotam seu valor intrinseco, pois tanto melhor e mais
refinado é o degrau que corresponde a identidade verdadeira do ser. Ora,
Agostinho tinha plena consciéncia de que, no homem interior, abriga-se
a singularidade do ser humano. Além disso, o proprio homem interior
constitui o lugar onde ¢ possivel o reconhecimento da presenga do Deus-
Trindade34.

Na epistemologia agostiniana, portanto, o conhecimento verdadeiro
ndo se funda na exterioridade dos objetos sensiveis, mas na Verdade
transcendente alojada no interior da alma humana. A razdo do
conhecimento, a Verdade em si, € o proprio Deus, «Mestre Interior» e
«Luz Espiritual» capaz de desvelar as verdades eternas35. A mente,
iluminada pela graga divina, percebe, ao voltar-se para si, as razoes
eternas que lhe permitem emitir juizos relacionados a justica, bondade e
verdade36. Em especial, dois importantes excertos do De trinitate

todos? E quem nos informara sobre isso a ndo ser a mesma razao?» (AGOSTINHO,
De lib. arb., I, 6, 13).

34 Cf. NOVAES FILHO, M. A., A razdo em exercicio: estudos sobre a filosofia
de Agostinho, 2009, p. 189-190 O autor esclarece, nessas mesmas paginas, que o
reconhecimento da presenga divina no homem interior ndo representa um esforgo
de apreender o que Deus é em sua completude, pois as pretensdes confessionais
sdo, de certa maneira, inalcangaveis e inesgotaveis.

35 Cf. PEGUEROLES, J., El pensamiento filosofico de San Agustin, 1972, p.
350. Na filosofia agostiniana, Deus ¢é a razdo, a origem mesma da existéncia das
verdades imutaveis a partir das quais os homens podem emitir juizo. Na linguagem
metaforica utilizada por Santo Agostinho, Deus ¢ para o pensamento o que o sol ¢
para a vista; Deus ¢, nesse sentido, a fonte da verdade como o sol ¢ a fonte da luz:
cf. GILSON, E., op. cit, 2007, p. 160. Com efeito, as verdades eternas (rationes
divinae) participam da esséncia divina. Ora, com a impossibilidade de predicar
uma oposicao radical entre Deus e as ideias divinas, conhece-las ¢, salvo os limites
da razdo humana, conhecer o proprio Deus (cf. DALPRA, «A inteligéncia ¢ a
recompensa da fé...», cit., p. 18).

36 Duas consideragdes aqui sdo necessarias: (1) A iluminagdo divina ndo diz
respeito ao conhecimento do sensivel propriamente dito, mas do inteligivel. No
entanto, isso ndo significa que a iluminag@o nao permita a0 homem enunciar juizos
quanto a realidade sensivel, uma vez que, para tanto, recorre-se a nogoes
inteligiveis como beleza, harmonia, equilibrio, valores matematicos, dentre outras
(cf. SoARES, L. M. M. D., Verdade, iluminagdo, Trindade: o percurso da
“interioridade” em Santo Agostinho, 2002, pp. 42-53). (2) A cognicao da verdade
¢ semelhante a lampejos em que a mente apreende a verdade de maneira
fragmentada. Assim, o enredar ultimo da verdade, identificado com a felicidade



O conhecimento de Deus a partir da obra De Trinitate 141

explicitam de maneira bem distinta e inequivoca a posi¢do defendida por
Agostinho:

Deve-se antes crer que a natureza da mente intelectiva foi criada de tal
modo que, unida segundo a ordem natural disposta pelo Criador as
realidades inteligiveis, as vé a uma luz incorpdrea especial, do mesmo
modo que os olhos da carne veem aquilo que os rodeia a esta luz corporea,
olhos que foram criados aptos para essa luz e a ela conformes37.

Onde, pois, estdo escritas essas regras, onde € que o injusto conhece o que
¢ justo, onde reconhece claramente que necessita ter aquilo que ndo tem?
Onde estdo, portanto, escritas sendo no livro daquela luz que se diz verdade,
da qual é copiada toda a lei justa e transposta para o coragdo do homem que
pratica a justiga, ndo saindo de onde estd, mas como que se imprimindo
nele, tal como uma imagem que passa do anel para a cera, mas sem
abandonar o anel38?

O horizonte a que se referem estes fragmentos constitui a célebre
doutrina da iluminagdo. Na epistemologia agostiniana, existe, porém,
uma imprescindivel distingdo de duas espécies de conhecimentos, a
saber: scientia e sapientia.

2. Razio inferior e a scientia

Assim como a distingdo entre homem exterior ¢ homem interior
representa duas disposi¢des do espirito humano, a referéncia a uma
diferenciacdo das faculdades especificas da alma racional néo significa
uma ruptura radical no ser humano, um dualismo extremo na propria
mente; ao contrario, o que Santo Agostinho sustenta é que a razio,
substancia espiritual una e singular, desempenha fung¢des distintas:

absoluta, restringe-se a consumagao dos tempos, isto ¢, ao irromper da escatologia
neotestamentaria (cf. GILSON, E., op. cit., 2007, p. 73). O proprio Agostinho,
quanto as verdades imutaveis ¢ eternas, alega: «Alcanga-las com a visdo da mente
¢ privilégio de poucos, e quando, na medida do possivel, se alcangam, aquele que
as alcangou ndo se fixa nelas, mas é repelido como o revérbero do olhar que é
reflectido, e constroi sobre uma realidade ndo transitéria um pensamento
transitorio» (AGOSTINHO, De Trin., XII, 14, 23).

371d., De Trin, XIV, 15, 24.

38 Id. De Trin, X1V, 15, 21.
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[...] no desempenho da sua atividade, uma parte da nossa racionalidade
divide-se, ndo porque se separe para quebrar a unidade, mas como que se
desviando para auxilio do conjunto. E assim como no homem e na mulher
¢ uma soO carne dos dois, assim também a natureza Unica da nossa mente
abarca o nosso entendimento e a nossa a¢ao, ou a deliberagdo e a execucao,
ou a razdo e o desejo racional, ou que se possa dizer de outra maneira mais
expressiva, de que forma que, assim como daqueles, homem e mulher, foi
dito: serdo dois numa sé carne, assim também possa dizer-se destes: sdo
dois numa s6 mente39.

Santo Agostinho enfatiza, entdo, um duplo movimento da razdo: 1)
o de acesso a luz imutavel e eterna — intellectum; e, 2) o de relagdo com
a realidade mundana — actionem. Na alma encontram-se, portanto: a) a
razdo inferior, responsavel pela ciéncia de apreender e desenvolver os
conhecimentos ligados a realidade temporal e sensivel — actio racionalis
in temporalibus; e, b) a razdo superior, fungdo mais elevada da alma,
responsavel pela contemplacdo das verdades inteligiveis — contemplatio
aeternorum40, Contudo, os dois niveis do conhecimento, ciéncia e
sabedoria, ocorrem no homem interior, ainda que o primeiro se assemelhe
mais ao homem exterior, por estar voltado para a concretude e
contingéncia da realidade.

A razdo exerce seu dominio sobre as realidades corporeas a partir de
uma agdo judicativa que se funda nas razdes eternas. Ao exercicio
racional que pretende, entdo, emitir juizos relativos & vida mundana,
Santo Agostinho denomina de razao inferior:

Mas aquela parte de nds que se ocupa da atividade das coisas corporeas e
temporais, de tal modo que nos ndo € comum com o animal irracional, &
sem duvida racional, mas é como que derivada daquela substancia racional
da nossa mente pela qual nos aproximamos da verdade inteligivel e
imutavel, e é destinada a cuidar e administrar as coisas inferiores41.

Relacionada a esta faculdade, encontra-se a scientia. Santo
Agostinho a define como «conhecimento das coisas temporais e mutaveis
necessario a realizacdo das acdes desta vida»42.A ciéncia é dada na

39 |[dem, De trin., XII, 3, 3.

40 Cf. RAMoOs, Ciéncia e Sabedoria em... cit., pp. 123-124.
41 AGOSTINHO, De trin., loc. cit..

42 Idem, De trin.. X1I, 12, 17.
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condicdo temporal atual a uma razdo também temporal. A expressdo
latina scientia deriva do termo Scire, que remete a ideia de um
conhecimento seguro. De modo efetivo, Agostinho utiliza a expressao
scientia num sentido amplo, que abarca a propria a¢do do homem.

A ciéncia ¢ indispensavel a vida humana, pois, além de fazer parte
de sua natureza, a agdo humana se realiza na esfera sensivel e temporal.
A abstenc¢do do mal requer a ciéncia e, de igual modo, a pratica do bem
exige que a ela se conheca: «Por isso tudo aquilo que fazemos com
prudéncia, fortaleza, temperanga e justica, pertence aquela ciéncia ou
doutrina em obediéncia a qual a nossa acao se esforca para evitar o mal e
buscar o bem [...]»43. Na verdade, apenas vivendo na dimensdo temporal
o homem pode alcangar, ordenando os bens a luz das razdes eternas, o
seu objetivo ultimo: «Sem a ciéncia, de facto, nem sequer se pode
alcancar as virtudes com que se vive retamente e pelas quais esta misera
vida ¢ dirigida de modo a alcangar a eterna, que é realmente bem-
aventurada»?4. Com efeito, o exercicio da ciéncia possui uma nitida
intencionalidade ética.

O degrau do conhecimento da realidade sensivel e temporal constitui
etapa essencial para a metafisica da interioridade. A atividade da razdo
sobre os dados sensoriais constitui uma dimensao propedéutica para o
conhecimento das realidades eternas e imutaveis. Nessa logica, a obra
Confessionum alude a uma importante passagem do apostolo Paulo, onde
se diz:

Porque o que se pode conhecer de Deus ¢ manifesto entre eles, pois Deus
lho revelou. Sua realidade invisivel — seu eterno poder e sua divindade —
tornou-se inteligivel, desde a criagdo do mundo, através das criaturas, de
sorte que ndo tem desculpa®.

A razdo, diante dos dados sensiveis, interroga a propria natureza da
criagdo: quod est? A este exercicio Agostinho chama de scientia. E
necessario, no entanto, que a contemplagdo da criacao ndo seja frivola,
porém que impulsione a alma, numa dialética ascensional:

43 ldem, De trin., XII, 14, 22
44 ldem, De trin XII, 14, 21.
45 Rm. 1, 19-20.
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E preciso ndo ser, em vdo nem inutil, o exercicio da contemplagdo da
natureza: a beleza do céu, a disposi¢do dos astros, o esplendor da luz, a
alternancia dos dias e noites, o ciclo mensal da lua, a distribui¢do do ano
em quatro estagoes, anadloga a divisdo dos quatro elementos, o prodigioso
poder dos gérmens geradores das espécies e dos numeros, a existéncia de
todos os seres, enfim, pois cada uma guarda sua propria caracteristica e
natureza. Esse espetaculo ndo ¢ feito para exercermos sobre ele va e
transitoria curiosidade. Mas sim para nos elevar gradualmente até as
realidades impereciveis e permanentes46.

Nesse sentido, a ciéncia ndo deve ser interpretada como
essencialmente ma. Na verdade, o valor ou mesmo o demérito da ciéncia
consiste na finalidade a qual ela se destina. Caso este degrau do
conhecimento supere a simples curiosidade e a va satisfacdo dos desejos
desta vida mortal, a ciéncia serd benéfica e edificante. Os possiveis
efeitos deletérios da ciéncia, todavia, dar-se-3o na medida em que a razdo
se limitar aos seus conhecimentos temporais. Inerente a atividade da
razdo inferior, existe um complexo e inevitavel drama: por se envolver
especificamente com os objetos corporais e transitorios, a razdo inferior
expde-se constantemente ao perigo de rendicdo a sedugdo dos entes
corporeos, e, por conseguinte, de reduzir o sentido da existéncia a
realidade sensivel.

Em tal cenario, a ideia da ciéncia como possuidora de um fim si
mesma corresponde a um exercicio de nefasta perversdo, a um grilhdo
que mantém o ser humano cativo da exterioridade e, por isso, privado de
ascender a verdadeira sabedoria. Na filosofia agostiniana, a scientia,
portanto, da-se em vista da contemplatio aeternorum, ou seja, da propria
sapientia.

3. Razao superior e a sapientia

Santo Agostinho define a razéo superior como a dimensdo do homem
interior responsavel pela contemplagdo dos inteligiveis. Com efeito, a

razdo superior diz respeito a sapientia. A presente formulacdo
agostiniana esclarece, entdo, a especificidade das func¢des da razédo

46 AGOSTINHO, VR, 29, 52.
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humana, sendo que a razdo inferior, enquanto ciéncia, volta-se para o
campo da agdo e, de outro modo, a razdo superior, enquanto sabedoria,
refere-se especialmente ao dominio da contemplagdo das realidades
eternas e imutaveis, superiores aos objetos da ciéncia.

Quanto ao significado do conceito de sabedoria, o De Trinitate
elucida:

Os que discutem acerca da sabedoria definiram-na dizendo: “A sabedoria
¢ a ciéncia das coisas humanas e divinas”. Por isso, também eu, num livro
anterior, ndo silenciei que se poderia designar ndo s6 a sabedoria, mas
também a ciéncia, o conhecimento de ambas as realidades, isto €, das
divinas e das humanas. Mas, de acordo com a distingdo que faz o apéstolo
ao dizer: “A um ¢ dada uma palavra de sabedoria, a outro, uma palavra de
ciéncia”, essa defini¢do deve ser dividida de modo a chamar propriamente
a sabedoria a ciéncia das coisas divinas e atribuir propriamente o nome de
ciéncia ao conhecimento das coisas humanas [...]47.

Apesar de sua defini¢do mais estrita de sabedoria*, Agostinho néo
nega que a sapientia possua certa incidéncia na ciéncia das coisas
humanas; seu objetivo, portanto, ndo se reduz a contradizer em definitivo
a formulagdo dos que “discutem acerca da sabedoria”: rerum humanarum
divinarum que scientia. No entanto, para nosso autor, a incidéncia da
sabedoria em relagdo a ciéncia dos homens deve ser interpretada num
horizonte de submissdo da scientia a sapientia. O problema da
formulagdo dos que “discutem acerca da sabedoria” parece estar no fato
de que a definicdo de ciéncia se tornaria desnecessaria, uma vez que a
sabedoria implicaria a dimensdo das coisas humanas, assim como das
coisas divinas. A ciéncia tornar-se-ia, assim, apenas uma dimensdo
inferior da sabedoria. Contudo, a questdo fundamental se da no nexo
harmonico determinado pelas relagdes entre ciéncia e sabedoria.

47 |dem, De trin., XIV, 1, 3.

48 Tomas de Aquino indica ser essa mesma a exata compreensdo de
Agostinho: «Em sentido contrario, diz Agostinho: ‘A ciéncia das coisas divinas
chama-se propriamente sabedoria; mas, a das coisas humanas, denomina-se
propriamente ciéncia’» (TOMAS DE AQUINO, Sumae Theologiae, II-1I, q. 9, a. 2,
sc.). Contudo, Marrou (MARROU, H.-1., Augustin et la fin de la culture antique,
1938, p. 564-569) assegura que, dependendo do contexto, o conceito de sabedoria
em Santo Agostinho pode assumir formulagdes variadas.
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Aquele que, almejando ser sabio, retorna ao conhecimento sensivel
e temporal, devera fazé-lo sem se esquecer da dimensdo do eterno. Nesse
sentido, o De libero arbitrio expressa: «Acaso, em tua opinido, sera a
sabedoria outra coisa a ndo ser a verdade, na qual se contempla e se possui
o sumo Bem, ao qual todos desejamos chegar, sem duvida alguma?»49.
Diante dessa questdo, o proprio Agostinho, apos esclarecer melhor o
problema, ratifica essa possivel compreensdo: «Logo, estamos agora de
acordo sobre a natureza da sabedoria»>0. A sabedoria se relaciona, assim,
com a Verdade e com o bonum beatificum que transcende a realidade
mundana.

A sabedoria é, pois, um conhecimento na beatitude, uma “ciéncia”
da contemplacdo de Deus. Na filosofia agostiniana hd uma estreita
correspondéncia entre a piedade e a contemplacdo. Contudo, o ato
contemplativo exercido no tempo presente nao implica uma visdo direta
da Trindade. Porém, segundo o De Trinitate indica, a contemplagdo no
momento atual diz respeito mais a um voltar-se para Deus, no sentido de
ama-lo e prestar-lhe culto devido. Ora, o amor a Deus, ainda que
imperfeito neste instante, no entanto, sera perfeito na era vindoura. Na
era presente, portanto, ndo ¢ dado ao homem o gozo pleno da sabedoria.
Apenas na vida futura, na eternidade, a sabedoria sera desfrutada em seu
sentido ultimo, a saber, como contemplagdo de Deus tal como ele é:

Mas, depois de haver perscrutado a multiplice riqueza das Sagradas
Escrituras, descubro que no Livro Job, sendo este santo vardo a falar, esta
escrito: “A piedade ¢ sabedoria; fugir do mal ¢ ciéncia”. Nesta diferenga
deve entender-se que a sabedoria se liga a contemplagdo, e que a ciéncia se
liga a acglo. Neste passo referiu piedade, que em grego se diz theosebeia,
como culto de Deus; ¢ esta a palavra que os codices gregos registram nesse
passo. E o que, nas coisas eternas, ha de mais excelente do que Deus, cuja
natureza, s6 a dele, é imutavel? E o que ¢ o seu culto sendo o seu amor,
amor que nos leva a desejar vé-lo agora e acreditar e a ter esperanca de que
o veremos e, em funcdo do nosso progresso, a vé-lo “presentemente através
de um espelho em enigma, e entdo” manifestamente? E precisamente isso
que diz o apdstolo Paulo: “face a face”; isto mesmo diz Jodo: “Carissimos,
agora somos filhos de Deus mas ndo se manifestou ainda o que havemos
de ser. Sabemos que, quando se manifestar, seremos semelhantes a ele,

49 AGOSTINHO, LA 11, 9, 26.
50 ldem, LA 1L, 9, 27.
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porque o veremos tal como ele ¢”. A palavra acerca desses passos e de
outros semelhantes parece-me ser palavra de sabedorias!.

Nisto consiste, pois, a beata vita: conhecer Deus face a face.Na
medida em que Deus esta na origem de todo o universo, a realizagéo
humana se da no regresso (redire) a patria de origem, a fonte do existir32.
A sabedoria, entdo, identifica-se com a concretizagdo desse retorno ao
Criador, como patria inicial. Os olhos do sabio devem, assim, voltar-se
para a morada celeste, para as realidades eternas, imutaveis e inteligiveis,
e, apenas a partir delas, devem aplicar-se ao exercicio da ciéncia. Do
contrario, a fixacdo radical da alma nas realidades sensiveis ¢ nos seus
proprios desejos fortuitos implica um rompimento na relacdo com o
Criador, uma degradagdo que ocasiona a dessemelhanga com Deus.

4. Etapas da degradacio humana

A partir de uma dialética necessaria e irreversivel, por si mesma, o
ser humano, imago Dei, precipita-se na regressdo a uma imago animalis.
Nesse movimento de dessemelhanga, trés aspectos sdo determinantes33:
1) concupiscentia carnis: o deslocar da mente para os entes sensiveis ¢
contingentes; 2) cogitationis delectatio: a subtragdo da visdo do eterno;
3) corruptela voluntatis: a soberba que ocasiona o amor centrado nos
bens inferioress4.

51 AGOSTINHO, De Trin., XII, 14, 22.

52 Cf. ARENDT, H., O conceito de amor em Santo Agostinho, 2003, p. 69.

53 No livro X de Confessionum, Santo Agostinho cita trés tentagdes que
também correspondem as degradacdes da imagem de Deus no homem, a saber:
concupiscentia carnis, concupiscentia oculorum e a ambitione saeculi: «Sem
davida, ordenas-me que me abstenha da concupiscéncia da carne, ¢ da
concupiscéncia dos olhos, e da ambigdo do século» (AGOSTINHO, Conf., X, 30, 41).
Uma leitura em confronto com Confessionum ¢ indispensavel, pois se no De
Trinitate a énfase da degradagdo se da na leitura da narrativa dos primeiros pais,
nesta outra, as tenta¢des sdo tomadas num quadro mais amplo, considerando mais
enfaticamente as tentagdes por um viés estrutural da alma humana no pds-queda.

54 Cf. SZESKOSKI, L. V., A concepgdo agostiniana do conhecimento em De
Trinitate (livros XII, X111, X1V),2012, p. 38.
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4.1. Concupiscentia carnis

A primeira degradagao diz respeito a queda do ser humano na escala
do ser. Apesar da bondade intrinseca a criagd03>, o homem se fez
degenerado e corrupto em decorréncia da queda. Com efeito, o género
humano tornou-se maculado pelo pecado:

Deus, Autor das naturezas, ndo dos vicios, criou o homem reto; mas,
depravado por sua propria vontade e justamente condenado, gerou seres
desordenados e condenados. Estivemos todos naquele um quando fomos
todos aquele um, que caiu em pecado pela mulher, dele feita antes do
pecado. Ainda ndo fora criada e difundida nossa forma individual, forma
que cada qual haveriamos de ter, mas ja existia a natureza germinal, de que
haviamos de descender todos. Desta viciada pelo pecado, ligada pelo
vinculo da morte e justamente condenada, o homem, nascendo do homem,
nao nasceria doutra condicaose.

O estado de decadéncia e ultraje resultante da queda condicionou o
ser humano a uma posi¢ao inferior a que gozava. A sujeicdo aos vicios e
a negligéncia das virtudes se tornaram problemas iminentes. Conforme
Agostinho, a mente racional se encontra agora sujeita a tentagdo do
desejo, ao fascinio da beleza dos entes corporeos. Com o pecado, pois,
instaurou-se o conflito entre a carne e o espirito. Paulo, o apodstolo,
descreve com clareza essa tensdo: «Pois a carne deseja o que ¢ contrario
ao Espirito; e o Espirito, o que € contrario a carne. Eles estdo em conflito
um com o outro, de modo que vocés ndo fazem o que desejam»>7.

Em virtude da queda, a inteligéncia perdeu sua sensatez ao reduzir a
esséncia do ente a corporeidade do mundo sensivel, o ser a matéria, num
exercicio sacrilego e idolatrico de divinizagdo da criagdo. Novamente, o
retorno ao apostolo Paulo ¢ forcoso: «Dizendo-se sabios, tornaram-se
loucos e trocaram a gloria do Deus imortal por imagens feitas segundo a
semelhanga do homem mortal, bem como de passaros, quadrupedes e
répteis». Contudo, o erro ndo se restringe apenas a pratica de culto aos

55 Conforme o bispo de Hipona: «Como esta escrito, o homem foi criado justo
por Deus e, por conseguinte, com vontade boa, porque sem vontade boa nao seria
justo. A boa vontade é, pois, obra de Deus, visto havé-lo Deus criado com ela»
(AGOSTINHO, De civitate Dei [Civ. dei] XIV, 11, 1; também, XII, 3).

56 ldem., Civ. dei, XIII, 14.

57Gl., 5, 17.
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elementos da criacdo. Quando, porém, a razao se fixa na satisfagdo dos
desejos contingentes da vida, a concupiscéncia se apresenta.

De modo efetivo, essa concupiscéncia diz respeito a tentagao
das coisas relacionadas aos sentidos. O desejo de bens corpdreos
provoca a busca incessante pelo deleite dos sentidos, relegando a
virtude dos inteligiveis a uma condi¢do de menos valia. Contudo,
Agostinho jamais nega a necessidade de cuidados para com o corpo
em vista da manutencdo da vida. A concupiscéncia se assenta,
todavia, na extrapolacdo da satisfagdo das necessidades fisicas: «Tu
ensinaste-me a ir tomar os alimentos como se fossem
medicamentos. Mas quando passo do desconforto da necessidade
ao conforto da saciedade, na mesma passagem o lago da
concupiscéncia arma-me ciladas»5s.

Da seducdo dos sentidos, portanto, a alma racional se detém
nos entes corporeos, a fim de satisfazer os desejos da carne —
concupiscentia carnis.

4.2. Cogitationis delectatio

De acordo com o De Trinitate, a expressao cogitationis delectatio se
refere a procura de uma satisfagdo fugaz em que o pensamento se perde
diante da infinidade de atrativos deste mundo. Analoga a essa atitude,
Santo Agostinho utiliza fortes expressdes como iumentis insensatis que
significa: «[...] ignominia a semelhanga com o animal irracional»’?; ¢
imaginibus, quas memoriae fixit, que, conforme esclarece, consiste numa
atitude racional inegavelmente desprezivel60:

[...] Deleitada nas formas e nos movimentos corpdreos, dado ndo os ter
conseguido no seu intimo, envolve-se com as imagens deles que fixou na
memoria, e inclina-se vergonhosamente numa fornicagdo imagindria,
dirigindo todas as suas fungdes a esses fins para os quais cuidadosamente
busca, pelos sentidos do corpo, bens corpdreos e temporais, ou, com

58 AGOSTINHO, Conf., X, 31, 44.
59 [dem, De Trin., XII, 11, 16.
60 Cf. SZESKOSKI, A concepgdo agostiniana..., cit., p. 39.
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inchado orgulho, presume estar acima dos outros espiritos entregues aos
sentidos corporeos ou mergulha no mar lamacento do prazer carnals!.

Santo Agostinho adota, pois, uma envolvente leitura alegorica da
narrativa da queda para elucidar a natureza dessa concupiscéncia. Os
efeitos nocivos dessa degeneragdo sdo, pois, interpretados a partir das
consequéncias sofridas por Addo e Eva: «]...] retirada a visdo das coisas
eternas por forma a que a luz dos seus olhos nio esteja com ele e assim,
despojados ambos da ilumina¢do da verdade [...]»%2. Na verdade, a
cogitationis delectatio se refere a uma subtragdo da visdo do eterno —
visio subtrahitu. O ser humano, em razdo de sua concupiscéncia, perde a
visdo da verdade, restando-lhe apenas uma va curiosidade.

A primeira etapa da degradacdo que ocasiona a dessemelhanga com
Deus, a concupiscentia carnis, reside na extrapolagdo da satisfagdo dos
desejos dos oOrgdos sensoriais no contato com os entes corporeos. Em
contrapartida, a segunda etapa, a cogitationis delectatio, direciona sua
expetativa ndo para uma satisfacdo fisica, sendo para o gozo do
conhecimento obtido através do simples contato com os objetos
sensiveis. A luz disso, a carne converteu-se no artificio necessario para
satisfazer uma curiosidade essencialmente frivola®3:

A isto acresce outra forma de tentaco, perigosa sob muitos aspectos. Com
efeito, além da concupiscéncia da carne, que € inerente ao deleite de todos
os sentidos e prazeres, postos ao servi¢o da qual perecem os que se afastam
de ti, existe na alma, disfarcado sob o nome de conhecimento e ciéncia,
umas espécies de apetite vao e curioso, ndo de se deleitar na carne por meio
dos mesmos sentidos do corpo, mas sim de sentir por meio da experiéncia
da carne. Visto que esse apetite esta no desejo de conhecer, e que os olhos
ocupam o primeiro lugar entre os sentidos em ordem ao conhecimento, ele
¢ designado na Escritura por concupiscéncia dos olhosé4.

Agostinho distingue, entdo, o anseio pela satisfacdo dos desejos
corporeos (voluptas) da expectativa de tudo conhecer por intermédio da
carne (curiositas) sem, contudo, submeter os conteudos adquiridos ao

61 AGOSTINHO, De Trin., XII, 9, 14.

62 [dem, De trin. X1I, 8, 13.

63 Cf. RAMOS, Ciéncia e Sabedoria em..., cit., p. 149.
64 AGOSTINHO, Conf., X, 35, 54.
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horizonte das verdades eternas, ou seja, instituindo o conhecimento
sensivel como um fim em si mesmo. Nesta acdo, a mente volta sua
atencdo para o sensivel, de modo a perder a visao do eterno, numa espécie
de concupiscentia oculorum. Decerto, desse movimento da mente ndo
poderia surgir nada além de uma ciéncia perversa — perversa scientia.

4.3. Corruptela voluntatis

O terceiro aspecto da deterioragdo da imagem de Deus no ser
humano diz respeito a soberba ou orgulho, prefigurado na representagdo
dos primeiros pais. Nesse sentido, em alusdo a narrativa da queda, o De
Trinitate expde a ideia de uma transgressdo voluntaria da criatura, uma
violagdo consentida pela alma racional, que devido ao préprio orgulho se
corrompeu. Em seu Comentério Literal ao Génesis, Agostinho relembra
a instru¢do do sabio em Provérbios: «Pois bem, de fato, sdo verdadeiras
as palavras das Escrituras: ‘Antes da ruina o espirito se exalta, ¢ antes da
gloria, humilha-se’»93. A soberba, portanto, ¢ compreendida por ele como
o principio de todo o pecado — «superbia, quod initium peccati
dicitur»%6:«Com razdo, a Escritura define o orgulho como o principio de
todo pecado, dizendo: ‘O principio de todo pecado é o orgulho’»%7.

A concepgio agostiniana da superbia supde trés aspectos®8: no nivel
do ser, a soberba ¢ compreendida como uma imitagao pervertida de Deus.
A pretensdo de usurpacgdo visa a apropriag@o do ser de Deus, de seu poder,
perfeicdo e independéncia no ser. Pretende-se, portanto, destronar a Deus
em favor do amor de si, da complacéncia com a gloria. Mas, a perversao
dessa elevagdo ilusoria e indevida da alma, que deseja ardentemente
deliciar-se em si, resulta, necessariamente, num aprisionamento dessa
alma em si mesma, numa perigosa armadilha de amar o inferior, o

65 AGOSTINHO, De Genesi ad Litteram, X1, 5, 7. Tradug¢do nossa, aqui e
abaixo, conforme a versdo francesa de AGAESSE e SOLIGNAC, na série ‘Oeuvres
de Saint Augustin’.

66 Ildem, De Trin., XII, 9, 14.

67 l[dem, De Gen. ad litt., XI, 15, 19.

68 Cf. VARGAS, W. J., Soberba e humildade em Agostinho de Hipona, 2011,
pp- 108-197. Tomamos de empréstimo a esta tese, nas paginas citadas, a descri¢ao
dos aspectos relativos a ideia agostiniana da soberba.
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efémero e o mutavel até a destruicao de si em meio a miséria e a dispersao
do sensivel:

Mas se, ao contrario, indo por assim dizer a seu proprio encontro, ela se
compraz em si mesma, como por uma espécie de arremedo perverso de
Deus, até pretender encontrar o seu gozo na propria independéncia, entdo
se faz tanto menor quanto mais deseja se engrandecer®.

Na dimens@o do conhecimento, a soberba ¢ interpretada como
presuncdo. A altivez e a confianga desmedida nas proprias virtudes e
saberes geram uma ma compreensao de Deus. A presuncao da soberba se
manifesta na impiedade do ndo assentimento livre da vontade ao
conhecimento de Deus. Essa perversidade recusa o alicerce da fé,
optando por alcangar um conhecimento voltado & dispersdo e
exterioridade. A dinamica dessa impiedade ¢ essencialmente inauténtica,
ilusoria e vaidosa. Além da deturpagdo na compreensdo de Deus, a
presungdo da soberba corrompe a compreensdo humana de si, pois
impede que o homem perceba sua natureza de criatura e seu atual estado
de queda.

No nivel do querer, a superbia ¢ entendida como injustiga, pois
representa a ruptura com a ordem justa instituida por Deus. Com este
rompimento, anuncia-se a negacao do lugar preciso de cada ser na ordem
criada e, no caso da alma racional, da moderagdo do querer. A vontade,
numa ac¢do livre, rebela-se contra a ordem divina, a fim de declarar-se
autdnoma ¢ independente de Deus.

Em Confessionum, define-se a corruptela voluntatis como a tenta¢do
do querer ser temido e amado (timere et amari); isso ndo é outra coisa
que a ambi¢do do momento presente (ambitione saeculi). A soberba,
adstrita a necessidade do amor e temor dos homens, constitui o problema
central dessa sedugdo. A perversdo relativa ao desejo de ser benquisto
pela sociedade humana ocorre quando o homem acredita ser esse o
caminho para a vida feliz, para a realizag@o plena de sua existéncia. Dessa
perversdo resulta o anseio continuo por ser sempre mais admirado e
respeitado, ndo por amor a Deus, mas por amor de si, na expectativa de

69 AGOSTINHO, LA, III, 25, 76.
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saciar seu proprio orgulho. Nessa fratura, portanto, o ser humano procura
falsear sua posi¢do almejando um louvor do qual ndo é digno70.

Nesse cenario, Agostinho ressalta a dimensdo da queda em seus
efeitos noéticos e morais. Em razao dessa corrup¢do e de seus efeitos
deletérios, o alicerce da fé torna-se imprescindivel para alcancar o
conhecimento de Deus. A recusa, portanto, da submissdao da ciéncia a
sabedoria, que necessariamente implica o culto devido a Deus, resulta na
iniquidade do orgulho, manifesta, inclusive, na atitude dos filésofos
pagaos.

4.4. Jesus Cristo, scientia e sapientia: a purificacio pela fé

Além do aspecto cognoscitivo, a scientia possui, conforme
mencionado, uma incidéncia direta no campo da agdo humana. O
conhecimento correto dos vestigia Trinitatis implicaria um processo de
purificagdo como condi¢do necessaria para alcancar a sapientia. Nesse
cendrio, o conhecimento correto do universo criado exige uma agao justa.
O caminho para a visdo do eterno pressupde, portanto, duas
possibilidades complementares: a vita, que corresponde as virtudes
teologais (fé, esperanga e amor) e a eruditio, que equivale a preparacdo
cientifica’l.

Nesse processo de purificagdo, da-se ao homem, imagem deturpada
da Trindade, a possibilidade de, através da fé, atingir o conhecimento de
Deus até os limites da propria inteligéncia humana. A partir da fé na
encanacdo de Cristo, o ser humano se torna capaz de compreender a
irrup¢do do eterno na temporalidade, pois ao tornar-se carne, o Deus
Filho se revelou como perfeita personificacdo do eterno e condigdo de
possibilidade para a contemplagdo da sapientia:

Mas o ser ele mesmo o Unigénito do Pai, cheio de graga e de verdade, isso
foi feito para que ele seja 0 mesmo nas realidades levadas a cabo no tempo

70 Cf. AGOSTINHO, Conf., X, 36, 59.
71 Cf. HOLTE, R., Béatitude et sagesse: Saint Augustin et le probléeme de la fin
de I"'homme dans la philosophie ancienne, 1962, p. 364.
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a nosso favor, para o qual nos purificamos pela mesma fé, a fim de o
contemplarmos para sempre nas realidades eternas?2.

A f€ nesse evento Sui generis incita o ser humano a aspirar por sua
propria imortalidade, a superacdo da finitude.

Nesse sentido, apenas aquele que se submeteu as condigdes
humanas, aos limites do estado temporal e sensivel, sendo divino, pode
cumprir o papel de mediacdo entre o homem e a sabedoria divina,
interpelando a humanidade para que esta, através da graca divina, triunfe
sobre a miséria da mortalidade, a fim de alcancar a imortalidade da vida
feliz. Com efeito, o Deus encarnado, em seu papel de perfeito Mediador,
cumpre uma fun¢do imprescindivel ao exercicio salutar e ordenado da
ciéncia’3:

A nossa ciéncia, portanto, ¢ Cristo; a nossa sabedoria também ¢ o mesmo
Cristo. E ele que implanta em nés a fé nas coisas temporais; ¢ ele que
mostra a verdade eterna. Por ele dirigimo-nos para ele, pela ciéncia
caminhamos para a sabedoria; e, contudo, ndao nos afastamos do tnico e
mesmo Cristo, em quem estio escondidos todos os tesouros da sabedoria e
da ciéncia74.

A fé no Deus eterno que adentrou a histdria se da, assim, como
exigéncia inegociavel para a transi¢do do conhecimento da ciéncia, ou
seja, das coisas temporais e sensiveis para a verdadeira sabedoria,
compreendida como contemplagdo das realidades eternas e imutéaveis.
Além do mais, é por meio da fé que os homens podem superar a
curiosidade pueril, pois ndo hé outra, se ndo a propria fé, capaz de indicar,
a priori, uma ordem de realidade superior, despertando a inteligéncia
humana para a compreensao da necessidade de uma via ascensional, que,
partindo da realidade intramundana, contemple a realidade
transcendente.

Portanto, a fé se impde a tarefa de salientar a incapacidade e
incompletude da razdo, para que, enfim, purificada de toda macula, a
razdo possa ir além das imagens de temporalidade e materialidade que

72 AGOSTINHO, De Trin., XIII, 19, 24.
73 Cf. RaMos, Ciéncia e sabedoria em..., cit., p. 194.
74 AGOSTINHO, De Trin., XIII, 19, 24.
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carrega consigo. No seio da relagdo entre fé e razdo existe, entdo, uma
importante oposicao descrita na forma visibilia’invisibilia ou temporalia’
acterna. Nesse sentido, a fé significa o percurso que conduz a razédo
humana da esfera do visivel para o invisivel, do temporal para as
realidades eternas.

Por conseguinte, ndo apenas a razdo, mas a propria fé nao basta a si
mesma, pois ela se encontra, também, na esfera da temporalidade.
Mesmo condicionada a essa esfera, a fé, no entanto, vem a ser
indispensavel a razao, pois ndo ha outra capaz de desvelar a significacao
da realidade visivel. Dessa maneira, uma relacdo ordenada com a criagao,
ou seja, um envolvimento adequado com os elementos visiveis e
temporais ¢ possivel se, e somente se, partir da inteligéncia da fé.

A fé, ainda que temporal, pode conduzir o ser humano para algo
além dela mesma, para uma realidade que transcende sua propria
contingéncia e limitagdo. Nesse sentido, a fé se da em vista do eterno. O
tempo da fé consiste, portanto, num tempo necessario para que o ser
humano possa contemplar, na era vindoura, a Verdade: «Dessa forma,
ndo desprezemos o tempo da fé, como o tempo da semente, ndo
desprezemos, mas perseveremos, até que colhamos o que tivermos
semeado»75.

Por ora, o ser humano, incapaz de contemplar de maneira definitiva
as verdades eternas, aguarda, numa atitude de fé, a plenitude da vida
futura que se concretizara na visdo exata do eterno. Essa vivida esperanca
distingue o homem de fé dos homens soberbos e orgulhosos. A fé crista
¢, portanto, enquanto dadiva graciosa, necessaria tanto a purificacdo do
estado de degradag@o quanto a restauracdo da imago Dei e conquista da
sabedoria verdadeira. Assim, assegura o De Civitate Dei: «Por esta graga
de Deus, pela qual em nés mostrou sua grande misericérdia, tanto somos
governados nesta vida, mediante a fé, como, depois desta vida, seremos
levados pela mesma forma de verdade incomutavel a plenitude da
perfeicion’®.

Cabe, pois, a fé apontar o caminho a ser seguido pela razdo. Segundo
o De Trinitate: «nesta vida mortal, tdo cheia de erros e de penas, ¢
particularmente necessaria a fé, pela qual se cré em Deus»77. Ausente a

75 AGOSTINHO, Serm., XLIII, 1 .
76 ldem, De civ. dei, X, 22
77 ldem, De trin., XIII, 7, 10.
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dimensdo da fé, o ser humano se enclausura numa espécie de
absolutiza¢do da finitude, da propria perversidade que impera na era
presente. Apenas por meio da fé o homem pode transcender a realidade
intramundana na vivida esperanc¢a de alcangar, distante das mazelas deste
século, a plenitude da vida feliz. Desse modo, a fé cristd ¢ fundamental
para a superacao desta vida mortal e para a consequente contemplagdo de
Deus face a face.

4.5. Imago Dei

Na metafisica agostiniana, o universo possui sua razdo de ser em
Deus. Cada criatura, em maior ou menor grau, testifica da natureza do
Criador, ou seja, revela algo dessa esséncia divina: «Portanto, na medida
em que € bom tudo quanto existe, nessa mesma medida tem, todavia, se
bem que muito imperfeita, alguma semelhanga com o sumo Bem [...]»78.
O exercicio do conhecimento da criacdo, quando orientado pela
sabedoria, apresenta-se, assim, como um vestigio para a compreensao de
Deus. Com efeito, dado que Deus é Trindade, a criagdo possivelmente
deverd expressar um testemunho dessa verdade a partir de certa
trindade”’.

A trindade do amor desvelada ainda no livro VIII do De Trinitate, a
saber: «aquele que ama, aquilo que é amado e o proprio amor», por si
mesma insinua a natureza pericorética da trindade divina, sobretudo
aquilo que o Espirito Santo ¢ na Trindade. Ora, em Santo Agostinho, o
Espirito Santo ¢ compreendido como communio, quer no seio do mistério
relacional da Trindade, quer em sua propria abertura a historia.

No livro XV, Santo Agostinho retoma sua intencionalidade detida na
transicao do livro VII para o VIII em face do dilema expresso no livro V:

78 AGOSTINHO, De Trin., XI, 5, 9.

79 Nas paginas do De Trinitate, Santo Agostinho apresenta diversas analogias
trinitdrias como: amans, amatus (quod amatur), amor (VIII, 10, 14; 1X, 2, 2);
mens, notitia, amor (IX, 4, 4); res (visio), visio (exterior), intentio (XI, 2, 2);
memoria (sensibilis), visio (interior), volitio (XI, 2, 6); ingenium, doctrina, usus
(X, 11, 17); memoria (intellectus), scientia, voluntas (XII, 15, 25); scientia fidei,
cogitatio, amor (XIII, 20, 26); retentio, contemplatio, dilectio (XIV, 2, 4).
Contudo, a nenhuma dessas corresponde ainda a imago Dei (cf. RoOSA, J. M. S.,
2007, pp. 38-40).
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«[...]foi dito trés Pessoas ndo para o dizer, mas para que ndo se deixasse
de o dizer»80. Ao refletir, portanto, sobre a pessoa do Espirito Santo, ele
recupera seu intento suspenso e aponta para a pneumologia como
ontologia da comunhdo. Nesse cendrio, a teoria agostiniana das relagdes
se funda na pessoa do Espirito Santo como amizade (amicitia) ou, dito de
forma mais adequada, como amor (aptius caritas) do Pai e do Filho$!. O
amor, assim, diz respeito a tarefa relacional por exceléncia e revelagdo
da Trindade.

Conforme Agostinho, a realidade sensivel, o que incluiria o homem
exterior, situa-se numa posi¢do inferior na ordem da existéncia, e, por
essa razdo, ndo poderia apresentar uma imagem clara de Deus. Apenas
na parte mais excelente da alma é possivel encontrar a impressao da
imagem divina: «[...], mas ¢ na alma dos homens, alma racional ou
intelectiva, que deve ser encontrada a imagem do Criador, que foi
imortalmente implantada na sua imortalidade»®2. E necessario, entdo, que
no intuito de encontrar na criagdo aquilo que se torne transparente a nogao
da Trindade, a alma volte-se para si mesma, para aquilo que possui de
mais nobre, pois embora ndo possua a mesma substancia de Deus, nada
ha na criagdo que supere sua proximidade d’Ele33. Com efeito, essa pista
¢ essencial para o prosseguimento da investigacdo agostiniana, pois no
homem interior exclusivamente se encontra a capacidade de superar a
exterioridade dos sentidos, a fim de voltar-se para si e se transcender.
Ora, é nesse dominio, portanto, que a imagem de Deus devera ser
procurada.

Nesse movimento de interioridade, a contemplacdo da trindade na
alma ocorre quando a mens, parte superior da alma racional, dobra sobre
si mesma, ou seja, mais especificamente, quando as faculdades que a
compdem, memoria, intelligentia e voluntasd4 voltam seu olhar para si:

80 AGOSTINHO, De trin., V, 9, 10.

81 Cf. ROsA, «Introdugdo» e «Notasy, cit., p. 41.

82 AGOSTINHO, De trin., XIV, 4, 6.

83 Cf. De trin., X1V, 8, 11.

84 Conforme a propria defini¢do de Santo Agostinho no De Trinitate: “Chamo
agora inteligéncia aquela com que compreendemos, quando pensamos, isto €,
quando nosso pensamento ¢ formado descobrindo aquelas coisas que tinham
estado presentes na memoria, mas ndo eram pensadas, e chamo quer vontade, quer
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«E, pois, ainda nessas trés palavras — meméria, inteligéncia e vontade —
que julgamos dever ser insinuada a trindade na mente»85. Essas trés
formam uma trindade, na medida em que formam uma unidade em sua
esséncia e, simultaneamente, sdo ditas trés em termos de relagdo:

Por isso, memoria, inteligéncia, vontade, sdo uma coisa so, na medida em
que sdo unica vida, uma Uinica mente, uma Unica esséncia; e qualquer outra
coisa que seja dita cada uma delas em relac@o a si mesma, ¢ dita também
conjuntamente, ndo no plural, mas no singular. Mas sdo trés na medida em
que sdo referidas umas as outras reciprocamentess.

Santo Agostinho refere-se a essa trindade interior da alma racional a
partir da consciéncia que ela possui de si¥7. Nesse sentido, devido a
autoconsciéncia e por relacionar-se consigo mesma, a essa trindade se
denomina memoriasui, intelligentia sui e amor sui. Contudo, o que
possibilita a tal trindade se efetivar como imagem e semelhanga de Deus
¢ o movimento de ascensdo de que ela é capaz, isto ¢é, sua real
possibilidade de voltar-se para o Criador: «Esta trindade da mente nao ¢é
imagem de Deus pelo facto de a mente se recordar de si mesma, e de se
compreender, e de se amar, mas pelo facto de poder também recordar, e
compreender, ¢ amar aquele por quem foi criada. Ao fazé-lo, torna-se
sabian$s.

Com efeito, apos chegar a compreensdao da trindade da alma, a
investigagdo do De Trinitate alcanga seu apogeu ao expor a trindade da
sabedoria. A trindade de memoria, inteligéncia e vontade, além de se
autorrelacionar, ¢ capaz também de se transcender num movimento de
ascendéncia ao Deus-Trindade, da qual é imagem. Apresenta-se, entdo,

amor, ou dilic¢do, a vontade que une o que ¢ gerado e aquele que gera, e ¢ de certo
modo comum a um e a outro (AGOSTINHO, De Trin., XIV, 7, 10).

8s lbid., X1V, 6, 8.

86 Ibid., X, 11, 18.

87 Quanto ao movimento de autoconhecimento da mens, existe uma diferenca
entre a consciéncia de si, como um conhecimento natural, originario e implicito a
racionalidade, denominado por Agostinho de notitia; e o pensar sobre si, como um
conhecimento explicito, fruto da reflexdo, ao qual chama cognitio. A mens possui
um conhecimento potencial de si mesma fixado na memoria, o qual, no entanto,
precisa ser desvelado pelo pensamento, que se move a partir da vontade (cf.
SZESKOSKI, A concepgdo agostiniana de..., cit., p. 105-106).

88 AGOSTINHO, De trin., XIV, 12, 15.
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no recordar, compreender e amar a Deus, o caminho da sabedoria,
denominado por Agostinho como memoria Dei, intelligentia Dei e amor
Dei?®’.

Apesar do estado de deformacao da alma humana, a imagem de Deus
no homem €, no entanto, potencialmente inerente a criagao da alma como
ser espiritual, capax Dei. Dai a necessidade, no entanto, de ela ser
restaurada pela graga de Deus a partir da figura do perfeito Mediador. A
alma, entdo, deverd se aprimorar nesta vida, desapegando-se dos desejos
individualistas, das seducdes da exterioridade e da soberba da vida, a fim
de que o homem interior alcance, na fé em Cristo, a contemplagdo da
sabedoria divina%.

Quanto a nocdo da imagem de Deus impressa na alma, nao se deve
esquecer, entretanto, que na tradi¢do platonica onde ancora a reflexdo
agostiniana, uma imagem ¢ sempre inferior aquilo a que remete. A alma,
desse modo, conquanto ndo seja divina por si mesma, é interpelada a
viver divinamente, no sentido de que, através da fé, aproxime-se de Deus
e, assim, a alma podera conhecé-1091.

Consideracoes finais

O objetivo deste artigo consistiu em elucidar o problema
doconhecimento de Deus a partir dos livros XI-XV do De Trinitate de
Santo Agostinho. A via seguida aqui foi a da analogia com a alma
humana. Nesse sentido, a “investiga¢do psicologica” do mysterium
trinitatis foi interpretada como um esfor¢o da inteligéncia da fé em sua
procura pelo conhecimento de Deus, ou seja, esse conhecimento foi
manifesto como o resultado da relagao fé e razdo.

No itinerario analdgico proposto no De Trinitate, apontou-se para
um indicio da imagem da Trindade na alma humana. A partir da fé¢ em
Cristo, a alma racional encontra a possibilidade de se purificar de seu
atual estado de degradacdo e pecaminosidade. Nesse processo, a fé
redireciona o exercicio da razdo, postulando a existéncia de uma
realidade superior & ordem imanente das coisas. A via, portanto, sugerida

89 Cf. De trin., XIV, 12, 15-16.
9 Cf. De trin., XII, 7, 10.
91 Cf. SOARES, Verdade, iluminagdo, Trindade..., cit., p. 126.
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por Santo Agostinho, parte do conhecimento da exterioridade dos
sensiveis (scientia) para a interioridade da alma racional, e da
consciéncia de si para a consciéncia de Deus (sapientia). Nao ha, assim,
outra condicdo que possibilite essa dialética, sendo a fé.

O conhecimento de Deus exige, assim, um caminho de purificagdo
através da fé em Cristo. Na sintese agostiniana, apenas o Deus encarnado,
em sua fungdo de Mediador, revela o exercicio ordenado da ciéncia e
manifesta a dimensdo do eterno. Desse modo, a fé em Cristo redireciona
o exercicio da razdo, indicando uma realidade transcendente em relagdo
a ordem imanente das coisas. A fé cristd constitui, pois, uma condigdo
indeclinavel para a superacdo das misérias presentes nesta vida mortal e
para a contemplagdo da Trindade. Em outros termos, apenas por meio da
fé a razdo pode ascender ao conhecimento de Deus (contemplatio Dei).

Agostinho conclui, portanto, sua investigacdo indicando uma
imagem e semelhanca de Deus a partir de uma trindade da sabedoria que
se manifesta no mais intimo da alma humana: memoria Dei, intelligentia
Dei e amor Dei. A despeito do estado de degradagdo humana, a imagem
de Deus no homem, no entanto, inere potencialmente a criagdo da alma,
que segundo Agostinho é um ser capax dei. Contudo, apenas através da
fé a razdo pode se elevar ao conhecimento de Deus.

A proposta deste artigo, no entanto, mantém distincia da pretensao
de sustentar uma leitura dogmatizante, ou candnica, de Agostinho. Nesse
sentido, ainda que a énfase da interpretagdo aqui realizada ndo tenha
recaido sobre a especificidade das controvérsias entre os intérpretes
contemporaneos, ndo se deve esquecer que a filosofia agostiniana foi
sempre alvo de acalorados debates. Contudo, por razdes metodologicas,
nossa énfase aqui recai sobre o necessario ¢ proficuo dialogo interno
entre as obras agostinianas, ndo sobre a problematizacdo das diferentes
interpretagdes do problema do conhecimento de Deus em Agostinho.

Seria, no entanto, um contrassenso lastimavel restringir esse
problema a reflexdo filosofica aqui apresentada, desconsiderando,
outrossim, a especificidade do dilema a luz dos desafios suscitados pela
filosofia moderna e contemporanea. Com efeito, realizar um resgate da
filosofia agostiniana como um cénone sagrado na resolucéo desse dilema
seria uma atitude demasiadamente desastrosa.

A complexidade desse dilema ganhou a devida aten¢@o na reflexao
agostiniana e tem concitado a filosofia a desenvolver proficientes
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ensaios. Contudo, para além de uma simples querela patristica ou
medieval, o esfor¢o de elucidagdo da razoabilidade da fé projeta-se ainda
como um caro dilema para a inteligéncia contemporanea.
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A Filosofia da Musica de Boécio

Resumo: Este trabalho pretende fazer uma apresentacdo do contetido filosofico de De
institutione Musica, de Boécio. Grande parte do seu conteudo ¢ técnico e ndo sera
diretamente discutido. Assim, tratar-se-4 dos seguintes problemas: a musica enquanto
ciéncia e o papel dos sentidos e da razdo na mesma; a divisdo da musica em trés géneros
— musica mundana, humana e instrumental; o ethos musical e o papel moral e pedagdgico
da musica. Analisa-se ainda a fun¢do da musica no mais célebre texto de Boécio, A
Consolacéo da Filosofia.

Palavras-chave: De institutione musica, Boécio, filosofia da musica.

Abstract: The aim of this paper is to present the philosophical content of Boethius’ De
institutione Musica. A large portion of the aforementioned work is very much of technical
nature and will not be directly discussed in the present paper. Hence, I shall turn my
attention to the following issues: music as science and the role of the senses and of reason
in it; the division of music in three genres — cosmic, human and instrumental music; the
ethos of music and the moral and pedagogic roles of music. I shall also address to and
discuss on the role of music in Boethius’ most renowned opus, The Consolation of
Philosophy.

Keywords: De institutione musica, Boethius, philosophy of Music

1. Introduciao

A fung¢do da musica nos estudos filosoficos em geral, ¢ em Boécio
em particular, ndo tem sido suficientemente valorizada. Basta pensar que,
apesar de Boécio ter escrito um manual de musica, manual esse que
pretenderei apresentar neste trabalho, ndo encontramos em livros
introdutorios ao pensamento de Boécio referéncias as suas doutrinas
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musicais, a ndo ser muito indiretamente e de passagem. Contudo, De
institutione musica contém um conjunto de elementos filosoficos de
grande importancia, ndo apenas relativos a uma filosofia da musica
(anacronicamente falando), mas também a questoes éticas, metafisicas e
cosmologicas. Além disso, este texto pode ser usado como uma espécie
de chave de releitura de um dos textos mais difundidos ao longo de toda
a Idade Média — a Consolagdo da Filosofia — que contém elementos
musicais muito fortes.

A importancia deste manual ndo se deve a inovacdo, praticamente
inexistente, mas a duas outras coisas: a primeira ¢ a compreensdo das
opgoes tedricas e metodoldgicas de Boécio ao selecionar umas fontes em
detrimento de outras para compor o seu manual, que ¢ uma colagem de
traducdes livres de textos de Nicomaco de Gerasa® e de Ptolomeu®; a
segunda ¢ a sua grande influéncia na tratadistica musical da Idade Média,
preponderante pelo menos até ao inicio do século XIV, ao ponto de
podermos afirmar que este texto de Boécio moldou o pensamento tedrico
sobre a musica no ocidente como poucos textos o fizeram.

Para entrarmos em De institutione musica, é de notar, antes de mais,
que ele faz parte de um projeto educativo de Boécio, que, enquanto
magister officiorum do reino Ostrogodo, tinha a seu cargo a organizagio
dos estudos no reino. Fazem parte desse projeto educativo o De
institutione arithmetica, um (talvez perdido) De institutione astronomia
¢ a tradug@o para latim de textos do Organon aristotélico e de Isagoge de
Porfirio. A sua proposta inicial era, até, traduzir todos os textos de
Aristoteles e de Platdo. Boécio, como foi comum nos autores em que se
baseou, ndo via em Aristoteles e em Platdo dois filésofos com posicdes
contraditorias entre si e queria reunir a verdade das filosofias de ambos

3 Nicomaco de Gerasa (fim do séc. I d.C.). Pitagérico num periodo de
renovagdo desta doutrina, distinguiu-se na musica e na matematica. O De
institutione arithmetica de Boécio é uma tradugdo para latim do seu manual
Eisagoge Arithmetike. O seu Enchiridion harmonices é uma das fontes mais
antigas acerca das doutrinas musicais dos pitagéricos.

4 Trata-se de Claudio Ptolomeu (séc. II d.C.), o célebre astronomo do
Almagesto. Além dos seus trabalhos como astronomo, foi também o autor de
algumas das mais importantes obras de cartografia e de otica da Antiguidade
Tardia. Na musica, escreveu os trés livros que constituem a Harmonica, onde
recompilou tudo o que no seu tempo se havia explorado sobre musica e acustica.
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para encontrar a verdade da propria filosofia. Por isso, ndo é de todo
surpreendente encontrarmos no seu tratado de musica um fundo
platonizante (e, sobretudo, pitagérico) temperado com elementos pouco
platénicos. No caso das teorias acusticas e harmonicas da Antiguidade,
alids, o bindémio a fazer ndo é o de Platdo-Aristoteles, mas antes
pitagéricos-Aristéxeno’.

Antes de expor as principais teorias musicais advogadas por Boécio,
convém ainda dizer que aquilo a que estamos habituados a chamar musica
nos nossos dias é apenas uma pequena parte (e uma parte desdenhada,
até) da disciplina musical tal como era vista pelos antigos, sendo de notar,
antes de mais, uma grande separagdo entre tedricos da musica e praticos
(os poetas e os instrumentistas). O contexto da musica ¢ mais a
matematica do que as artes miméticas, algo que se nota em De institutione
musica, que na maior parte dos seus cinco livros trata de questdes
técnicas relacionadas com o calculo e a fundamenta¢do matematica dos
intervalos, das consonancias ¢ dos modos musicais. A abordagem, neste
trabalho, dessa parte técnica sera uma abordagem filosoéfica, pelo que ndo
tratarei a ndo ser no que for estritamente necessario de questdes
especificas de interpretagdo da complicada matematica musical
apresentada por Boécio, que tem mais interesse para a musicologia do
que para a compreensao filosofica da musica.

2. A Ciéncia Harmonica

2.1. O que ¢é a ciéncia musical? Lugar da muasica no quadrivium

Posto isto, comecemos por compreender o que ¢ ¢ qual o papel da
musica no contexto das ciéncias matematicas.

Como ja foi adiantado na introdu¢do, De institutione musica faz
parte de um projeto maior de escrever um livro para cada uma das partes
do quadrivium, e, por isso, além de ter um propésito pedagdgico, tem em

5 Aristéoxeno de Tarento (356/352 - ? a.C.). Discipulo de Aristoteles que
fundou a escola musical que leva o seu nome — os aristoxénicos. Sao-lhe atribuidas
453 obras, das quais poucas se conservaram. De entre as suas obras musicais,
chegaram até nds Elementa harmonica e Elementa rhythmica. Para uma discussdo
das fontes de De institutione musica, vide CASTANHEIRA, C. P., De Institutione
musica de Boécio: Livro 1 — tradugéo e comentarios, 2009, pp.13-46.
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vista um tratamento matemético da musica. E de notar que s6 isto é uma
tomada de posicdo, uma vez que, grosso modo, havia duas tendéncias
dominantes em conflito no tratamento da musica na Antiguidade — os
aristoxénicos, que pretendiam tratar da musica qualitativamente e através
do juizo dos sentidos, ndo sentindo a necessidade de apelar aos nimeros
para tratar dos problemas musicais, que deveriam, assim, ser explorados
com um vocabulario proprio e autdbnomo; e os (neo-)pitagoricos, como €
o caso de Nicomaco de Gerasa e, em certa medida, de Ptolomeu, que
julgavam que a explicagdo ultima desta ciéncia se encontrava na
descoberta das relagcdes numéricas entre sons e que o juizo dos sentidos
levava a erros que cabia a ciéncia harmonica descortinar, fazendo a
musica parte integrante da matematica. Nesta parte do nosso trabalho,
trataremos de descortinar estes problemas: o estatuto da musica enquanto
ciéncia, o seu lugar nas matematicas, o papel dos sentidos ¢ o da razao e
a preferéncia por um pitagorismo (corrigido por Ptolomeu) frente as
posicdes de Aristéxeno.

O estatuto cientifico da musica encontra-se implicito em todo o
texto, que em grande medida trata precisamente do som enquanto relagao
numérica e de estabelecer, numa discussao técnica e bastante sofisticada,
as propor¢des envolvidas nos intervalos, nas escalas, na definicdo das
consonancias e dissonancias, sendo que grande parte dessa explicagdo
trata de regras (morais!, poder-se-ia dizer) da operacédo de dividir e coisas
semelhantes. No livro V, o ultimo, encontramos, ndo implicita, mas
explicitamente a discussdo metodologica desta ciéncia, isto €, o
tratamento de problemas metatedricos quanto a abordagem certa a fazer
nesta ciéncia. Podemos ler, no capitulo II: «A Harmonica ¢ a faculdade
de distinguir exatamente as diferencas entre sons graves e agudos por
meio dos sentidos e da razao»®.

Encontramos nesta frase uma declaragdo muito sintética das opgdes
teoricas de Boécio. Posta esta definicdo da Harmonica, coloquemo-la no
panorama geral das ciéncias matematicas, o que € algo que Boécio ja
fizera anteriormente em De institutione arithmetica 1,1, mas que repete
no seu escrito sobre musica, no livro II, capitulos II e II1.

6 BOECIO, Tratado de Musica, trad. De GUILLEN, S. V., Ediciones Clasicas,
Madrid, 2005, p.190.
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O quadrivium ¢ definido a partir da divisdo, atribuida a Pitagoras,
entre quantidade continua e quantidade discreta, ou, respectivamente,
magnitude e multitude. A magnitude tem como medida maior uma
quantidade finita que pode diminuir ao infinito. A multitude tem como
medida menor uma quantidade finita que pode aumentar ao infinito. A
magnitude e a multitude, por sua vez, sdo divididas em duas: ha a
magnitude das coisas imoveis e a das coisas méveis; ha a multitude em
si e a multitude em relagdo a algo. Encontramos, assim, as quatro artes
do quadrivium:

- A geometria compreende o estudo da magnitude fixa.

- A astronomia persegue o conhecimento da magnitude variavel.

- A aritmética ¢ mestra da quantidade discreta em si.

- A musica, como se comprova, ocupa o conhecimento da quantidade
discreta comparada com outra quantidade’.

Esta divisdo, de acordo com Ubaldo Pizzani, tem origens anteriores
a Boécio — Varrao, Agostinho, Marciano Capella... Até ¢ possivel fazer
remontar a sua origem a Arquitas, que terd sido a base teodrica dessa
doutrina na Eisagoge Arithmetike de Nicomaco de Gerasa, de quem
Boécio copiou o seu manual de aritmética. Ndo me alongarei nestas
questdes genealogicass, mas, apos compreendermos o lugar da musica na
matematica — ciéncia da quantidade discreta em relagdo com outra
quantidade —, vejamos antes o que tem isso a ver com o som, por um lado,
e qual o sentido ¢ o papel da musica na formagéo do filoésofo.

Para compreendermos o que tem esta definicdo a ver com aquilo a
que estamos habituados a pensar que seja a musica, temos de entrar na
teoria acustica apresentada no capitulo III do livro I. De acordo com
Boécio, a altura de um som varia consoante a frequéncia dos movimentos
provocados pela vibracdo de um corpo (uma corda, por exemplo) devida
a algum golpe no mesmo. Ouvimos apenas um som (e ndo muitos) porque
a velocidade dos sons € tal que se percebem como um som apenas.® Os

7 BOECIO, Tratado de Musica, p.68.

8 Para uma discussdo mais longa, vide P1zzanNi, U., «Il quadrivium boeziano
e 1 suoi problemi» 1981.

9 BOEcIo, Tratado de Musica, p.32: «Mas, como as velocidades dos sons
estdo muito proximas, os ouvidos ndo percebem nenhum intervalo e um s6 som,
seja grave ou agudo, impressiona o sentido, ainda que tanto um como o outro
constem de muitos.».
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sons agudos sdo provocados por movimentos mais frequentes e rapidos e
0s graves por mais escassos ¢ lentos. A partir da caracteristica da altura
do som, este pode ser tratado como um numero. Diz Boécio:

A agudeza consta de mais movimentos do que a gravidade e, como neles a
pluralidade marca a diferenca, € necessario que a dita agudeza consista em
algo relacionado com o nimero!0.

Encontramos, assim, qual a relagdo entre o som e a matematica. A
musica trata de quantidades comparadas com outras porque os principais
objetos de estudo serdo as consonancias, que s6 podem ser explicadas
pela comparagdo entre dois sons que sdo convertiveis em dois nimeros.
O pitagorismo, a ideia segundo a qual a realidade ultima de todas as
coisas € o numero, encontra um excelente terreno de aplicagdo na musica.
Esta reducdo dos fendomenos acusticos a calculo de proporgdes sera
importante para compreender como integrar na musica, € na matematica,
os géneros da musica mundana e da musica humana, mais a frente.

Ja quanto ao papel da musica na formagao do fildésofo, ha que ter em
conta a sua integracdo na matematica, que, tal como foi indicado por
Platdo, ¢ uma propedéutica da filosofia. No entanto, a musica, em Boécio,
tem um caracter especifico que a distingue das outras trés artes
matematicas — é que diz respeito ndo apenas a especulagdo, mas também
a moralidade!!l. De acordo com Leo Schrade, ha que ter em conta o papel
ético do quadrivium em geral, como treino do intelecto e depuracdo do
mesmo, bem como o papel da musica em particular, responsavel por fazer
da alma humana algo mais harmonioso!2. Schrade considera que Boécio
mistura influéncias platonicas e aristotélicas. Em Aristoteles, a
matematica estd dentro da filosofia e ¢ até um dos seus trés “habitos”
principais. Em Platdo, ela ¢ propedéutica, tendo um caracter pré-
filosofico. Boécio ndo ¢ diretamente influenciado por Aristoteles neste
manual, sendo que ha apenas uma pequena passagem onde se refere a
Etica a Nicomaco. Por isso, pelo proprio projeto educativo de Boécio,
bem como por algumas afirmagdes feitas na Consolacdo da Filosofia,

10 [dem, Ibid.

11 Cf. Idem, Ibid., p.23.

12 Cf. SCHRADE, L., «Music in the Philosophy of Boethius», 1947, pp.192-
193. Estes aspetos éticos da musica serdo mais desenvolvidos no ponto 4.
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que veremos mais a frente, podemos tomar a musica como um
instrumento introdutorio da filosofia com propositos éticos muito fortes,
por influéncia de Platdo e do pitagorismo em geral.

2.2. Aristoxénico ou pitagorico? Os sentidos e a razio

A outra questdo a tratar no que toca a musica enquanto ciéncia
harmonica é o estabelecimento da relagdo entre os sentidos e a razao na
obteng@o do conhecimento desta ciéncia. Boécio, na sua defini¢cdo geral
de harmonica, ja apresentada, afirma que precisamos dos dois veiculos
de conhecimento. Mas de que maneira? E como se interligam? Esta
questdo ¢ filosofica por exceléncia, e a resposta de Boécio pode ser
compreendida, até, como a defini¢do de um método.

Na Antiguidade, de que Boécio ¢ herdeiro e transmissor, houve duas
grandes tendéncias no tratamento das teorias actsticas e harmonicas: uma
delas, a partir da teorizagdo de Aristoxeno; outra, a partir dos pitagoricos.
A primeira, privilegiava a perce¢do como meio para a compreensdo dos
fendmenos musicais e advogava a utilizagdo de um vocabulario
‘qualitativo’ ou, no minimo, sem elementos externos ao som e a musica
enquanto tal. De acordo com Carolina Parizzi Castanheira, «para a escola
aristoxénica, o facto de uma sequéncia poder ser descrita através de uma
formula matematica clara ndo poderia indicar que esta seria
musicalmente coerente»!3. Ao tratado de Aristoxeno, Elementa
harmonica, escrito no século IV a.C., podemos contrapor dois tratados
neo-pitagdricos, muito posteriores a Aristoxeno — Enchiridion
harmonices, de Nicomaco de Gerasa (século II d.C.), e Harmonica, de
Ptolomeu (século II d.C.). Sabe-se que estes dois autores estdo na base
do tratado de Boécio e o livro V expressa a preferéncia de Boécio, em
determinados pontos, por Ptolomeu. Quer um como o outro, sdo herdeiros
do pitagorismo, pelo que privilegiam uma expressdo numérica dos sons
e uma explicagdo matematica das estruturas dos sistemas harmoénicos. A
diferenca entre um e outro tem a ver com a forma como estabelecem a
relagdo entre os sentidos € a razdo na produgdo do conhecimento musical.
Antes de 14 chegarmos, digamos que, para os pitagoricos em geral, «a

13 CASTANHEIRA, De institutione musica de Boécio..., cit., p.14.
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verificacdo do fendmeno acustico era apenas uma ponte para que se
chegasse ao valor numérico das notas»!4.

No que toca a Boécio, ha trés lugares do seu manual que nos ajudam
a compreender a sua posicao: os capitulos IX a XI e XXVIII do livro I;
os capitulos I e III do livro III; os capitulos IT a IV do livro V. E no
contexto da ultima das passagens que compreenderemos a preferéncia por
Ptolomeu e uma certa revalorizagdo do papel dos sentidos, que ndo
podem ser recusados sem mais.

No livro 1, capitulo IX, sdo apresentadas consideragdes bastante
elucidativas quanto ao ‘método’ da ciéncia harmonica:

Ainda que as apreciagOes de quase todas as ciéncias ¢ da propria vida se
produzam indubitavelmente por meio dos sentidos, contudo, se esta ausente
a arbitragem da razdo, ndo ha neles nenhum juizo certo, nenhuma
apreensao do verdadeiro. O sentido, por si s, engana-se no maior € no mais
pequeno, pois ndo pode apreciar as coisas mais pequenas pela exigua
dimensao das coisas sensiveis e, com frequéncia, ¢ enganado pelas maiores.
Assim sucede, por exemplo, com as vozes: se sdo muito pequenas, o ouvido
dificilmente as capta; se sdo muito grandes, o ouvido ensurdece pela
intensidade do som mesmo!s.

Podemos verificar, por este excerto, que os sentidos nao sdo
recusados sem mais, nem ha uma visdo platonica de que os sentidos, a
partida, sdo enganosos. Os sentidos tém um papel, e preponderante, até,
porque «as apreciagdes de quase todas as ciéncias e da propria vida se
produzem indubitavelmente por meio dos sentidos». Simplesmente, ndo
tém uma autonomia, por um lado, nem sao suficientemente precisos. Nao
tém autonomia porque precisam da «arbitragem da razdo», que ajuize
acerca daquilo que eles mostram!6. Além disso, o erro surge naquilo que
ndo se adequa aos sentidos, como por exemplo os sons inaudiveis e os
sons ensurdecedores. Estas consideragdes acerca dos sentidos sdo
importantes para compreendermos a recusa da doutrina aristoxénica e

14 |dem, Ibid., p.16.

15 BOECIO, Tratado de Musica, p.37.

16 O que eles mostram ¢ a species, a forma ou figura ou imagem, das coisas,
sendo que Boécio, como veremos a proposito da Consolagdo da Filosofia,
considera que essa Species ativa uma outra, interior, que lhe é semelhante, numa
espécie de isomorfismo entre pensamento e mundo.
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para encontrarmos o fundamento teérico da versdo boeciana da historia
(lendarial?) da descoberta, por parte de Pitdgoras, das consonancias. Esta
historia tem muitas versdes diferentes em varios tratadistas da musica. A
versdo de Boécio apresenta a descoberta de Pitdgoras, que ¢ tido por
fundador da ciéncia harmonica, como comecando pela audicdo do som
de martelos, que estavam a ser utilizados por uns ferreiros, que o levou a
procurar a razdo por que algumas das marteladas eram consonantes.
Compreendendo que isso se devia ao peso dos martelos, descobriu o
calculo de proporg¢des por tras das consonéncias. No capitulo XI, vem
explicado o modo como investigou, que, pela descricio de Boécio,
mistura o juizo dos ouvidos, um procedimento de tentativa-erro, ¢ a
confirmagdo pela adaptagdo entre os sons esperados pelos calculos e os
sons reais dos martelos (com diferentes medidas). No capitulo anterior, &
afirmado que ja se conheciam (de ouvido) as consonédncias musicais, mas
que «Pitagoras foi o primeiro que, deste modo, encontrou em que
propor¢do se unia este conjunto de sons»!8. J& no capitulo XXVIII,
encontramos uma afirmacao de cariz metodologico quanto a tomada de
conhecimento das consonancias, perfeitamente de acordo com a
descrigdo do procedimento de Pitagoras: «Ainda que o sentido do ouvido
reconheca também as consonancias, ¢ a razdo que as sopesa com
exatidao!».

E interessante que logo a seguir apresente defini¢des de consonancia
¢ dissonancia da ordem do qualitativo e sensivel — a consonancia ¢
definida como dois sons mesclados e agradaveis que se fundem num so6
fendémeno e a dissondncia como dois sons que ndo se conjugam no ouvido
num som Unico e agradavel. Nestas defini¢cdes, ndo parece haver lugar
para uma matematizagdo, mas Boécio defende noutros lugares, seguindo
Nicomaco, que as diferencas de altura entre os varios sons sdo
quantitativas, porque se devem a uma frequéncia maior ou menor de
muitos sons que nos chegam aos ouvidos tdo rapidamente que este ndo
os ajuiza em separado, como ja foi dito20.

17 Certamente lendaria, porque impossivel. Vide CASTANHEIRA, De
institutione musica de Boécio..., cit., p.20.

18 BOECIO, Tratado de Musica, p.38.

19 [dem, Ibid., p.58.

20 Cf. BOECIO, Tratado de Musica, p. 60.
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Um exemplo pratico, dado por Boécio, de como os sentidos sozinhos
ndo atingem a verdade por falta de precisdo pode ser encontrado no inicio
do livro III, onde temos um segundo momento do texto que nos pode
ajudar a compreender as opg¢odes teoricas de Boécio. De acordo com
Boécio, Aristoxeno, «confiando tudo ao juizo dos ouvidos»?!, nao
compreendeu um problema importante para a definicdo das
consonancias. Para Aristoxeno, o intervalo a que davam o nome de
‘semitom’ correspondia a metade de um tom, o que levaria a afirmagao
de que a diapasdo (a oitava) tem seis tons, entre outros erros. Boécio
apresenta um conjunto de demonstragdes matematicas em que se mostra
que um semitom ndo pode corresponder a metade de um tom, mas que
tem de ser mais pequeno, € que isso talvez ndo se oi¢a quando se trata de
uma distancia pequena entre dois sons, mas que essa pequena imprecisao,
repetida, conduz a grandes erros. Boécio da o exemplo da consonancia
diatesaron (a quarta perfeita), que é definida por Aristdxeno como tendo
dois tons inteiros e um semitom definido como metade de um tom:

Ainda que pareca aos ouvidos que soe algo consonante quando a
qualquer voz se lhe compara outra que dista dois tons € um semitom
integro, a natureza mostra que isto ndo é consonante; porém, como nem
todo o sentido pode distinguir minimos matizes, o sentido dos ouvidos
ndo pode distinguir a diferenca que ultrapassa o consonante. Mas
acontecera que tal diferenca minima podera ser percebida, se crescer
rapidamente, por meio de erros sucessivos idénticos, pois o que ndo se
percebe em pequenas quantidades, se se aglutina e acumula, ha de notar-
se quando comecar a ser grande22.

Podemos verificar novamente por este trecho que, para Boécio, o
problema dos sentidos é mais a falta de precisdo do que propriamente a
apresentagdo de uma realidade falsa. O ouvido ndo nota a diferenca entre
um intervalo de dois tons e um semitom que seja a metade de um tom e
um intervalo em que esse semitom ¢ um pouco mais reduzido, para que
a consonancia o seja verdadeiramente. Os sentidos sdo fiaveis até um
certo ponto, mas ndo podem ser utilizados sozinhos na producdo de
ciéncia porque ndo distinguem ‘pequenos matizes’ que conduzem a
acumulacdes de erros. E de recusar, assim, o0 modo como Aristoxeno

21 ldem, lbid., p.109.
22 |dem, Ibid., pp.109-110.
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fazia musica e de afirmar o tratamento matematico dos intervalos
musicais.

Finalmente, a terceira parte onde aparecem espelhadas as
preferéncias metodologicas de Boécio encontra-se no livro V. Neste, a
questdo ¢ a recusa do abandono total dos sentidos, afirmando a sua
importancia no processo de conhecimento. Comecemos por ver como sao
descritos os sentidos ¢ a razéo:

o sentido percebe o que sente de forma confusa e aproximada ao que ¢é; a
razdo, pelo contrario, analisa a totalidade e descobre as mais pequenas
diferencas23.

A limitacdo dos sentidos prende-se com o facto de estarem
«relacionados com a matéria», que comporta em si a efemeridade, a
imperfei¢do e uma falta de determinag@o. A razdo, por sua vez, «ainda
que receba uma imitacdo confusa e proxima ao verdadeiro», compreende
a «totalidadey, isto €, para além da associacdo a um qualquer objeto
particular, e isso garante, para Boécio, que ela «emende ou complete o
que no sentido esta viciado ou defeituoso». Mas querera isto dizer que os
sentidos podem ser afastados do processo de conhecimento? Como ja
vimos nesta discussdo, as consonancias e¢ dissonancias, por exemplo,
foram definidas na sua base ndo numericamente, mas através de
qualidades sensiveis. Além disso, ndo encontramos ainda uma recusa dos
mesmos. Isso pode ser confirmado na comparagdo que Boécio faz entre
as posturas dos pitagéricos, de Aristoxeno e de Ptolomeu quanto a ‘regra
harmonica’ — «um instrumento (método) tal no qual, aplicando uma
medida da razdo, se investigam com toda a precisdo as diferencas dos
sons»24, Para os pitagoricos, a regra era que todas as coisas estivessem de
acordo com a razdo. Para Aristoxeno, pelo contrario, a razdo era
«companheira e secundaria», sendo que o juizo dos sentidos determinava
bem os fendmenos musicais. Ptolomeu «repreende severamente
Aristoxeno e os pitagoéricos. Aristoxeno, porque ndo da nenhuma
credibilidade a razdo, mas aos sentidos; aos pitagoricos, porque prestam
pouca atencdo aos sentidos e demasiada as proporgdes da razao»?5. Para

23 BOECIO, Tratado de Musica, p. 191.
24 ldem, Ibid., p. 193.
25 |[dem, Ibid.
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Ptolomeu, e ¢ nitido pelo texto que é a Ptolomeu que Boécio segue, a
finalidade da Harmonica consiste na concordia entre os sentidos ¢ a
razdo: os sentidos indicam a razdo aquilo que ela tem de sopesar e, além
disso, sdo também veiculo de verificacdo dos juizos da mesma, que, a
serem errados, ndo serdo aceites pelos sentidos?6. A razdo ‘calibra’ a
medida exata e apresenta a quantidade das diferencas entre os sons
ouvidos. E na razio, «como num bastdo»?’, que se apoiam os sentidos.

H4, assim, uma complementaridade entre sentidos e razao, e ndo uma
prevaléncia absoluta da razdo e o abandono dos sentidos. No entanto, a
razdo € senhora e, em Ultima analise, o critério maximo de precisdo e
certeza, porque capaz de se afastar da matéria e dos objetos particulares
para ajuizar a “totalidade”.

2.3. O que é um musico? Ciéncia e pratica musical

Estabelecidas as relagdes entre sentidos e razdo, é-nos facil agora
expor como Boécio liga teoria e pratica musical. Previsivelmente, o
musico ¢ o tedrico, ndo o instrumentista: «Quanto mais egrégia, pois, € a
ciéncia da Musica como conhecimento da razdo que como composi¢ao e
interpretacio».

O instrumentista realiza fisicamente o que a razdo dita — a realizagdo
da musica em musicas instrumentais ¢ igual a relagdo entre senhor e
escravo. O instrumentista deve executar o que o tedrico considera certo.
Boécio distingue, alias, trés tipos de pessoa que trabalham a musica: «um
¢ o que trata dos instrumentos; outro, o que modela os versos; o terceiro,
o que valora a execucdo e o verso»®’. O terceiro é o verdadeiro musico,
porque € o que possui a habilidade de ajuizar acerca dos outros dois. No
final do livro I fica o0 musico definido explicitamente:

26 BOECIO, Tratado de Musica, p.193: «Segundo Ptolomeu, o estudioso de
Harmonica pretende que a razéo sopese o que o sentido indica, e encontre as
proporgdes de forma a que o sentido ndo proteste.».

27 ldem, lbid.

28 |dem, Ibid., p. 62.

29 |[dem, Ibid.
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E musico quem, de acordo com uma especulagio e um célculo determinado
de antemé@o e adequado a Musica, tem a faculdade de emitir um juizo sobre
os modos e os ritmos, sobre os tipos de cantilena, sobre as consonancias,
sobre todos os temas que serdo posteriormente desenvolvidos e sobre as
composi¢des dos poetas.>

Esta separagdo entre teoria e pratica musical, com primazia da
primeira, permanecerd por longos séculos na tratadistica medieval, sendo
que podemos estabelecer o ponto de viragem (ainda incipiente) em Guido
d’Arezzo e o seu tratado Micrologus, que ¢ o melhoramento de outro que
lhe é anterior - Dialogus de Musica, de Pseudo-Otéo - no século XI. O
interesse comegou, a pouco € pouco, a virar-se mais para a pratica do
canto (gregoriano) do que para o numerus do canto. As exigéncias da
polifonia aceleraram essa transformacio®'.

3. Musica Mundana, Musica Humana e Musica Instrumental

Logo a seguir ao preAmbulo, e a maneira de introdugéo e divisdo do
assunto em varias partes, Boécio divide a musica em trés género, o que
nos levara a compreender melhor qual o ambito e alcance desta
disciplina. Os géneros sdo: musica mundana, musica humana e musica in
quibusdam instrumentis constituta. A musica mundana (ou césmica),
assim como a humana, sdo apenas referidas nesse pequeno capitulo,
apesar da promessa de serem tratadas futuramente. Por isso, podemos
dizer que todo o resto do tratado acaba por tratar da musica instrumental,
mas com a ressalva de que o fundamento matematico da musica, em
principio, ¢ comum as trés, pelo que por vezes ¢ dificil discernir de que
€ que se esta a falar ao certo...

A musica mundana (ou coésmica) ¢ a musica subjacente a trés
fenomenos, interligados, que podem ser vistos como trés espécies dentro
deste género — os fendmenos celestes, a combinagdo dos elementos e a
sucessdo das estacdes. O que significa ‘musica’, nestes casos? Pela
defini¢do encontrada quanto ao lugar da musica no quadrivium, ¢ a
proporcionalidade, o conjunto das relagdes numéricas, existente entre os
varios movimentos dos astros, nas combinacdes dos elementos que

30 Idem, Ibid., p. 63.
31 Vide PaNTI, C., Filosofia della musica: tarda antichita e medioevo, 2008.
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formam o mundo e nas mudancgas de estado das coisas de estagdo para
estagdo. Tendo em conta esta concecdo de musica, ndo seria muito
problematico tratar da musica mundana, que consistiria na
matematizacdo dos fenomenos do mundo de maneira a compreender
como se relacionam uns com os outros, ou seja, uma fisica matematizada,
trabalhada através de modelos matematicos. Mas ndo € disso que se trata.
Boécio defende, com os pitagodricos (e contra Aristoteles, embora talvez
ndo o soubesse), que ha mesmo a produgado de sons por parte dos corpos
celestes e dos movimentos e reconfiguragcdes constantes dos elementos,
que formam uma grande harmonia, um grande acorde, num sentido nao
metaforico. Esta doutrina tem fundamento no Timeu de Platdo.

A harmonia cosmica ¢ a causa de tudo ser congruente ¢ harmonioso.
E assim descrita: «Observamos que na miisica mundana nada pode ser
tdo excessivo que destrua outra coisa com 0 seu proprio excesso»32,

No que toca a espécie da musica das esferas, ela é explicada como o
resultado do movimento velocissimo dos corpos celestes, que por serem
tdo volumosos, ndo poderiam deixar de produzir uma harmonia ao
percorrerem as suas Orbitras. Pelo facto de haver desigualdade das
oOrbitas, isto €, de existirem varias esferas diferentes, ha uma «sequéncia
fixa de uma modula¢do»33. A ideia de Boécio é que ¢ impossivel que
corpos tdo grandes, a0 movimentarem-se, ndo produzam som. Mas por
que ndo o ouvimos? Boécio apenas diz que «por muitas causas ¢
necessario que assim seja»34, Nao da uma resposta direta a esta questdo e
em nenhuma parte do livro volta a este tema. Tera, porventura, a ver com
a incapacidade dos sentidos de captarem estes sons, que foram
caracterizados como «excessivos»... No capitulo XXVII, Boécio
estabelece uma relagdo de equiparacdo entre os nomes das cordas (a
afinacdo) e os nomes dos corpos celestes, que formam uma escala
musical descendente, pelo que temos aqui uma pista para entender a
relacdo entre a musica mundana ¢ a musica instrumental — ha uma

32 BOECIO, Tratado de Musica, p. 30.
33 BOECIO, Tratado de Musica, p. 30.
34 |[dem, Ibid.
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equivaléncia entre elas: «Existe um modelo equiparavel a ordem e
estrutura celeste desde a hipate mesdo até a nete»3s.

No que toca aos elementos, Boécio considera que ha uma harmonia
que une as diferengas e as for¢as encontradas dos quatro elementos, de
maneira a que formem um sé corpo, ideia ja presente na cosmologia
timaica. Se a harmonia n3o o fizesse, o0 mundo seria completamente
desconjuntado, sem consisténcia. Essa mesma harmonia que une num sé
corpo os quatro elementos € tida como responsavel pela terceira
manifestacdo da misica mundana — a sucessdo das estacdes. Nao se chega
a compreender se se trata da mesma musica provocada pelos movimentos
celestes, ou se € uma outra espécie de musica dentro do género da musica
mundana. O texto é lacdnico, mas uma coisa é certa — ha uma relacao de
equivaléncia, mimética, até, entre as varias manifestacdes musicais, até
dos outros dois géneros de musica.

A musica humana, por sua vez, ja fora introduzida por uma
afirmacdo do proémio: «A musica esta associada a nés de forma tdo
natural, que ndo poderiamos prescindir dela ainda que quiséssemos»3¢.

Ao contrario do que foi interpretado por grande parte dos leitores
medievais desta obra, a musica humana ndo é o canto, e a associagdo
natural do homem a musica ndo se deve ao facto de o homem sentir
necessidade de criar e ouvir musica (instrumental, nas palavras de
Boécio). Isso € ja o efeito de outra coisa — o proprio ser humano ¢ musical,
¢ musicalmente organizado. E-o de trés maneiras — na harmonia que
comunica ao corpo «essa incorporea vivacidade da razao»37; na harmonia
que une alma racional e alma irracional; e na harmonia que mantém
unidos e fixos os varios elementos que formam o corpo. E a propria
constituicdo musical do ser humano que nos farda compreender as

35 Hipate mesdo e nete sdo nomes de cordas no tetracorde. O tetracorde
corresponde a um intervalo diatessardo (de quarta). Os gregos ndo pensavam nas
escalas e nos modos musicais agrupando oitavas, como nds, mas antes em dois
tetracordes (que acabam por dar, juntos, a sensacdo da oitava) organizados de trés
maneiras diferentes na progressdo de notas no seu interior — os trés géneros de
cantilena: diatonica, cromatica e enarmonica. E discutivel e dificil de converter em
notagdo moderna a escala celeste apresentada por Boécio, e, para o presente
trabalho, essa discussdo ndo ¢ importante.

36 BOECIO, Tratado de Mdsica, p. 29.

37 BOECIO, Tratado de Musica, p. 30.
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influéncias do terceiro género de musica, a instrumental, no seu caracter,
no controlo das suas paixdes e no enobrecimento ou na degradagdo dos
costumes.

Quanto a instrumental, Carolina Castanheira resume-a e estabelece
a sua relacdo com as anteriores: a ideia de Boécio «era a de que [a musica
instrumental] consiste no ponto de partida para a apreensdo das regras
que regem o universo ¢ a alma humana, pois expressa, de forma concreta,
a mesma harmonia presente em ambos»38.

A musica instrumental também se divide em trés: os trés géneros de
cantilena. Sdo eles o género diatonico, o cromatico € o enarmonico,
géneros que se devem ao padréio com que se organiza a distancia entre as
notas e consequente disposi¢do das mesmas no tetracorde. Eles sdo, no
entanto, caracterizados ndo apenas matematicamente, mas também pelo
seu ethos:

O [género] diaténico é um pouco mais austero e natural; o cromatico &
como se se apartasse daquela natural tensdo e se tornasse mais delicado; o
enarmonico, ¢ ajustado e unido da melhor maneira3d.

Ha uma relagdo hierarquica entre estes trés tipos de musica e uma
inversdo dessa hierarquia no processo de conhecimento — a musica
mundana ¢ a mais digna por natureza, seguida da humana e da
instrumental, enquanto que a instrumental ¢ a mais conhecida para nos,
conduzindo-nos a humana, e desta a mundana. Em Boécio encontramos
presente esta continuidade, ou até mesmo um isomorfismo, entre o
mundo, a alma humana e a pratica.

Todo o resto do tratado explora os problemas matematicos
relacionados com a musica instrumental (tirando pequenas passagens),
pelo que nada mais ¢ dito sobre os outros dois géneros de musica além
do que aqui foi exposto.

38 CASTANHEIRA, De Institutione musica de Boécio..., cit., p.18.
39 BOECIO, Tratado de Musica, p. 52. Menos a parte sublinhada, traduzida
diretamente do latim: enarmonium vero optime atque apte coniunctum.
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4. O ‘ethos musical’ — uma ‘estética’ com propésitos éticos

Ja encontramos, na discussdo de outros pontos, alusdes ao caracter
ético da musica. A doutrina do ethos musical, tal como quase tudo em
Boécio, ndo € uma novidade sua. Encontramos a sua base, de acordo com
o proprio autor, em Platdo. No livro IIT da RepUblica, em que se trata do
problema da educagdo do guardido, encontramos ja bem expresso o papel
¢ a forga da musica na moldagem do caracter e, acima de tudo, no
controlo e apaziguamento da parte irracional da alma. A passagem onde
este assunto € tratado, precede-lhe um longo discurso de critica aos poetas
e as artes miméticas, bem como uma estipulacdo daquilo que deve ser
imitado: a coragem, a sensatez, a pureza, a liberdade...*’ De seguida, a
personagem de Socrates comeca a tratar do «caracter do canto da
melodia»*', exatamente com o mesmo tipo de preocupagdes morais,
selecionando que modos musicais sdo adequados e quais sdo
«efeminados»*?. E entdo que encontramos as bases da teoria do ethos
musical de Boécio:

Nao entendo de harmonias — prossegui eu -. Mas deixa-nos ficar aquela que
for capaz de imitar convenientemente a voz e as inflexdes de um homem
valente na guerra e em toda a aco violenta (...). E deixa-nos ainda outra
para aquela que se encontra em atos pacificos, ndo violentos, mas
voluntarios (...) e se comporta com bom senso e moderagdo em todas estas
circunstancias, satisfeito com o que lhe sucede. Estas duas harmonias, a
violenta e a voluntaria, que imitardo admiravelmente as vozes de homens
bem e malsucedidos, sensatos e corajosos, essas, deixa-as ficar®.

Em Boécio encontra-se igualmente uma ligagdo muito forte entre
uma ‘estética’ (chamemos-lhe assim) e uma ética da mausica,
perfeitamente coincidente, alids, com algo que esta ainda mais presente
no Timeu do que na RepuUblica: a ligagdo entre o belo e o bem. Julgo que
ha legitimidade para chamar a estes preceitos uma espécie de estética
prescritiva, uma vez que se trata de uma compreensao filosofica do papel
da sensibilidade no homem e, simultaneamente, de uma (incipiente, mas

40 PLATAO, Republica, 395¢
41 ldem, Ibid., 398c.

42 Cf. Idem, Ibid., 398d-399a.
43 |dem, Ibid., 399a-399c.
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ainda assim presente) filosofia da arte, ou, no minimo, uma poética. A
preferéncia por determinados modos musicais e ritmos, bem como pela
simplicidade e o repudio do virtuosismo instrumental, podem ser lidos
como uma explicacdo de como a sensibilidade pode conduzir o homem a
um melhoramento ou a uma degradacdo do caracter. Veja-se, para o caso,
mais uma passagem elucidativa do livro 11T da Republica:

Portanto, se uma pessoa permitir a misica que o encante com 0s Seus sons
e que lhe derrame na alma, através dos ouvidos, como de um funil, as
harmonias doces, moles e lamentosas a que ha pouco nos referiamos, e se
passar a vida inteira a trautear cangdes de corag@o jubiloso — uma pessoa
assim, primeiro que tudo, se tinha alguma irascibilidade, amoleceu como
quem amolece o ferro, e, de inttil e duro, o torna proveitoso; porém, se
perseverou nessa atitude, e ndo a deixar, mas ficar fascinado, em breve
funde e se dissolve, até aniquilar o seu espirito e ser arrancado da alma por
excisdo, como um nervo, fazendo dele um ‘amolecido lanceiro’**.

Em Boécio sdo apresentadas praticamente as mesmas ideias.

5. Filosofia da Musica na Consolacdo da Filosofia

Que venha entdo a Retorica, com seus persuasivos encantos, mas que sO
ndo se desvia do caminho quando segue minhas intengdes, e com a Musica,
essa encantadora servidora da minha casa, alternando os modos maior e
menor.*

Neste trecho da Consolagao, a Filosofia (personificada) apresenta a
Musica como sua serva. David S. Chamberlain defende que devemos
interpretar esta passagem no contexto do estabelecimento das relagoes
disciplinares entre musica e filosofia: «Music’s task is to delight and
refresh the mind after the fatiguing demands of logic.»*.

44 PLATAO, Républica, 411a-411b.

45 BOEcCIO, A Consolagédo da Filosofia, trad. de L1, W., Martins Fontes, Sao
Paulo, 1998, I1.1.

46 CHAMBERLAIN, D. S., «Philosophy of music in the Consolatio of
Boethius», 1970, p.85.
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Para o afirmar, baseia-se numa outra passagem em que a Filosofia
declara isto mesmo?’, sendo que noutras partes do texto Boécio atesta a
eficacia da musica na mesma tarefa*®.

O papel da musica na Consolacdo néo se limita a isto, que poderia
ser meramente estratégico na construg¢ao do discurso. David Chamberlain
mostra como podemos encontrar referéncias aos trés géneros de musica,
chegando mesmo a afirmar que as referéncias a musica mundana e a
musica humana podem ser lidas como resposta a promessa que Boécio
fizera, em De institutione musica, de aprofundar o seu tratamento destes
dois géneros, o que € algo que ndo chega a cumprir. Esta afirmagao talvez
seja excessiva, uma vez que ndo € possivel estabelecer uma relagédo direta
entre os dois textos, mas ¢ certo que hd um conjunto de referéncias aos
trés géneros de musica, sendo que a abordagem dos mesmos é, na
Consolacdo, mais ética e metafisica, menos técnica. Mostremos, entéo as
passagens onde sdo apresentados.

No que toca a musica instrumental, ndo podia ser mais explicito -
metade dos capitulos sdo poemas e, como ja foi dito, a poesia esta
indissociavelmente ligada com a musica. A Filosofia canta os poemas a
Boécio, e a propria metrificagdo (que ¢, em ultima analise, ritmica) tem
precisamente esse cariz. Além disso, as fun¢des apaziguadoras, o ethos,
dos cantos da Filosofia s@o como que um exemplo pratico, uma
manifestacdo direta, dessa mesma teoria de Boécio.

Ja na musica mundana, ela nunca é assim denominada, mas surge
nos poemas do texto, nas suas trés espécies. Apresentemos um excerto de
cada uma delas:

47 BOECIO, A Consolacdo da Filosofia, IV.11: «Mas percebo que teu espirito,
fatigado pela dificuldade dos raciocinios e esgotado pela gravidade do assunto,
anseia impacientemente pelas doguras da poesia. Bebe entdo desse doce sumo e
encontraras forcas para ir mais longe.»

48 BOECIO, A Consolagdo..., III.1: «Mal havia ela acabado de cantar e eu ja
estava avido por ouvi-la novamente, fiquei mudo, com os ouvidos bem abertos a
beleza de suas melodias. Passaram-se alguns instantes. Depois eu disse: “Ninguém
melhor que tu sabe reconfortar os espiritos abalados. Isso se deve a for¢a de tua
persuasdo ou ao prazer de te ouvir cantar? Nao sei, mas gragas a ti recobrei as
minhas forgas».
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Para a musica das esferas — «O curso dos astros ¢ eternamente
reconduzido/ Por uma harmonia reciproca; e banidas estdo/ As discordias
e as guerras das regides estreladas.»®.

Para os elementos - «A concérdia harmoniza os elementos/ De
maneira equilibrada: a humidade/ Agressiva deixa passagem a secura;/ O
frio conclui um pacto com as flamas,/ O ligeiro fogo se al¢a as alturas/ E
a terra se abaixa devido ao seu proprio peso.’%».

Para as estagdes - «E por essas razdes que, na morna primavera,/ A
estacdo coberta de flores exala mil perfumes,/ O toérrido verdo deixa
sedenta a Ceres,/ Mas logo vem o outono, carregado de frutas/ E a chuva
cai e impregna o inverno.’'».

Como ja vimos em 3. esta doutrina da musica mundana tem por base,
provavelmente, o Timeu através de Calcidio. Estas consideragdes acerca
deste género estdo perfeitamente concordantes com o que € exposto em
De institutione musica. Como estes excertos, encontramos outros, mas
interessa mais retirar da Consolacdo quais as fungdes éticas e metafisicas
deste género de musica. David S. Chamberlain resume bem quais sdo:

World music serves Philosophy in both ethics and metaphysics: it teaches
her to apply remedies in fit order; it offers man a pattern of love and order
by which to guide his own life; it demonstrates the existence and power of
God; and it gives sure evidence of the goodness by which God governs the
universe, refuting Boethius’ charge that He allows evil to prosper and good
to suffer.”

Ao longo de varias partes da Consolacdo é também dito que a
harmonia dos céus deve ser o modelo para a vida do homem, modelo este
de estabilidade e de ordem, o que pode abrir a reflexdo para a presenga
da musica humana e para uma melhor compreensao das relagdes entre os
trés géneros de musica, que ¢ uma relacdo mimética. J& em De
Institutione Musica era afirmado o poder educativo e curativo da musica
instrumental e que esse poder provém do facto de haver uma semelhanga
entre a musica instrumental e a humana, sendo que a primeira, de certa
maneira, imita a segunda, o que serve para explicar igualmente a

49 BOECIO, A Consolacéo..., IV.12.

50 [dem, Ibid.

51 |[dem, Ibid.

52 CHAMBERLAIN, «Philosophy of music in...», cit., p.90.
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possibilidade de ‘manipular’ emog¢des com musica. Na Consolagéo
encontramos uma pista para compreender o mecanismo através do qual
isto é possivel:

Quando a luz bate nos olhos/ Ou um grito ressoa nos ouvidos,/ Entdo o
vigor da alma se reanima,/ Incita as imagens que possui em seu interior/
Semelhantes a tais movimentos,/ Adapta-as aos sinais vindos do exterior/
E associa essas imagens as formas/ Dissimuladas no interior.>

Encontramo-nos perante a teoria da Species, neste caso uma teoria
ativa da sensagdo, em que a alma ja tem em si as imagens, ou formas, ¢ a
sensagdo apenas ativa a alma a associa-las as exteriores, por uma relagdo
de semelhanga entre elas. Esta teoria é uma teoria do conhecimento das
coisas sensiveis, mas também serve para estabelecer de que maneira a
alma ¢é musical. Quando o corpo ouve musica, a musica da alma responde
a musica recebida e move-se de uma forma semelhante ao que recebe™.

Concluindo esta parte, pode dizer-se que a musica se encontra
abundantemente presente na Consolagdo, quer diretamente nos canticos
da Filosofia, quer indiretamente, através da descri¢ao da harmonia dos
céus, dos elementos e das estagdes, e do estabelecimento das relagdes de
semelhanga entre as formas perfeitas em Deus, a sua forma imitada nas
coisas ¢ a sua apreensdo pela alma, que contém também formas
semelhantes. Isto levara, futuramente, ao aparecimento de um quarto
género de musica, a que muitos tratadistas medievais chamaram musica
divina. Todas estas relagdes miméticas entre os trés géneros sdo, elas
mesmas, musicais, sobretudo tendo em conta que o conceito de
consonancia pode ser alargado a tudo o que, sendo diverso, ¢ apreendido
com uniformidade.

Conclusoes

De acordo com Cecilia Panti, ha seis tipos de questdo que sdo
tratadas nos textos de filosofia da musica na Antiguidade Tardia e na

53 BOECIO, A Consolagéo..., V. 8.

54 Para um resumo da questio das semelhangas entre Deus, a alma e o mundo,
bem como da beleza envolvida na forma das coisas, que ¢ ja uma imagem da
perfeicao de Deus, leia-se o que diz a Filosofia em III.18.
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Idade Média e, em tom de conclusdo, daremos as respostas que
encontramos em Boécio as mesmas, de maneira a sintetizar e tornar claro
o que foi explanado neste texto.

A primeira questdo ¢ a de saber se a musica ¢ uma ciéncia e porqué.
Como vimos, € uma ciéncia, porque estabelece as regras matematicas que
se encontram por tras dos sons. O ouvido da-nos um primeiro critério
para sabermos se determinado intervalo sonoro € consonante ou nao e, de
seguida, a razdo estabelece as regras matematicas que subjazem a essa
primeira impressdo, corrigindo por vezes o ouvido, que ndo ¢
suficientemente apurado para notar pequenos erros ¢ diferencas. A
segunda questdo, qual o objeto da disciplina musical, fica também
resolvida — o objeto da disciplina musical ¢ a quantidade discreta por
relacdo com outra através do estudo da altura do som. A terceira é a de
colocar a musica no panorama geral da ciéncia — a musica faz parte do
quadrivium que, em Boécio, por vezes é visto como uma propedéutica da
filosofia, mas, na generalidade, ndo ¢ apenas isso mas também parte
integrante da propria filosofia, por ter fungdes éticas, sobretudo se
pensarmos que a Filosofia personificada na Consolagdo da Filosofia ¢
também o prototipo do musico, tanto por cantar em poemas, cOmo
apresentando a Boécio nesses mesmos poemas os trés tipos de musica,
umas vezes implicita, outras explicitamente. A quarta ¢ a de saber o que
¢ a arte musical — o artifice da musica deve ser chamado pelo nome do
seu instrumento (citarista, flautista, ...) ¢ € um servo do musico teorico,
assim como a arte musical deve ser serva do julgamento racional dos sons
feito pelo musico tedrico. A arte musical, porém, tem a forga intrinseca
de moldar os costumes dos povos e, na verdade, a musica instrumental
deve ser dividida em moral e imoral, conforme molde bem ou mal os
caracteres e 0s povos. A quinta questdo de Cecilia Panti ¢ — o que ¢ 0 som
musical? Em Boécio, o som musical é aquele que pode ser reduzido a um
numero e o qual sirva para estabelecer as relagdes certas com outros sons
de forma a produzir consonéncias.

A sexta ¢ a teoria do belo musical, que como vimos ndo ¢ tratada
diretamente nestes termos. No entanto, ¢ patente que ha uma estética
musical com propdsitos éticos, que estabelece limites quer técnicos (a
consonancia, os modos, por exemplo), quer qualitativos, como a
simplicidade, a virilidade, o evitamento do sentimentalismo e da irrupgao
da emocdo efeminada.
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Resta dizer que Boécio ndo € apenas o transmissor mais importante
e influente das teorias musicais da antiguidade para os séculos vindouros,
mas também toma opg¢des tedricas fundamentais que irdo ter repercussoes
no modo como se tratava e estudava a musica pelo menos até ao século
XIV. O seu trabalho de compilador nao é, de todo, passivo. Eis uma boa
razdo para o De institutione musica nio poder cair no esquecimento dos
estudiosos e dever, até, integrar qualquer estudo ou apresentagdo geral
sobre Boécio. Mesmo para compreender a Consolacdo da Filosofia
temos de confronta-la com as teorias musicais do seu autor. Julgo que
também fica patente neste texto, que € introdutorio ao tema, que a musica
era passivel de um tratamento filosofico bastante aprofundado com
questdes autonomas e que se pode falar legitimamente de uma filosofia
da musica na Idade Média.
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O pensamento de Agostinho de Hipona na controvérsia acerca do
problema da vontade entre Calvino e Arminio

Resumo: O presente artigo tem por objetivo investigar até onde a doutrina de Agostinho
de Hipona influenciou os reformadores Calvino e Arminio na constru¢do de suas
convicgdes a respeito do papel da vontade humana na relagdo dos seres humanos com o
Sumo Bem. Para a condug@o da pesquisa foram utilizados os principais textos dos
referidos pensadores. Ao final, demonstrou-se que Calvino adotou, em parte, os
ensinamentos de Agostinho; ao passo que Arminio seguiu caminho diverso, criando
convicgdo contraria, sem, contudo, atacar as conclusdes agostinianas.

Palavras-chave: Agostinho, Problema da Vontade, Reforma, Calvino, Arminio.

Abstract: The aim of this paper is to comprehend how much Augustine of Hippo’s
doctrine influenced the reformers Calvin and Arminius in the construction of their
convictions regarding the role of the human will in the relationship of human beings with
the Supreme Good. I employed the most important texts of the abovementioned thinkers
in my research. In the end, I demonstrated that Calvin took to, in part, the teachings of
Augustine; while Arminius followed a different course, developing a contrary view,
without, however, attacking the Augustinian conclusions.

Keywords: Augustine, Problem of the Will, Reform, Calvin, Arminius

Introduciao

Neste ensaio utilizamos os termos Calvino e Arminio, tanto para
designar o pensamento dos dois reformadores, bem como para considerar
0 que se convencionou denominar calvinismo e arminianismo
decorrentes de ideias centrais dos pensadores em destaque. A partir desta
adverténcia inicial destacamos que o objetivo de nossa proposta
investigativa foi apurar o quanto Agostinho de Hipona, na compreensdo
do papel da vontade humana na bem-aventurada relagdo com o Sumo

! Professor de Direito e de Filosofia. Doutor € mestre em Direito. Mestre em
Ciéncias da Religido. e-mail: ivanoliveira.prof@hotmail.com

Civitas Augustiniana, 6 (2017) 193-211.
ISSNe: 2182-7141 DOI: https://doi.org/10.21747/civitas/62017a6



194 Ivan de Oliveira Durdes

Bem, influenciou os mencionados autores que se apresentam como
icones da Reforma Protestante.

Para perseguir nossos interesses, num primeiro momento
apresentamos as fundamentais variagdes no pensamento de Agostinho a
respeito da vontade humana na economia da salvagdo. Nesta senda,
destacamos os ensinamentos agostinianos em suas duas controvérsias
doutrinarias, a saber: a labuta com os maniqueus ¢ com os pelagianos.
Enfatizou-se que, em cada conflito, Agostinho pendeu para um caminho.
Ora para engrandecer a vontade humana, ora para minimiza-la.

Em outro momento, o presente artigo apresentou as posicdes
doutrinarias de Calvino e Arminio a respeito da compreensao do papel da
vontade humana em questdes relativas as bem-aventurancas. Nesta
senda, deu-se atencdo as principais obras dos referidos pensadores
reformados.

Ao final, na Gltima quadra deste artigo, apds o material reunido,
reservou-se espago para acentuar o quanto Agostinho influenciou
Calvino e o quanto Arminio seguiu caminho divergente. Acreditamos que
0 presente ensaio mostra-se relevante para instigar os pesquisadores a
avangarem nas pesquisas da influéncia de Agostinho na multicentenaria
controvérsia entre calvinistas e arminianos.

Neste periodo em que, parte da cristandade comemorou o advento
dos quinhentos anos da Reforma Protestante, consignamos aqui nosso
convite a leitura deste ensaio.

1. As duas faces da soteriologia agostiniana: do otimismo ao
pessimismo exacerbado

Agostinho foi um pensador que, ao longo de sua trajetoria
intelectual, sofreu muta¢des em seu pensamento. Deste modo, na analise
de sua obra, um passo importante é saber identificar em qual periodo do
acervo agostiniano o pesquisador estd envolvido. Nesta trilha, para
estabelecer um critério cronoldgico, apos a sua ascensdo ao bispado em
Hipona (ou, ainda, em 417), Agostinho comeg¢a a mudar suas posigdes a
respeito do livre-arbitrio da vontade e, como resultado, elaborou uma
antropologia que espelha um intenso pessimismo decorrente do advento
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da queda edénica. Assim, no tocante a sua compreensao da forga humana
para escolher o bem, muda radicalmente.

Na mudanga da expectativa antropologica agostiniana,
trabalharemos aqui com duas expressoes, a saber: o ‘Jovem Agostinho’
em contraponto com o ‘Velho Agostinho’2-3. Para os propodsitos deste
artigo, apontam-se abaixo as duas versdes de Agostinho a respeito da
condigdo do  livre-arbitrio da  vontade, bem como a
possibilidade/impossibilidade de o homem movimentar-se em direcdo ao
Sumo Bem.

1.1 O initium fidei: a pujanca da vontade no Jovem Agostinho

O Jovem Agostinho ndo poupou criticas ao maniqueismo?. E, em
relagdo a este sistema de pensamento, chega a dizer que foi seduzido por
homens orgulhosamente extravagantes, carnais e loquazes que tao-
somente o afastaram da verdade e o fizeram ouvir, segundo seu
julgamento posterior, ficgdes brilhantes>.

Dificil imaginarmos a complexidade da obra de Agostinho sem a sua
contenda com os maniqueus. Infelizmente, a integralidade destes textos
maniqueistas ndo chegaram até nds, e deles temos apenas sombras nas
citagdes de seus opositores®.

2 Estas expressoes ndo sdo, em si, pejorativas. Mas, apenas procuram alinhar
dois blocos de pensamento relacionados com Agostinho. Tem-se, portanto, o
mesmo Agostinho com teses diferenciadas.

3 Os textos mais significativos do Velho Agostinho que aqui nos interessam
sdo: De aqestis Pelaqii (417); De aratia Christi et de peccato originali (418);
Contra lulianum (421); Retractationes (426/427); De praedestinatione sanctorum
(428/429); e, ainda, De dono perseverantiae (428/429).

4 A respeito, vide: Costa, M. R. N., O problema do mal na polémica
antimaniqueia de Santo Agostinho, 2002.

5 Agostinho, com o corriqueiro tom de pesar e repidio pelos maniqueus,
anota que «havia na sua boca lagos do deménio e um engodo, preparado com
mistura de silabas do vosso nome, de Nosso Senhor Jesus Cristo e do Paraclito
consolador, o Espirito Santo» (Confessiones, 111, 6).

6 Afirma, com razdo, COSTA, M. R. N., Maniqueismo - historia, filosofia e
religido, 2003, pp. 17-18, que «a documentagdo indireta, escrita pelos chamados
heresiologos, embora ndo traga os textos originais na integra, mas apenas
fragmentos ou interpretacdes destes, muitas vezes preconceituosas ou distorcidas,
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No auge de seu debate com os maniqueus, Agostinho afirma:

Se ndo fosse meu ardente desejo de encontrar a verdade, e se ndo tivesse
conseguido o auxilio divino, ndo teria podido emergir de 14 [dentre os
maniqueus]| nem aspirar a primeira das liberdades — a de poder buscar a
verdade?.

Por meio da passagem acima, Agostinho sugere que ele primeiro
desejou ardentemente encontrar a verdade e, posteriormente, obteve o
auxilio divino. Com isso, caso consideremos a busca da verdade um
processo com uma série de atos, a consequéncia € a seguinte: o primeiro
passo na busca pela verdade decorre de um desejo humano e, apos este
desejo, abre-se espago para o auxilio divino a conquista da primeira das
liberdades, a saber: a verdade.

A conquista da verdade, em Agostinho, carrega uma conotacao
transcendental a partir da epifania do Verbo, de modo que, na sua
concepcdo, a verdade ¢ a fonte Unica da felicidade. Assim, sob a
influéncia do preceito joanino3, a verdade é personificada no Cristo
narrado pelos Evangelhos. Nesta perspetiva, assevera Agostinho: «eis no
que consiste a nossa liberdade: estarmos submetidos a essa Verdade. E
ela 0 nosso Deus mesmo, o qual nos liberta da morte, isto €, da condig¢do
de pecado»’.

Para o Jovem Agostinho, a busca da verdade ¢ inaugurada
primeiramente pelo desejo humano e, depois, pelo auxilio divino. Nesta
concepcdo, gestada no embate com os maniqueus, evidencia-se que a
vontade humana ndo estd tdo inerte na ascensdo em direcdo ao Sumo
Bem. Mas, para que esse encontro se concretize € necessario o auxilio
divino, sendo o primeiro passo (o initium fidei) manifesto pela vontade
humana. Ha, assim, uma por¢ao de justica no homem, ndo obstante a

foram as primeiras que chegaram até nos, e sdo de fundamental importéncia para
a compreensdo do maniqueismo...».

7 AGOSTINHO, O livre-arbitrio, trad. de OLIVEIRA, N. S., 1997, p. 28
(destaque nosso).

8 Evangelho de Jodo, capitulo 8.31,32.

9AGOSTINHO, O livre-arbitrio, cit., p. 121.
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queda. Ocorrendo um ato de cooperacao entre a vontade humana e a graga
divinal0,

Frise-se que no Jovem Agostinho, ndo ha espago para a negacdo da
acdo da graca divina. Atribuir este modo de pensar a Agostinho, seria um
erro hermenéutico bastante cruel em detrimento do Hiponense. Ao
contrario, o seu empenho ¢ demonstrar que a vontade humana recebe
cooperagdo da graga divinall, sem esta colaboragdo, o homem ndo
alcancarda o Sumo Bem. Entretanto, acentua: «o consentimento ou o
dissentimento ao chamado de Deus, conforme ja afirmeil?, é obra da
vontade propria»!3. E, reiterou que: «depende de nossa vontade gozarmos
ou sermos privados de tdo grande e verdadeiro bem» 14,

Em consequéncia, o Jovem Agostinho atribui grande destaque a
vontade humana na dinamica do chamado divino a bem-aventuranga,
sendo que, em ultima instancia, a possibilidade de aceitagdo ou rejeigao
do convite a presenga de Deus, ¢ iniciativa da vontade.

Com efeito, o Jovem Agostinho numa condi¢do que podemos
identificar como semipelagiana, entende que o initium fidei esta na conta
de um impulso meramente humano, que se da por meio da agdo da
vontade. Entendimento este retratado pelo Velho Agostinho!5. Ponto este
que sera objeto de exposi¢do no item seguinte.

10 AGOSTINHO, Santo, O espirito e a letra, trad. de BELMONTE, A., 1998, p.
24. Vale destacar que este pequeno tratado foi escrito nos idos de 412. Ou seja, ¢
de autoria do Jovem Agostinho.

11 |dem, Ibid., p. 53.

12 Em momento anterior, afirmou Agostinho que a atuago divina «pode se
dar ou exteriormente por meio de exortagdes evangélicas, com alguma influéncia
dos preceitos da lei, se levam o homem a consciéncia de sua fragilidade e a se
refugiar pela fé na graca que justifica, ou interiormente, onde ninguém pode
provocar nenhum pensamento, mas ¢ iniciativa da vontade consentir ou dissentir»
(Idem, Ibid., p. 91).

13 Idem, Ibid., p. 91.

14 |dem, O livre-arbitrio, cit., p. 56.

15 Cfr. AGOSTINHO, A predestinacdo dos santos, trad. BELMONTE, A., 1999a,
p. 155.
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1.2 A vontade submissa no Velho Agostinho

Nos ultimos anos de sua vida, o Velho Agostinho passa a formular
um conceito antropologico totalmente pessimista, em que sustenta que a
vontade humana estd inapta para iniciar qualquer tipo de aproximagao
com o Sumo Bem. Nesta fase, ele encontrava-se em confronto com
Pelagio que, diferentemente dos maniqueus, era otimista quanto a
vontade humana.

Na histéria do pensamento ocidental, Pelagio ¢ lembrado como uma
espécie de heresiarca-mor. Entretanto, nem sempre foi assim, pois as suas
ideias foram inicialmente aceites por parte da cristandade!6, sobretudo
em decorréncia de sua caracteristica ascética e moralista. Mas, aos
poucos, 0s seus ensinamentos passam a entrar em choque com o capital
intelectual de seu tempo, sendo Agostinho o seu principal opositor.

Agostinho dedicou grande espaco de seus ultimos anos de vida para
refutar Pelagio, bem como todos aqueles simpaticos a qualquer espécie
de antropologia otimista. Na carta namero 195, enderegada aos monges
do mosteiro de Hadrumeto, lembra que se empenhou no combate ao
«veneno da heranga pelagiana»!7.

A base antropoldgica de Pelagio € que a natureza humana ¢ intacta,
e boa por natureza, sendo o homem, portador de méritos proprios, € o
condutor de seu destino, recebendo para tanto o livre-arbitriol8. Esse
entendimento arregimentou muitos seguidores, tanto que foi necessaria a
discussdo das teses pelagianas no Concilio de Efeso de 431. No referido
espago conciliar, apresentou-se duas tesespara serem julgadas, quais
sejam:

A tese defendida pelo Velho Agostinho: toda a humanidade, herdeira
do pecado original cometido no evento edénico, estd visceralmente
decaida e, por conseguinte, ndo tem forcas para fazer o bem, por estar
inclinada para o mal. Para esta corrente de pensamento, o livre-arbitrio

16 As ideias de Pelagio agitaram e influenciaram pessoas na Bretanha, em
partes da Europa (em especial, Roma) e no Norte da Africa (DURANT, W., Histdria
da civilizacdo: idade da fé, trad. CARVALHO, L. C., SILVEIRA, B. ¢ YAMASHIRO,
J., 1957, Tomo 1, p. 69).

17 AGOSTINHO, Santo, Epistola 195, trad. BELMONTE, A., 1999b, p. 17.

18 VALERO, J. B., Las bases antropoldgicas de Pelagio en su Tratado de Las
Exposiciones 1980, p. 362.
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esta totalmente corrompido pela queda, ndo havendo méritos humanos
para a escolha do bem.

A tese defendida por Pelagio: o pecado original ndo retirou a
capacidade humana de fazer o bem, sendo que ndo ha nenhuma inclinagao
maléfica irresistivel que vicie as atitudes da pessoa que, por seu livre-
arbitrio, podera escolher entre o bem ou o mal por seus proprios méritos.
Em suma, para esta linha, o livre-arbitrio permaneceu ileso apds a queda.

Os agostinianos ganharam o embate em Efeso!%, mas sem alcangar
unanimidade, pois «nem a Igreja Ocidental, nem a Oriental, aceitaram
plenamente as ideias de Agostinho»20. A citada vitdria, ndo pos fim ao
debate. Assim, em outra oportunidade, Agostinho reitera que Deus
«mantém sob o seu poder todas as vontades em geral. Ele as inclina como
quer ¢ quando quer»2!l. Esta mesma perspectiva, Agostinho reitera ao
asseverar que «Deus atua nos coragdes humanos para dispor de suas
vontades conforme ele quiser»?22.

Em outro de seus ultimos escritos, negando a posi¢do em escritos
anteriores, o Velho Agostinho sedimenta que «...tanto para comegcar
como para perseverar, a graca de Deus é concessdo ndo acordo com
nossos merecimentos, mas ¢ uma dadiva conforme a sua oculta, justa e
misericordiosa vontade»?3. Neste conjunto de afirmagdes, Agostinho
nega que o initium fidei decorrente da vontade humana, como outrora
sustentou o Jovem Agostinho.

Na convic¢do acima firmada, Agostinho argumenta que ndo ¢ mais
a vontade humana que promove a aproximac¢do com o Sumo Bem, mas a
vontade divina. Sendo que, em outro momento, Agostinho lanca as bases
para o que, na Reforma, foi denominado de graga irresistivel. Nesta
senda, afirma: «com efeito, esta graga, conferida ocultamente aos
coracdes humanos pela divina liberalidade, ndo é recusada por nenhum

19 O mesmo ndo ocorreu no Sinodo de Didspolis, em que os bispos de
Jerusalém optaram pela compreensdo de que ndo havia contetido herético nas teses
de Pelagio.

20 CAIRNS, E. E., O cristianismo através dos séculos: uma historia da Igreja
Cristd, trad. de AZEVEDO, 1. B. de, 1995, p. 111.

21 AGOSTINHO, A graca e a liberdade, trad. de BELMONTE, A., 1999b, p. 67
(destaque nosso).

22 |dem, Ibid., p. 72.

23 ldem, O dom da perseveranca, trad. BELMONTE, A., 1999c, p. 245.
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coracdo por mais endurecido que seja»n?4. Ou seja, tem-se aqui a
manifestacdo da graca que ndo pode ser objeto de recusa por parte da
vontade humana. Para fortalecer seus argumentos contra o pelagianismo,
o Velho Agostinho sepulta o que outrora fora defendido pelo Jovem
Agostinho.

2. O problema da vontade no calvinismo e no arminianismo

Recentemente, em 31/10/2017, completaram-se os 500 anos da
Reforma Protestante, quando Martinho Lutero, diz a tradig¢do, pregou na
Catedral de Wittenberg as suas 95 teses de oposi¢do ao regime religioso
representado pelo papado.

Com o favorecimento da atmosfera criada pelos reformadores de
primeira geragdo?5, Jodo Calvino destacou-se com a criagdo de um
sistema teologico que ganhou simpatia em parte significativa dos cristdos
reformados. Os seus seguidores sdo chamados de calvinistas e, ainda
hoje, alcangam lugar de destaque no campo religioso ocidental.

O calvinismo n3o gozou de hegemonia absoluta, embora tenha
obtido predominancia nas décadas que sobrevieram a Reforma. As mais
significativas contraposi¢des as ideias de Calvino foram elaboradas pelo
reformador holandés Jac6 Arminio26. Ndo ha apenas uma versido do
calvinismo ou do arminianismo, pois tais sistemas, com o tempo,
passaram a apresentar dissidéncias internas. No entanto, destacamos que
um dos pontos centrais da discordia entre os simpatizantes de Calvino e
de Arminio, diz respeito a compreensdo do papel da vontade humana na
aproximag¢do ou no afastamento de Deus.

Entendem os calvinistas que a vontade humana, em decorréncia da
queda, encontra-se em condicdo totalmente passiva diante da atuagdo de

24 |dem, Ibid., cit., p. 167 (destaque nosso).

25 Por reformadores de primeira geracdo destaquem-se: Martinho Lutero,
Filipe Melancton, Huldreich Zwinglio, Thomas Miinzer e Balthasar Hubmaier.

26 Entre 1618 a 1619, ocorreu na Holanda o denominado Sinodo de Dort, com
0 objetivo de repudiar as teorias de Jac6 Arminio a respeito da condigdo da
salvagdo. Ao final do referido sinodo, as teses de Arminio restaram condenadas.
Uma vitéria significativa dos calvinistas no antigo embate com os arminianos.
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Deus?7. O agir divino, segundo entendem, manifesta-se por meio da graga
irresistivel (também denominada de vocagdo eficaz) em que ndo ha
possibilidade de vontade contraria. Afirmam que o morto ndo tem
vontade habil para escolher ou recusar o bem?28,

Apos o manejo de varias passagens biblicas, afirma Calvino que
«...esta suficientemente claro que Deus, por seu designio secreto escolhe
livremente aqueles a quem quer, rejeitando a outros...»2%. Em outra
passagem, em sua defini¢do de predestinagdo, Calvino exclui a vontade
humana, na escolha que Deus fez dos bem-aventurados30.

Nas palavras de Calvino, a reden¢do humana nfo passa pela analise
da vontade, pois a condi¢do do individuo ja esta predeterminada antes
mesmo do seu nascimento. Portanto, a vontade é um elemento de
somenos importincia na economia da salvacao no sistema calvinista, pois
a graca apresenta-se irresistivel a pessoa humana imersa na reiterada
pratica do mal.

Em oposicdo ao calvinismo, Jacd Arminio reserva espaco para a
vontade humana, sendo este fato uma declarada esquina de discordias
entre os dois sistemas. No arminianismo, a pessoa nao fica em condigéo
de absoluta passividade diante da oferta de salvagdo da alma, pois Deus
restaura o livre-arbitrio capacitando-o para a escolha do bem. Esta agdo
divina, que restaura o livre-arbitrio para que ele esteja apto a aceitar a
proposta de salvagdo, ¢ denominada graga preveniente. E, por outro lado,

27 Vide, o item 3, do capitulo 9, da Confisséo de Fé de Westminster.

28 Na Confisséo de Fé de Westminster, quanto a vocagao eficaz, tem-se que:
«todos aqueles que Deus predestinou para a vida, e s esses, ¢ ele servido, no
tempo por ele determinado e aceito, chamar eficazmente pela sua palavra e pelo
seu Espirito, tirando-os por Jesus Cristo daquele estado de pecado e morte em que
estdo por natureza, e transpondo-os para a graca e salvacdo. Isto ele o faz,
iluminando os seus entendimentos espiritualmente a fim de compreenderem as
coisas de Deus para a salvagdo, tirando-lhes os seus coracdes de pedra e dando
lhes coragdes de carne, renovando as suas vontades ¢ determinando-as pela sua
onipoténcia para aquilo que é bom e atraindo-os eficazmente a Jesus Cristo, mas
de maneira que eles vém mui livremente, sendo para isso dispostos pela sua graga»
(destaque nosso). Primeira Igreja Presbiteriana de Goiania. Confissdo de Fé de
Westminster, cit. (online).

29 CALVINO, J., As institutas, ed., trad. de Luiz, W. C., 2006, vol. 11, p. 391.

30 Idem, Ibid., p. 388.
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o livre-arbitrio restaurado pela dadiva da graca preveniente,
denominamos livre-arbitrio libertario3!.

O livre-arbitrio libertario abre espaco para suscitar a compreensao
de que a graga divina ¢ resistivel, sendo que a nega¢do do convite de
usufruir de bens maiores ¢ também realizada por meio da vontade
humana, por meio de uma decisao consciente. A capacitag@o para o aceite
do convite divino se da por conta da atuagdo ativa da graca preveniente32,

Para Arminio, a graga tem um papel preponderante na economia da
salvacdo, pois ele atribui a graga o comego, 0 meio e o fim da consumagao
de todo o bem33. Assim, o initium fidei é obra da graga divina e ndo da
vontade. Entende Arminio, diferentemente de Calvino, que a graga ¢
resistivel, pois destaca expressamente: «muitas pessoas resistem ao
Espirito Santo e rejeitam a graga que é oferecida»34. Deste modo, o ato
de resistir a graga divina manifesta-se por meio da vontade humana.

Para os arminianos, a graga preveniente restaura o livre-arbitrio para
a pratica do arrependimento ¢ da fé, em dire¢do ao Sumo Bem. E esta
graca que prepara, de modo resistivel, a vontade humana em direcdo a
Deus. Diante da atuacdo desta graca, a pessoa humana tem a sua vontade
capacitada para, de modo consciente, fazer a sua escolha, sendo ela
resistivel3s.

Com a nogdo de graga preveniente, Jaco Arminio evidencia que ¢é
Deus quem vai em direcdo a pessoa humana, e assim o faz em amor
transbordante36. Com esta ideia, tem-se a reitera¢do da premissa de que a

31 OLIVEIRA, L., Livre-arbitrio libertario, 2017.

32 Na definicdo de Wiley, a graca preveniente ¢ compreendida como aquela
que «prepara a alma para a entrada no estagio inicial da salvacdo. E a graca
preparatoria do Espirito Santo exercida no homem abandonado em pecado. No
que se refere a culpa, pode ser considerada misericordia; em relacdo a impoténcia,
¢ o poder que capacita. Pode ser definida, portanto, como a manifestacao da
influéncia divina que precede a plena vida regenerada» (WILEY, H. O., Christian
theology, 1941, vol. I1., p. 346).

33 ARMINIO, J., Apologia contra trinta e um artigos difamatorios e
Declaracao de sentimentos™, trad. de RiBAsS, D., 2015, vol. I, p. 232.

34 |dem, lbid., p. 232.

35 PICIRILLI, R., Grace, faith, free will: contrasting views of salvation -
Calvinism and arminianism, 2002, p. 154.

36 Vide: ARMINIO, cit., vol. I, p. 231.
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queda provocou efeitos deletérios ao livre-arbitrio, ficando a humanidade
dependente da graca divina para dirigir-se a Deus37.

No sistema arminiano, o papel da graga preventiva é o de «colocar o
homem em uma posi¢do na qual ele pode dizer Sim ou ndo»38 ao convite
de regeneracdo ofertado pela divindade. Nesta linha de raciocinio, a
vontade humana nao €, portanto, dobrada pela divindade.

Pelo exposto, na perspectiva arminiana, ha de se observar que o
initium fidei ndo decorre da vontade humana, mas da vontade divina. Este
¢ um ponto muito relevante para a doutrina de Jac6 Arminio, na medida
em que o reformador holandés defendia que a vontade humana, sem a
manifestacdo da graca divina, estd inabilitada para dirigir-se ao Sumo
Bem.

3. O pensamento agostiniano na compreensio do papel da vontade
humana nas soteriologias calvinistas e arminianas

Reservamos este item para perquirir a intensidade do pensamento de
Agostinho na compreensdo da condigdo da vontade humana nas
soteriologias decorrentes de Calvino e de Arminio, in verbis.

3.1. O Velho Agostinho na construcio do papel da vontade no calvinismo

Nos escritos derradeiros de Agostinho, sobretudo nos textos A
Predestinacdo dos Santos e o Dom da Perseveranca, a vontade humana
ndo mais exerce preponderdncia, tal qual ocorria nos seus primeiros
enfrentamentos com os maniqueus. Nos referidos textos tardios, a
vontade humana ¢ dobrada pela a¢do divina para que, nesta condicdo
passiva, os designios de Deus sejam cumpridos na vida de cada individuo.
Neste sentido, como vimos, ndo ha mais nos ultimos escritos de
Agostinho um defensor voraz do livre-arbitrio da vontade. Foi esta
percepg¢ao agostiniana que influenciou Calvino e os pensadores afinados
com suas convicgdes.

37 No mesmo sentido, WESLEY, J., «A salvagdo pela fé», trad. REILY, D. A.
(com a colaboragdo de AZEVEDO, 1. B. de), 1994, p. 45 ¢ WITT, W. G., «Creation,
redemption and grace», 1993, p. 329.

38 WITT, «Creation, redemption...», cit., p. 329.
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Relativamente a vontade humana, a afirmagao de que Calvino segue
o ensinamento de Agostinho evidencia-se nas seguintes palavras
presentes em As Institutas: «por isso repete-se muitas vezes a sentenga
de Agostinho: aqueles que defendem o livre-arbitrio colocam-no mais por
terra do que o confirmam»39. Enfatiza, ainda, o Reformador de Genebra
que o livre-arbitrio era uma realidade presente apenas nos primeiros pais,
sendo que somente a Addo «a escolha do bem e do mal lhe era
possivel»40,

O pensamento de Calvino, a respeito da passividade da vontade, e
inexisténcia do livre-arbitrio, segue a perspectiva do Velho Agostinho
que, como vimos, ndo economizou palavras ao afirmar que Deus
«mantém sob o seu poder todas as vontades em geral. Ele as inclina como
quer e quando quer, seja para prestar favores a uns, seja para infligir
castigos a outros, de acordo com sua vontade, obedecendo a designios
que sdo certamente ocultos, mas sempre justos»4l. Calvino afirma que a
pessoa humana, apds a queda, anda tateando na escuriddo? e, com isso,
desconsidera a acdo da vontade humana para o bem.

Encontram-se em As Institutas, obra magna de Calvino, mais de
quatrocentas citagdes diretas de Agostinho. Consoante este fato, afirma
Dave Hunt que «ndo ha& duvidas quanto ao importante papel
desempenhado por Agostinho na moldagem do pensamento, da teologia
e das agdes de Calvino»43,

Os ensinos de Calvino a respeito da predestinacdo e eleicdo para a
vida eterna%4, que ocorrem no contexto da vontade passiva, estdo
centrados na doutrina agostiniana tardia, sobretudo a que se encontra
presente em A Predestina¢do dos Santos*>e O Dom da Perseveranga2o.
Particularmente, ao discorrer sobre a eleicdo divina dos bem-

39 CALVINO, J., Instituicidn de la religion cristiana, trad. VALERA, C. de,
1968, vol. I, p. 172.

40 |[dem, As institutas, cit., vol. I, p. 290.

41 AGOSTINHO, A graca e liberdade, cit., p. 67.

42 CALVINO, Instituicion de la..., cit., vol. I, p. 183.

43 HUNT, D., Que amor é este? A falsa representagdo de Deus no calvinismo,
Trad. ROCHA, C. dos S. e SiLva, W. S., 2015, p. 75.

44 Vida eterna — expressdo maxima da bem-aventuranga para os cristaos.

45 Verbi gratia: CALVINO, As institutas, cit., vol. III, p. 403 e 426.

46 Verbi gratia: Idem, Ibid., p. 420, 422 a 424,



Agostinho e a controvérsia acerca do problema da vontade entre Calvino e Arminio 205

aventurados, num modo em que a vontade humana ¢ desconsiderada, em
endosso total ao pensamento do Velho Agostinho, afirma Calvino que os
escritos de Agostinho a respeito da predestinagdo sdo notaveis ndo sendo
necessario utilizar palavras além das escritas pelo Bispo de Hipona#7.

De fato, o Velho Agostinho influenciou a construgdo da ideia de
vontade humana inerte no calvinismo. Neste sentido, vale fixar afirmacao
peremptoria de Calvino: «tudo isso tomei fielmente de Agostinho. Mas,
visto ser bem provavel que suas palavras sejam de mais autoridade que
as minhas, entdo que se evidenciem os proprios termos que nele se
leem...»*8. Na sequéncia, Calvino faz uma longa citag¢ao de texto presente
no capitulo XIV, do tratado O Dom da Perseveranca, chegando a
acentuar ao leitor: «se tua mente se sente perturbada, ndo te acanhes em
abracar o conselho de Agostinho...»*.

Como vimos, Calvino recebe declarada influéncia do Velho
Agostinho na construcdo de suas convicgdes de que a vontade humana é
desconsiderada por Deus no acolhimento dos predestinados as eternas
bem-aventurancas. Este fato é bastante curioso na medida em que
Calvino, apesar de muito questionador na constru¢do de suas doutrinas,
sequer procura investigar (ou até mesmo questionar) a mudanca de
postura do Velho Agostinho em relagdo ao escritor da juventude. Ao que
parece, Calvino ndo estava interessado em questionar Agostinho, mas
apenas esforgou-se em demonstrar que ele caminhava de acordo com os
escritos do Bispo de Hipona, e isto lhe bastou, dado o prestigio que
Agostinho gozava entre os pensadores de seu tempo, fossem eles
catolicos, protestantes ou meramente estadistas.

3.2 A vontade restaurada pela graca: a rejeicio da doutrina agostiniana por
Arminio

Diante da afirmacao de que Arminio rejeitou a doutrina agostiniana
sobre a condi¢do da vontade na economia da salvagdo, vale recordar dois
pontos importantes a respeito do itinerario agostiniano.

47 |dem, Ibid., p. 403.
48 |dem, Ibid., p. 422.
49 |dem, Ibid., p. 414.
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Ponto 1: o Jovem Agostinho sustentou que a vontade humana
coopera com a graca divina, sendo que oinitium fidei é creditado ao
impulso meramente humano, pautado no desejo de se alcangar a bem-
aventuranga. Neste particular, Agostinho aproxima-se do que se
convencionou denominar de semipelagianismo (também chamado de
semiagostinianismo)>30.

Ponto 2: o Velho Agostinho, em suas ultimas obras, reconsidera a
posi¢do anteriormente expressa’l. E, em contrapartida, passa a sustentar
que a vontade humana ¢ dobrada pela atuagdo da vontade divina32. Sendo
ela, portanto, desconsiderada em decorréncia dos efeitos da queda
protagoniza pelo primeiro casal.

Na pratica do arminianismo popular, muito praticado no Brasil,
Arminio acolheu o pensamento do Jovem Agostinho. Esta afirmacdo ¢
demonstrada na dindmica eclesial de arminianos que entendem que quem
da o primeiro passo em diregdo as bem-aventurangas ¢ a pessoa humana
e, assim o faz, por meio da manifestagdo da vontade (algo presente na
expressao popular: “dé o primeiro passo para Deus, e Ele vird em seu
auxilio”). Esta posicdo, entretanto, ndo foi defendida por Arminio em
nenhum de seus escritos. Neste sentido, Arminio ndo seguiu a doutrina
articulada pelo Jovem Agostinho, pois entendia que a vontade humana
ndo esta habilitada para o .initium fidei em decorréncia dos efeitos da
queda edénica.

Por outro lado, no que diz respeito a compreensdo do papel da
vontade na economia da salvagao, Arminio ndo acolheu os ensinamentos
do Velho Agostinho, tal qual fizeram Calvino e os calvinistas
subsequentes. Expliquemos.

50 «Para os semipelagianos o pecado original foi transmitido a raga humana,
sendo ele um evento critico que alcanga toda a criatura. (...) Nessa linha de
raciocinio, a graga divina vem em auxilio da vontade livre somente apos a decisdo
humana, independente ¢ suficiente, de aproximar-se de Deus e da pratica do bem.
Para o semipelagianismo, o livre-arbitrio ¢é suficiente para guiar a vontade humana
em dire¢do a Deus ¢ a reden¢do, pois ele ndo se quedou totalmente corrompido
como evento edénico. Esta doutrina ganhou significativo espago na Franga e
também em espagos eclesiasticos que pretendiam preservar o livre-arbitrio e, por
conseguinte, a responsabilidade humana na salvag¢do» (OLIVEIRA, Livre-arbitrio
libertario, cit., pp. 48-49).

51 Cfr. AGOSTINHO, A predestinagéo dos santos, cit., p. 155.

52 ldem, A graca e a liberdade, cit., p. 67.
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Jacd Arminio rejeitou a proposta articulada pelo Jovem Agostinho.
Ao contrario: o reformador holandésdefendeu uma antropologia
intensamente pessimista. Neste sentido, afirma Arminio que «a mente de
um homem carnal e natural ¢ obscura e sombria, que seus afetos sdo
corruptos e desordenados, que sua vontade € obstinada e desobediente, e
que o proprio homem esta morte em pecados»33. Os arminianos, afinados
com os escritos de Arminio, rejeitam a posi¢do do Jovem Agostinho que
sustentava que a initium fidei era obra da vontade humana.

Os Remonstrantes’*, na condi¢do de primeiros seguidores de
Arminio, quanto a graca divina, asseveraram que ¢ ela «o comego, a
continuidade e a consumacgio de todo o bem [...] portanto, todas as boas
obras ou a¢des que podem ser concebidas devem ser atribuidos & graga
de Deus em Cristo».

Assim, de acordo com a posi¢do dos Remonstrantes, o initium fidei
ndo tem origem na vontade humana, mas em Deus, por meio do que os
arminianos denominam graga preveniente. Para Arminio, com muita
cautela, poderiamos até falar em cooperagao, desde que com este termo
seja compreendido que a graca divina sustenta o livre-arbitrio’¢ no
encontro e na perseveranca do bem, mas retirando da vontade humana
qualquer impulso inicial ou preponderante ao alcance das bem-
aventurancas.

De igual modo, Arminio também rejeita a posi¢do doutrinaria do
Velho Agostinho, por entender que Deus considera a vontade humana na
economia da salvagdo. Nesta linha, Deus, pelo conhecimento prévio, sabe
quem crera e quem ndo crerad’. O livre-arbitrio, para os arminianos, ¢
restaurado pela graga preveniente, podendo a pessoa humana aceita-la ou
resisti-la. Deus permite que o individuo arrependa-se e creia’8. Na
concepgao arminiana € a graga que «inicia a salvagdo, promovendo-a,

53 ARMINIO, J., Carta enderecada a Hipolito A. Collibus, 2015, vol. 11, p. 406.

54 Nome atribuido aos primeiros seguidores de Arminio nos paises baixos.
Em decorréncia da morte de Arminio em 19/10/1609, foram os Remonstrantes que
apresentaram a defesa das teorias arminianas no Sinodo de Dort.

55 VANCE, L. M., «A Remonstrancia (Os Cinco Artigos), O outro lado do
calvinismo, trad. CASTRO, D. S., 2017, p. 638.

56 ARMINIO, Declaragdo de Sentimentos, cit., vol. I, p. 232.

57 Idem, Ibid., p. 227.

s8 ldem, Ibid., p. 231.
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aperfeicoando-a ¢ consumando-a»3®, mas para tanto, Deus, no eterno
passado, leva em conta a reagdo futura da vontade humana que, apos a
sua restauragdo pela graca preveniente, podera escolher pelas bem-
aventurancas.

Pelo exposto, consigne-se que os arminianos, atentos aos
ensinamentos de Jaco Arminio, rejeitam tanto o Jovem Agostinho quanto
o Velho Agostinho na constru¢do da compreensdo do papel da vontade
na aproximacgao das criaturas humanas a Deus e as bem-aventurangas.

Conclusao

Os estudos a respeito da influéncia de Agostinho avangaram, com o
decorrer dos anos. No entanto, ainda é preciso prosseguir, pois ha nichos
inexplorados. Neste artigo demonstrou-se que Calvino foi influenciado
pelos escritos derradeiros de Agostinho, ndo tendo ocorrido o mesmo
com Arminio, haja vista que a construgdo doutrinaria do reformador
holandés, a respeito da vontade humana, coloca-a em uma condi¢do
distante dos escritos agostinianos.

Calvino, com apoio no Velho Agostinho, ensina que a vontade
humana néo € considerada por Deus na selecdo de criaturas para o gozo
da bem-aventuranga da salvagdo. Sendo que, em sentido contrario,
Arminio desconsidera as convicgdes agostinianas a respeito da vontade,
construindo posicionamento proprio no sentido de que a vontade humana
¢ restaurada pela graca preveniente, garantindo-se, por meio da infusdo
dessa dadiva, a possibilidade de o individuo aproximar-se do Sumo Bem.

Em suma, Agostinho ¢ Calvino caminham de maos dadas no que diz
respeito a compreensao do papel da vontade na relagdo da pessoa humana
com o Sumo Bem. Sendo que Arminio, sem atacar Agostinho, segue em
caminho diverso, o que ¢ digno de nota, sobretudo numa época em que
os postulados do Hiponense encontravam proeminéncia e adeptos.

Sdo estas nossas reflexdes a respeito do papel da vontade neste
momento em que, recentemente, os protestantes comemoraram oS
quinhentos anos da Reforma

59 ARMINIO, Carta Enderecada a.. ., cit., vol, II, p. 406.
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RECENSOES






D. V. MECONI; E. STUMP (org.), Agostinho, trad. Jaime Clesen, Ideias &
Letras, Sdo Paulo, 2016, 454 p.

Esta obra é uma versdo revisada do Cambridge Companion to
Augustine publicado em 2012 nesta mesma cole¢do num volume entdo
organizado por Eleonore Stump e Norman Kretzmann. A presente versao
fez proveito do competente trabalho dos colaboradores anteriores e da
valiosa contribuicdo de novos colaboradores. Nesta nova edigdo
colaboram os seguintes autores, todos especialistas reconhecidos no
dominio de investigagdo deste Companion: Lewis Ayres, professor de
Teologia Catoélica e Historia na Universidade de Durham, Reino Unido;
John C. Cavadini, professor de Teologia ¢ McGrath-Cavadini, Director
do Institute for Churchlife na Universidade de Notre Dame; Timothy
Chappell, professor de Filosofia na Open University; Allan Fitzgerald,
diretor do Augustinian Institute (desde 2009) e membro do Departamento
de Teologia e Estudos Religiosos na Villanova University (desde 1972);
John Peter Kenney, professor de Estudos Religiosos no Saint Michael’s
College; Peter King, professor de Filosofia e Estudos Medievais na
Universidade de Toronto. Anteriormente lecionou na Universidade de
Pittsburgh e na Ohio StateUniversity; Simo Knuuttila, professor de Etica
Teologica e Filosofia da na Religido na Universidade de Helsinki; Scott
Macdonald, professor de Filosofia ¢ Norma K. Regan, professor em
Estudos Cristdos na Cornell University; William E. Mann, que é Marsh
Professor Emeritus of Intellectual and Moral Philosophy na Universidade
de Vermont; David Vincent Meconi, professor no departamento de
Estudos Teologicos na Saint Louis University; Bruno Niederbacher,
professor associado de Filosofia no Departamento de Filosofia Cristd na
Universidade de Innsbruck; Karla Pollmann, professora de Literatura
Classica na Universidade de Kent (Canterbury), professora-assistente de
Teologia na Universidade de Arhus (Dinamarca), e professora
extraordindria na Stellenbosch University (Africa do Sul); Eleonore
Etump, professora de Filosofia Robert J. Henle na Saint Louis University,
onde leciona desde 1992; Paul Weithman, professor de Filosofia Glynn
Family Honors Collegiate na Universidade de NotreDame, onde ensina
desde 1990 e, finalmente, Thomas Williams, professor e presidente de
Estudos Religiosos e Filosofia na Universidade de South Florida. Na
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presente versdo, o trabalho de coordenagdo contou com a colaboragdo do
novo editor, David Vincent Meconi,cujos conhecimentos em Patristica e
Historia da Teologia foram fundamentais na ampliagcdo dos contributos e
no aprofundamento das questdes desenvolvidos neste Companion to
Augustine. Na avaliacdo dos novos organizadores, foi pensado que este
volume revisado deveria ser melhor estruturado, de forma que suas
secdes refletissem temas mais comuns ao pensamento de Agostinho.
Como também referem, esta reestruturacao exigiu que fossem omitidos
deste volume alguns ensaios muito bons que constavam na versdo
original.

Definida a nova estrutura da obra, onze dos dezessete capitulos sdo
novos, ¢ nove colaboradores foram acrescentados; seu conjunto esta
dividido em sete partes, sendo as seis primeiras consideradas as
principais. Cada uma das seis primeiras partes representa uma area
importante do pensamento de Agostinho, embora, dada a natureza dos
seus escritos e interesses, haja uma inevitavel sobreposicdo e
complementaridade dos temas dos estudos aqui publicados. A sétima
parte descreve o legado de Agostinho e sua enorme influéncia sobre as
geragdes subsequentes.

A primeira parte, intitulada “A natureza de Deus”, contém trés
capitulos que examinam as opinides de Agostinho acerca dos varios
atributos divinos. Scott MacDonald abre esta parte com o capitulo “A
natureza divina: ser ¢ bondade”, no qual mostra que a metafisica que
Agostinho apreendeu da tradigao platonica proporcionou-lhe uma rica
estrutura a partir da qual foi capaz de compreender a explicagdo crista de
Deus. Em seguida vem o capitulo de John Cavadini “O conhecimento
eterno de Deus segundo Agostinho”, no qual mostra que, para Agostinho,
o conhecimento que Deus tem das criaturas ¢ eterno, ndo temporal. Lewis
Ayres fecha esta primeira parte com o capitulo intitulado “Agostinho
sobre a vida trinitaria de Deus”, apresentando Agostinho como herdeiro
da tradigdo greco-latina anterior, nas suas discussodes acerca da Trindade.

A segunda parte ¢ dedicada a “Relagdo de Deus com o mundo” e, a
exemplo da parte anterior, esta dividido em trés capitulos: o primeiro
capitulo, intitulado “Tempo e criagdo em Agostinho”, da autoria de Simo
Knuuttila, esta focado na analise dos comentarios de Agostinho sobre o
Livro do Génesis, e evidencia a explicagdo influente dele sobre o tempo
e a eternidade. Segue-se o trabalho de William E.Mann, “Agostinho sobre
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o mal e o pecado original”. O capitulo de Allan Fitzgerald, “Jesus Cristo,
o conhecimento e sabedoria de Deus”, fecha esta se¢do acentuando o foco
de Agostinho sobre Cristo como o redentor do mal do mundo depois da
queda.

A terceira parte, denominada ”Natureza humana”, contém estudos
sobre a complexa doutrina de Agostinho acerca da natureza humana e
esta dividida em trés capitulos, como segue: o primeiro deles, de Bruno
Niederbacher, discute a polémica questdo sobre “A alma humana: o caso
de Agostinho para o dualismo corpo-alma”. A este se segue o capitulo
“Agostinho sobre o conhecimento”, de Peter King, que elucida cinco
areas importantes da teoria do conhecimento de Agostinho. Por fim, em
seu capitulo “Agostinho sobre o livre-arbitrio”, Eleonore Stump trata da
luta de Agostinho para entender a natureza da liberdade da vontade
humana.

A quarta parte da obra, “Exceléncia humana”, examina as opinides
de Agostinho acerca do bem-estar humano. Inclui dois capitulos que
tratam da compreensdo que o Filésofo tem da natureza e do
desenvolvimento humano de pessoa. Em “A ética de Agostinho”,
Timothy Chappell mostra que, na ética de Agostinho, a virtude ¢ uma
questao de comunhao e caridade. O capitulo de David Vincent Meconi,
“A doutrina de Agostinho sobre a deificacdo”, mostra como o que ¢
comumente associado aos Padres gregos esta de fato no coragdo da
explicagdo agostiniana da beatitude: a apreciagdo da divindade por parte
da humanidade.

A quinta parte, “Vida politica e eclesial”, dividida em apenas dois
capitulos, examina as reflexdes de Agostinho sobre a natureza da
sociedade humana. Comeca com o ensaio de Paul Weithman”, Filosofia
politica de Agostinho”, o qual mostra que, embora Agostinho nunca se
considerasse um filésofo politico, elementos influentes de filosofia
politica se encontram, no entanto, por todos os seus escritos. Por sua vez,
em seu capitulo “Céu e a ‘ecclesia perfecta’ em Agostinho”, David
Vincent Meconi examina a opinido de Agostinho acerca da finalidade
ultima dos seres humanos — a verdadeira felicidade em Deus, a qual da
forma a muitas das demais posicdes filosoficas de Agostinho.

A sexta parte, centrada em “Linguagem e F¢&”, estd estruturada em
quatro capitulos, nos quais se explicam o relato de Agostinho sobre
conhecimento humano de Deus e a interpretacdo humana da comunicagao
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de Deus com os seres humanos. Para tal, num primeiro capitulo,
intitulado, “Fé e razdo”, John Peter Kenney investiga a opinido de
Agostinho de que a raz8o humana ¢ indispensavelpara assentir ao credo.
Segue-se o ensaio “Agostinho sobre a linguagem”, de Peter King, o qual
analisa a explicacdo de Agostinho sobre a natureza da linguagem.Peter
King admite que Agostinho ndo apresenta uma “teoria do significado”
em nenhum sentido moderno.O ultimo capitulo desta parte é de Thomas
Williams, “Hermenéutica e leitura da escritura”. Nele, o autor mostra que
Agostinho pensou amplamente sobre a interpretagdo de um texto, mas
especialmente sobre a revelagdo de Deus nos textos biblicos.

Na sétima parte encontramos o tltimo capitulo desta obra, “Legado
de Agostinho: éxito ou fracasso? ”.Nele Karla Pollmann mostra o
duradouro poder do pensamento de Agostinho nos séculos posteriores a
ele, indicando, primeiro, o amplo corpo de escritos pseudoagostinianos
grandemente populares no periodo medieval-tardio e, depois, os muitos
pensadores modernos e contemporaneos que dependem dele. Karla
Pollmann conclui que a influéncia de Agostinho ndo pode ser reduzida a
uma trajetoria Unica. Ao contrario, as vicissitudes de sua recepgdo
constituem um legado com muitos sobressaltos que, afirma Karla
Pollmann, nos diz mais sobre os leitores de Agostinho do que sobre o
proprio Agostinho.

Gostariamos de, em primeiro lugar, apontar para o fato de que os
organizadores acertaram na escolha dos ensaios e dos autores que
compoOem esta maravilhosa obra. Apesar de ndo termos lido a primeira
compilacdo, conseguimos perceber que este livro ndo deixa a desejar
quanto a relevancia dos temas filos6ficos abordados, bem como, também,
pela erudi¢do encontrada em cada um deles, o que deixa claro o grande
conhecimento de cada um dos autores acerca do pensamento de
Agostinho e dos comentadores que o interpretam.

Como estudante de Agostinho, mais especificamente da sua visdo a
respeito da linguagem, ndo poderiamos deixar de fazer uma mengéo
especial ao ensaio, “Agostinho sobre a linguagem”, de Peter King. Nele,
o0 autor consegue com exceléncia descrever a concepgao de linguagem do
Filosofo Hiponense, trabalho que ndo ¢ nada facil, face ao fato de que
Agostinho era bastante assistematico como escritor e ndo escrevera uma
obra especifica sobre a linguagem. Acreditamos que dos muitos artigos
que ja lemos acerca deste tdo importante tema, este seja o que mais
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consegue expressar, de forma clara e abrangente, a questao da linguagem
em Agostinho.

Destacariamos também o tltimo capitulo do livro, onde encontramos
expresso, também de uma forma bastante elucidativa, o legado deixado
por Agostinho. Nele, Karla Pollmann ¢ feliz ao ressaltar que a influéncia
de Agostinho ndo pode ser reduzida a uma trajetoria unica, mas rica de
interpretagdes diversas, que nos permitem ver ndo apenas o Agostinho de
suas obras, mas os diversos “Agostinhos” dos agostindlogos ao longo da
historia.

Concluimos afirmando que esta ¢ uma daquelas obras que ninguém
poderia deixar de ler, especialmente se for amante da filosofia/teologia
agostiniana. Ficamos muito felizes pelo fato de termos essa preciosidade
traduzida para a lingua portuguesa. Agora podemos indica-la a todos os
que se interessam por Filosofia Medieval, bem como se interessampor
um dos maiores Filoésofos daquele periodo e, porque ndo dizer,de toda a
histéria da filosofia.
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