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“Quem dos homens podera dar a outro homem a inteligéncia deste mistério? Que
anjo a outro anjo? Que anjo ao homem? A V0s se peca, em VOs se procure, a vossa
porta se bata. Deste modo, sim, deste modo se ha de receber, se ha de encontrar e

se ha de abrir a porta do mistério”.
Santo Agostinho

(354-430)



RESUMO

Agostinho de Hipona (354-430) foi um escritor, tedlogo, fildsofo e bispo que marcou
significativamente o mundo ocidental. Conhecido por suas varias obras, Agostinho
dedicou sua vida intelectual, apés a conversao ao cristianismo, a aprofundar muitos
temas da fé cristd, tornando-se, desta forma, um eloquente expositor da ortodoxia.
Dentre as suas obras mais conhecidas estdo as Confessiones. O volume composto
por treze livros ndo se encaixa nos escritos propriamente doutrinarios de Agostinho,
mas emerge como um texto singular no qual varios temas desenvolvidos pelo
hiponense ao longo de sua vida confluem em uma narrativa autobiografica mesclada
de fortes acentos misticos. A presenca de uma experiéncia mistica na vida e na obra
de Agostinho de Hipona tem sido objeto de estudo de diversos pesquisadores e muitas
formas de aproximacao de seus textos corroboram para que a plausabilidade de uma
experiéncia mistica perene, expressa em textos e pregacoes, seja real. Neste sentido,
esta pesquisa objetiva analisar fenomenologicamente as Confessiones com o intuito
de evidenciar uma experiéncia mistica singular que perpassa a vida toda de Agostinho
e |he orienta a percepcéo de si a luz da fé cristd. Para tal, esta pesquisa discute
cientificamente e historicamente a constru¢cdo da compreensao da mistica enquanto
uma experiéncia radical de Deus que se manifesta diversamente ao longo da histéria.
Em seguida, discutir-se-a como a biografia e as obras de Agostinho, compreendidas
dentro do seu horizonte intelectual proprio, expressam a presenca dessa experiéncia
mistica fontal que Ihe orienta a vida. Por fim, assumindo a plausabilidade da presenca
de uma mistica em Agostinho e suas obras, tomar-se-a4 as Confessiones sob uma
Otica fenomenoldgica e, a partir dos textos que se ddo a conhecer, a pesquisa
evidenciard quais sdo as caracteristicas, os modos narrativos, 0S momentos e 0s
principais aspectos da mistica de Agostinho contida nas Confessiones. Percorrido
este itinerario, pretende-se ter como resultado uma significativa contribuicdo para a
pesquisa acerca da mistica no Brasil que, como campo em desenvolvimento, pode se
enriquecer com um olhar sobre um dos grandes Padres da Igreja que, dado sua vida
e obra, alarga o horizonte da mistica cristd evidenciando o seu acontecer no interior
mais concreto da prépria existéncia humana.

Palavras-chave: Agostinho; Mistica; Confessiones; Fenomenologia; Humanidade.



ABSTRACT

Augustine of Hippo (354-430) was a writer, theologian, philosopher and bishop who
significantly impacted the Western world. Known for his various works, Augustine
dedicated his intellectual life, after converting to Christianity, to delving deeper into
many themes of the Christian faith, thus becoming an eloquent expositor of orthodoxy.
Among his best-known works are the Confessiones. The volume composed of thirteen
books does not fit into Augustine's strictly doctrinal writings, but emerges as a singular
text in which several themes developed by the Hyponian throughout his life converge
in an autobiographical narrative mixed with strong mystical emphasis. The presence
of a mystical experience in the life and work of Augustine of Hippo has been the object
of study by several researchers and many ways of approaching his texts confirm that
the plausibility of a perennial mystical experience, expressed in texts and preaching,
is real. In this sense, this research aims to phenomenologically analyze the
Confessiones with the aim of highlighting a singular mystical experience that
permeates Augustine's entire life and guides his perception of himself in the light of the
Christian faith. To this end, this research discusses scientifically and historically the
construction of the understanding of mysticism as a radical experience of God that
manifests itself differently throughout history. Next, we will discuss how Augustine's
biography and works, understood within his own intellectual horizon, express the
presence of this source mystical experience that guides his life. Finally, assuming the
plausibility of the presence of a mysticism in Augustine and his works, the
Confessiones will be taken from a phenomenological perspective and, based on the
texts that make themselves known, the research will highlight the characteristics, the
ways narratives, moments and main aspects of Augustine's mysticism contained in the
Confessiones. Having followed this itinerary, it is intended to result in a significant
contribution to research on mysticism in Brazil which, as a developing field, can be
enriched with a look at one of the great Fathers of the Church who, given his life and
work, broadens the horizon of Christian mysticism, highlighting its happening within
the most concrete interior of human existence itself.

Keywords: Augustine; Mysticism; Confessions; Phenomenology; Humanity.
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INTRODUCAO

Agostinho de Hipona € mais do que um pensador. Suas obras, sua vida e seu
pensamento, traduzem muito mais do que especulagdes. Ele € um homem coénscio de
sua humanidade, desejoso de vivé-la enquanto preludio da plenitude eterna. O bispo
de Hipona, como ficou conhecido, é ainda hoje um monumento da cultura ocidental,
nao somente pelo uso de sua inteligéncia aguda e sua vitalidade, mas por expressar
em suas obras aquilo que ha de mais humano no humano. Ele é alguém cuja palavra
e a vida estéo tao profundamente relacionadas que ndo se pode dissocia-las a custo
de perder o essencial do autor. Mais do que com a inteligéncia, Agostinho deve ser

compreendido com o coracao.

Desenvolver uma pesquisa sobre Agostinho de Hipona impde, de anteméo,
uma série de desafios que precisam ser adequadamente compreendidos para que se
possa prosseguir na reflexdo. O primeiro desafio que se impde é a impossibilidade de
se manter a distancia epistemolégica do objeto. Agostinho ndo pode ser analisado
sem envolvimento pessoal, sem deixar que suas obras despertem aspectos muito
profundos do proprio pesquisador. Ha uma correspondéncia entre as vivéncias
narradas por Agostinho e as realidades experimentadas pela condicdo humana
comum. O segundo desafio que se impde a uma pesquisa sobre Agostinho de Hipona
€ a necessaria desconstrucdo de sua imagem. Todos os estudiosos de Agostinho, em
suas obras sobre os mais variados temas relacionados ao hiponense, teceram uma
imagem dele. Tanto intelectualmente quanto artisticamente, objetivou-se representar
Agostinho como um contemporaneo. Os modernos 0s viram como teérico, trajado em
vestes episcopais tridentinas. Os contemporaneos o viram como o sedimentador de
uma visao repulsiva do corpo e da sexualidade retratando-o como alguém isolado do
mundo e amargurado com o proprio passado. Essas imagens ndo corroboram para
uma pesquisa auténtica. E preciso deixar que Agostinho seja como ele se expressa,

tendo clareza de que nunca se podera reconstruir uma imagem fidedigna dele.

A desconstrucdo das imagens de Agostinho em consonancia com a implica¢ao
pessoal direta que o hiponense projeta sobre o pesquisador conflui em uma maxima
gue ndo pode ser negada para uma leitura adequada desta pesquisa: Agostinho é

sempre mais do que aquilo que se pode falar dele. O presente trabalho néo pretende
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esgotar o pensamento agostiniano, seja em seus aspectos filosoficos, teoldgicos ou
espirituais. E bastante claro que o pensamento de Agostinho e os incontaveis estudos
gue dele se depreendem n&o podem ser sintetizados na presente dissertacao. Aqui,
objetiva-se apenas elucidar e discutir, alguns pontos fundamentais que visam expor a

experiéncia de Deus na qual se baseia a obra e a vida de Agostinho.

O itinerério desta pesquisa foi longo. Uma breve digresséo sobre ele, permitira
aos leitores compreender sua constru¢do e também avaliar o cumprimento de seu
objetivo. A decisdo por estudar Santo Agostinho ndo € novo no horizonte de minha
pesquisa. Desde os anos iniciais na faculdade de Filosofia 0 pensamento cristdo
primitivo me foi caro. A constituicdo do cristianismo primitivo enquanto movimento de
contestacdo social, politica e religiosa e a sua progressiva absorcdo pelos 6rgéos
administrativos do Império Romano que culminam com a consolidacdo da Igreja,
foram temas pesquisados e aprofundados no curso de Filosofia Medieval. Somado a
isto, a descoberta do pensamento moderno, especialmente dos iluministas, com seu
teismo e sua capacidade de contestar a cristandade tal como ela havia se constituido
desde os albores do medievo, levou-me a me interessar pela instancia critica do

pensamento cristdo frente a institucionalidade a qual ele foi submetido.

A conjugacgéo da redescoberta de elementos do cristianismo primitivo e da
critica iluminista aos aspectos institucionais da religido, levaram a cabo leituras,
pesquisas, debates que, ao seu modo, forjaram meu pensamento e meu carater.
Posso afirmar com consideravel seguranca que muito do que penso e vivo do
cristianismo hoje, esta relacionado ao caminho trilhado na leitura dos Padres da Igreja
com a va esperanca de fazé-los falar e interpelar o cristianismo hoje, como também
dos pensadores iluministas que fazem frente ao modo de ser e pensar cristaos

atualmente.

Apesar de esperancas gradualmente frustradas quanto ao fazer com que o
cristianismo hoje ouca a voz dos primérdios e daqueles que colocam a consciéncia
crista diante de si mesma, no percurso pessoal em que me dediquei nos anos finais
do estudo de Filosofia e adentrando ja a Teologia, acresceu-se, por algum motivo
ainda obscuro, a oportunidade de me especializar em Espiritualidade, isto é, em
Teologia Espiritual. A minha vivéncia pessoal naquele momento tendia a compreender
a espiritualidade como um conjunto de praticas religiosas que colaboravam com o

desenvolvimento da vida interior. Dediquei-me neste interim a leitura dos misticos
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cristdos, o que foi e, ainda é, de grande valor, na medida em que seu modo de sentir

e pensar Deus € demasiado desconcertante.

A confluéncia de toda essa trajetéria pessoal é a presente pesquisa, ha qual se
pode encontrar elementos de todos os itinerarios percorridos, desde a redescoberta
dos Padres da Igreja até a tentativa de compreender e vivenciar a experiéncia de
Deus. Entretanto, foi no decorrer desta pesquisa propriamente dita que pude me
perceber confrontado com as realidades mais radicais e profundas da fé crista, de
modo que ao longo destas paginas pude ponderar aspectos positivos e negativos de
uma vida cristd, mas, acima de tudo, pude confrontar comigo mesmo, de modo muito

violento tudo aquilo que até entdo acreditei, vivenciei e esperei.

A redacéo desta pesquisa colocou-me diante de algo até entdo alheio a minha
consciéncia: o cristianismo é mais humano na medida em que se defronta com a
verdade de cada homem. Agostinho ensina de modo admiravel, eloquente e muito
pessoal que Deus ndo é alheio ao homem. Deus nao é indiferente ao que sente o
coracdo humano, uma vez que, apenas quando se conhece o coragdo humano em
sua radical fragilidade € que se pode realmente descobrir Deus. Ora, a radicalidade
do homem que descobre a si mesmo, tende a desconsiderar a possibilidade da
existéncia de Deus. Desafio que Agostinho superou, conseguindo perceber a
presenca de Deus mesmo diante dos questionamentos mais argutos a sua razao e
sua pessoa. Desafio este, que ao longo destas paginas me consumiu interiormente,
pois a descoberta do humano em sua fraqueza enquanto condic&o, nos coloca diante
da destruicdo de todas as imagens que fazemos de nds, e nos convida a fazer o
mesmo processo que fez Agostinho ao descobrir Deus diante da fragil condi¢do
humana. O processo de ascensdo da alma de Agostinho é também um processo de
descenso, no qual a alma vé a si mesma como confinada a uma condicéo fragil, mas

sempre amparada pela presenca de Deus em seu interior.

Ainda no esfor¢o de escrever estas paginas, compreendi que de Agostinho se
pode extrair dois elementos conclusivos para a fé crista. O primeiro € que a luz da fé
a narrativa de si ganha mais forca e intensidade, apesar do risco de isentar-nos da
responsabilidade sobre nés. O segundo é que a medida que a fé cristd se torna
normativa em nossa vida, corremos o risco de assumir uma posicao reacionaria frente
ao mundo. Agostinho conjuga bem os dois elementos. Ao cunhar uma narrativa

detalhada sobre sua vida, ele o faz a partir de sua experiéncia de fé e isso confere
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sentido aos acontecimentos que o inquietam. Por vezes, utilizou-se deste tipo de
narrativa para isentar-nos a nossa responsabilidade pelas vicissitudes da prépria vida,
mas nédo o faz Agostinho. Ele tem consciéncia de que a presenca de Deus em toda
sua historia ndo o isenta de sua responsabilidade frente suas escolhas. Em relacéo
ao segundo elemento, é perceptivel o efeito devastador de uma fé crista que ndo mais
dialoga com o mundo. Agostinho, de certa forma, se fecha sobre um cristianismo que
se torna reacionario. O Agostinho de Cassiciaco que meditava sobre Virgilio e Cicero,
ja ndo € o mesmo velho Agostinho, bispo catélico de Hipona no qual tudo o que diz
respeito ao século torna-se condenavel, cuja moral rigorista endossa 0s canones

tradicionais da Igreja africana na qual o hiponense era referéncia.

Apesar das mudancas de acento de suas obras e da forte incidéncia pessoal
gue elas tiveram sobre mim no decorrer desta pesquisa, alguns elementos podem ser
vistos em sua perenidade. A experiéncia radical de Deus, isto é, a mistica, esta
presente tanto nas vivéncias, como nas reflexdes, como na prépria constituicdo da
personalidade de Agostinho. Sabe-se que um mistico ndo narra suas experiéncias
pelo fato de as querer narrar, mas pelo desejo que outros a experimentem. Escrever
essas paginas foi, de forma caricata, um exercicio mistico. Escreve-las tornou-se uma
experiéncia de Deus capaz de desvelar o humano que carrego, mas também, a
graciosidade propria deste fragil humano. Ler e estudar os textos que compde este
trabalho ndo foi um exercicio intelectual, mas existencial. Eles tocaram diretamente o

modo de perceber e viver o quotidiano.

Feita esta breve digressao pessoal, pode-se compreender melhor que o estudo
de Santo Agostinho ndo ocorre salvaguardando estritamente os distanciamentos
propostos pela ciéncia moderna. Agostinho e sua obra ndo podem ser mensurados e
classificados friamente. A leitura dos textos demanda tempo, empenho, paciéncia e,
sobretudo, uma calma minuciosa que busca olhar profundamente os detalhes. E nos
detalhes que se pode entrever a experiéncia mistica do hiponense. Exceto seus
relatos extaticos e a longa meditacdo do Livro X das Confessiones, a mistica de
Agostinho se expressa na leitura que ele faz de sua propria vida a luz da fé, nas
inimeras recomendacbes dirigidas a si ou aos outros para Vvoltarem-se
exclusivamente para Deus, o verdadeiro e sumo bem capaz de dar sentido a vida do

homem.
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Isto posto, o itinerario desta pesquisa parte do problema central ja proposto por
varios pesquisadores de Santo Agostinho: é possivel afirmar a possibilidade de uma
experiéncia mistica na obra do hiponense? Ora, essa questdo demandou longos anos
de pesquisa e estudo pelos mais variados agostinélogos. A conclusdo permanece
aberta a contestacdes e divergéncias. H4 uma tendencia de se afirmar a positividade
da presenca de experiéncias misticas em Agostinho, todavia, sempre se ressalta que
tais experiéncias estdo intricadas no conjunto de seu pensamento e, raramente, S&o
expressas como narrativas pontuais de momentos contemplativos, salvo os relatos

extaticos contidos nas Confessiones.

A plausabilidade da hipétese de que existe uma mistica capaz de perpassar de
modo sutil os principais textos de Agostinho, encontra eco no seu desdobramento, isto
€, na possibilidade de existirem narrativas propriamente ditas de experiéncias misticas
no conjunto da obra de Agostinho. A tentativa de encontrar tais narrativas conflui,
necessariamente, para os escritos autobiograficos de Agostinho, as Confessiones. O
conjunto de treze livros que compde a obra, certamente foi um dos mais lidos da
tradicdo espiritual ocidental. Tem-se relatos de que na época em gque fora escrita, as
Confessiones, ja obtiveram certo sucesso publico, como afirma o préprio autor, ndo
se sabe se pela curiosidade va de conhecer os pecados alheios, ou pelo desejo de se
assemelhar a ele na exposi¢ao publica de suas misérias e confessar a misericordia
de Deus. Independentemente do que tenha conferido as Confessiones sua fama, é
mister afirmar que ela se constitui como um dos livros mais lidos do Ocidente cristao

e foi a base para a consolidagao da tradi¢cao espiritual do mesmo.

E nas Confessiones de Agostinho que se pode encontrar os relatos mais
intimos de um homem que se percebe como inquieto, como buscador. Agostinho ndo
afirma ter encontrado definitivamente as respostas para suas inquietacfes, nem
tampouco ter superado as limitagdes proprias de sua existéncia. As Confessiones se
abrem e se encerram com a constatacao de que o homem vive inquieto, que o homem
€ um buscador diante de um mistério inesgotavel. As Confessiones, desta forma, ndo
podem ser lidas como um livro de espiritualidade ao modo moderno. Ela ndo é um
tratado espiritual no qual se expde sistematicamente as vias para 0 encontro com
Deus e a pratica das virtudes. Mais do que isso, 0s relatos confessionais de Agostinho,
constituem um caminho pessoal de encontro consigo e com o Deus. Este encontro é

simultaneo, na medida em que, quanto mais Agostinho se volta sobre si, mais ele
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pode perceber a presenca e a atuacdo de Deus em sua histdria, ainda que dentro dos

limites impostos pela facticidade tipica de cada existéncia.

Desta forma, as Confessiones de Agostinho emergem como ponto fulcral na
analise da possibilidade de uma mistica propriamente dita no conjunto de sua obra.
Nas Confessiones se encontram relatos extaticos, momentos contemplativos,
investigacOes filosbficas e teoldgicas, como também analises acerca de si. Em
resumo, as Confessiones trazem uma variedade de temas e géneros discursivos que
partem de uma concepcdo comum: a possibilidade de encontrar-se com Deus no
interior da prépria vida. E no relato autobiografico de Agostinho que se pode perceber
sua consciéncia de experimentar Deus nos mais variados contextos, situacdes e
periodos de sua vida. O olhar retroativo sobre o passado levou Agostinho a perceber
uma presenca perene de Deus, misteriosa, capaz de estar presente enquanto ele,
Agostinho, estava ausente, ou dramaticamente voltado aos amores terrenos que nao
lhe conferiam a felicidade almejada. E mistica a percepcéo de Deus na auséncia, na
solidao, no siléncio de um mistério que ndo se deixa ver em sua totalidade. A historia
da mistica atesta este sentimento de percepcdo de uma presenca constante,
misteriosa, que convive com 0 mistico mesmo nos estados mais duros de solidao

pessoal e espiritual.

7

A vida de Agostinho relatada nas Confessiones € uma vida marcada pela
intensidade. Ele viveu intensamente todos os momentos de sua historia. Seria uma
caracteristica quase que singular da mistica de Agostinho a experiéncia de Deus nos
momentos da vida em que se experimenta radicalmente a propria humanidade. A
inquietacdo, a busca insaciavel pela verdade, o desejo de viver plenamente aquilo que
€ prometido para a eternidade, a sensibilidade diante da beleza da criagéo, a agudez
da inteligéncia que soube sorver o melhor da cultura antiga e cristianiza-la, o modo de
exortar, a consciéncia das proprias limitacdes, o debrucar-se silencioso diante do
Mistério explorado até os limites da razdo humana, o calar-se diante do Mistério que
age na vida humana sem ser totalmente compreendido, sdo elementos encontrados
na narrativa das Confessiones, que mesclados com elementos extaticos, momentos
profundamente contemplativos, irrupcdes laudatorias e poéticas, compreensodes de si
mesmo que nascem de um encontro radical com Deus, fundamentam a possibilidade
de encontrar nas Confessiones a presenca de um elemento mistico que perpassa a

vida e 0 pensamento de Agostinho.
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Dito isto, pode-se afirmar que esta pesquisa, partindo da possibilidade da
presenca de elementos misticos no pensamento de Agostinho, especialmente nas
Confessiones, objetiva comprovar que a mistica agostiniana ndo s é uma realidade
restrita ao seu tempo, mas ainda hoje pode ser compreendida como elemento basilar
na constituicdo da tradicdo espiritual do Ocidente. A recuperacdo da consciéncia de
gue Agostinho € um mistico do mais alto escaldo na tradicdo ocidental, abre os
horizontes para uma compreensdo mais profunda do conceito “mistica” que
comumente é aplicado para se pensar as obras espirituais do cristianismo, sobretudo,
ocidental. A classificacdo de Agostinho como mistico exige uma certa compreensao
ampla do conceito que ndo pode ser reduzido ao campo confiado a ele pela
modernidade, mas precisa ser reconstruido como conceito alargado, capaz de abarcar

nomes e expressoes diversas.

A necessidade de se compreender e alargar o conceito de mistica abre
metodologicamente esta pesquisa. No primeiro capitulo objetiva-se delinear as
principais contribuicbes dos estudiosos para a construcdo do conceito “mistica” e
como esta experiéncia tem sido abordada e debatida no cenario académico atual.
Percorrendo a histéria da mistica, percebe-se que o significado do termo e modo como
ele foi sendo pensado ao longo do tempo se alterou evidenciando ora um, ora outro
aspecto da experiéncia. Neste percurso do termo pela historia, consolida-se na
modernidade a compreensao mais comumente aceita de “mistica”, isto €, a ideia de
gue ela se constitui como uma experiéncia radicalmente subjetiva, emotiva e expressa

em linguagem paradoxal ou acompanhada de fenébmenos psicossomaticos.

Ha a tentacdo de projetar hermeneuticamente tal definicdo moderna aos textos
passados, o0 que constitui uma violagdo do constructo espiritual da tradicao espiritual
do Ocidente. A mistica ndo se reduz a uma experiéncia subjetiva, afetiva ou expressa
de forma paradoxal e extraordinaria, mas pode ser percebida como experiéncia de
Deus que se manifesta de diversas formas, sob diversas linguagens e, sobretudo, no
interior do mundo cultural do sujeito que se apropria de seu contexto para tentar
expressar a experiéncia de um mistério que transcende a linguagem. Ora, tendo claro
gue a mistica € mais do que aquilo que os modernos disseram sobre ela, resta a
tentativa frustrada de sistematizar e objetivar a mistica em um conceito. A
impossibilidade de transforma-la em um conhecimento objetivo e empirico torna

necessaria a ado¢cao de uma metodologia que respeite os limites entre aquilo que se
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mostra e aquilo que se fiz sobre o que € visto. Para tal, adotou-se a fenomenologia da
religido como meio de compreender a experiéncia mistica sem violar o mistério

inerente a sua propria constituicao.

Para uma aplicacdo adequada do método fenomenoldgico, o conhecimento de
alguns pressupostos se faz necessarios. Ndo é possivel isolar o objeto de seu
contexto, ou considera-lo apenas como uma realidade absorta em si mesmo. Os
continuadores do pensamento fenomenolégico de Husserl compreenderam bem a
necessidade de situar cada objeto em seu proprio mundo. Desta forma, o segundo
capitulo lida com as questfes basilares desta pesquisa. Tendo claro que a mistica é
uma experiéncia multifacetada, compreendida e expressa sob diversas formas, é
preciso conhecer quem é o mistico e quais sdo os horizontes culturais que ele se
encontra para que, sO entdo, se possa analisar os textos e deduzir a presenc¢a mistica

no interior dos mesmos.

O segundo capitulo trata de apresentar Santo Agostinho. Nao se objetiva aqui
expor uma ampla e detalhada biografia do hiponense, pois obras de muito mais valor
e volume ja o fazem satisfatoriamente. O que se objetiva ao expor a biografia e o
contexto de Agostinho é evidenciar os elementos caros a sua espiritualidade, isto é,
agueles momentos de sua vida que sdo marcadamente religiosos, dotados de
experiéncias profundas que sédo explicitadas mediante uma apropriacédo da lingua e
da consciéncia de seu tempo. E preciso conhecer esses dados e os detalhes a eles
inerentes para que ao se lancar sobre a obra de Agostinho perceba-se qual a estrutura
de seu pensamento, qual a visdo de mundo que Ihe é propria, em qual horizonte de
sentido encontram eco suas narrativas, o que ira culminar na questao central deste

capitulo: era Agostinho um mistico?

A tentativa de responder a questao proposta exige um olhar amplo sobre as
obras do hiponense. Algumas obras foram selecionadas para elaborar uma resposta
satisfatoria. A selecdo das obras obedeceu a um critério cronoldgico que, partindo da
compreensdo de que a leitura e a sintese do pensamento de Agostinho sao
impossiveis dado os limites deste trabalho, selecionou-se as principais obras
filosoficas escritas em Cassiciaco, as obras do periodo em que Agostinho era
presbitero em Hipona e, por fim, algumas obras de peso da época de episcopado. O
que justifica a eleicdo das obras em sequéncia cronoldgica é a possibilidade de

perceber como o pensamento de Agostinho se altera ao longo do tempo e,
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consequentemente, como seu modo de perceber a experiéncia de Deus também se
modifica, apesar de se encontrarem elementos perenes, como a estrutura plotiniana
utilizada nas narrativas e conjugacao de uma reta vida moral com a autenticidade da

experiéncia mistica.

O terceiro e ultimo capitulo objetiva expor a mistica de Agostinho tal como pode
ser percebida nas Confessiones. Partindo do pressuposto que a mistica de Agostinho
ndo é tratada em um texto especifico, mas perpassa toda sua obra e sua vida, as
narrativas autobiograficas do hiponense certamente constituem um elemento
fundamental para compreender o que ele vive e relata de suas experiéncias espirituais
em suas mais variadas manifestacdes. Tendo presente o contexto de elaborac&o dos
textos das Confessiones e as possibilidades de leitura que deles emanam, como
também sua importancia para o constructo da historia da mistica ocidental, o terceiro
capitulo traca um esboco de andlise fenomenoldgica das experiéncias misticas

expressas nas Confessiones em suas mais variadas manifestacdes e estilos.

Apesar de tecer um olhar panoramico sobre as Confessiones, 0 pressuposto
gue rege a organizacao da analise € que a concepcédo que Agostinho tem de sua vida
é elaborada sob a otica da fé, compreendida enquanto experiéncia radical de Deus
que € manifesta ao longo de sua histéria. E de teor mistico uma vida lida a partir da
experiéncia de sua conversao, cujo relato facilmente pode ser tomado como um relato
mistico de mdltiplas expressbes. E de uma experiéncia mistica fundamental que
emergem uma narrativa de si centrada na constante presenca de Deus e sua acao
misteriosa até a exposicdo de éxtases e poemas que simbolizam a limitacdo da
linguagem na tentativa de expressar a irrupcao de Deus de modo radical no interior

de uma existéncia iluminada pela fé.

Neste sentido, a presente pesquisa, utilizando do método fenomenologico para
analisar os relatos espirituais e autobiograficos intimos de Santo Agostinho, busca
delinear a imagem do hiponense como um mistico de muitas faces, isto é, que
expressa de modo diverso a experiéncia profunda de Deus que 0 marca nas diversas
etapas de sua vida, inclusive nos momentos de distanciamento e ceticismo. Perceber
Agostinho como mistico é ressignificar a concepcao de mistica restrita a elementos
extraordinarios ou manifestagbes psicossomaticas impressionantes. A mistica de
Agostinho é estritamente humana. Ele ndo pensa e vive sua experiéncia de Deus

desvinculado de sua experiéncia humana. As Confessiones, objeto de analise deste
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estudo, apontam para uma experiéncia existencial de Deus, isto é, uma experiéncia
que € percebida ao longo da prépria histéria como uma presenca constante e
misteriosa, agente, amorosa, persistente e cujo encontro ndo depende de um sair de
si absoluto, mas em um perceber dentro do mais intimo o Deus que irrompe como

experiéncia de amor, salvagao e plenitude.
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1. MiSTICA: MODOS DE APROPRIACAO

“Como a esfinge de outrora, a mistica continua sendo o
encontro de um enigma, de modo que é possivel situa-la, mas
nao classifica-la” (CERTEAU).

O que é a mistica? Esse €& 0 questionamento que fundamenta o
desenvolvimento da reflexdo proposta neste capitulo. As paginas seguintes
empreendem um esfor¢co conceitual para conjugar as diversas formas de aproximagao
e apropriacdo da mistica como objeto de estudo. No esforco de esclarecer, ainda que
bastante sinteticamente, as principais caracteristicas da mistica e as formas de
aborda-la, a reflexdo aqui proposta busca evidenciar que a experiéncia mistica ndo é
um fato pontual, capaz de ser restrito a um determinado método de estudo ou
abordagem. A complexidade da mistica torna-se evidente na medida em que varios
elementos sdo cotejados na tentativa de construir um raciocinio coerente e sistematico

sobre o assunto tratado.

Neste sentido, o capitulo que se segue, partindo conscientemente de sua
empresa frustrada, uma vez que, a mistica ndo pode ser conceituada, mas apenas
delineada, ira debrucar-se sobre o estatuo epistemoldgico da mistica, iniciando sua
argumentacdo pelo desenvolvimento etimologico do termo e sua caracterizagdo ao
longo da historia, passando pela constituicdo da mistica como um conjunto de textos
e experiéncias circunscritas segundo critérios hermenéuticos que se baseiam em trés
elementos fundamentais — a experiéncia, a linguagem e corpus literarium — até as
diversas formas de abordagem e aproximacgéo que permeiam o debate atual no intuito

de sistematizar os dados que caracterizam uma experiéncia mistica.

1.1 Uma exigéncia epistemoldgica: o delineamento de um conceito

A tentativa de definir conceitualmente a mistica é e sempre sera uma empresa
frustrada. A experiéncia mistica, radicalmente marcada pela sua inefabilidade, nédo
permite nenhuma redugdo a conceitos racionais e objetivos. Ela sempre sera uma
experiéncia que transcende os limites da razdo e as classificagbes que visam

enquadra-la em um conjunto de caracteristicas. Entretanto, mesmo sendo resistente
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a qualquer tipo de classificacdo ou reducao conceitual, a mistica se apresenta como
um fendmeno passivel de ser observado, descrito e, de certa forma, sistematizado em
algumas categorias capazes de expd-lo a racionalidade. Na tentativa de delinear uma
aproximacao conceitual que seja capaz de expor a mistica em sua complexidade, em
sua incidéncia e ao mesmo tempo em seu mistério, lancar-se-a um olhar sobre a
construcdo deste conceito, as manifestacbes que 0 acompanham e as

sistematizacdes que Ihe tentam esclarecer (VANINI, 2005). *

A experiéncia mistica ndo € uma experiéncia abstrata, cujo carater inefavel
impede qualquer tipo de relacdo com a historicidade concreta da realidade. A mistica
€ conhecida a partir dos escritos legados a posteridade pelos autores misticos. Desta
forma, a primeira aproximacéo da experiencia mistica se da pelos textos. Os textos
elaborados pelos misticos estdo imbuidos de uma historicidade complexa. Eles
expressam um tempo extinto, no qual a linguagem, as relacfes sociais e a propria
consciéncia religiosa eram radicalmente diferentes da contemporaneidade. Voltar a
esses documentos com um olhar cientifico implica em uma operacado hermenéutica
na qual o estudo histérico destes documentos reordenam e ressignificam os mesmos

segundo alguns pressupostos enraizados no observador (CERTEAU, 2015b, p. 1-2).

O primeiro desafio no contato com os textos misticos é a pressuposi¢do de uma
categoria de leitura: mistica. Cunhada no século XVII, a ciéncia mistica constitui-se de
um aparato tedrico e hermenéutico que classifica textos, linguagens e objetos na
tentativa de conferir-lhes um lugar epistemoldgico, ou seja, um espaco para serem
classificados em sua singularidade. Todavia, a constru¢éo da ciéncia mistica, isto é,
do conjunto de regras epistemolégicas e hermenéuticas que analisam e classificam
textos do passado e lhes conferem um compartimento restrito e limitado no conjunto
do conhecimento, sempre esta exposto ao risco de mutilar a excentricidade propria da
mistica e exclui-la da historicidade real (CERTEAU, 2015b, p. 4-5).

Por isso, uma abordagem critica acerca da construgdo historia do significado
do termo “mistica” corrobora para compreender como a experiéncia radical de Deus

pode ser delineada conceitualmente a partir da construcdo de significados a ela

1 Por carater inefavel da experiéncia mistica entende-se nesta pesquisa aquilo que é mencionado por
Félix Pastor nos textos da obra “A légica do Inefavel”, isto &, a inefabilidade da experiéncia de Deus e
do proéprio Deus traduz a total transcendéncia do ser divino e sua manifestacdo que, enquanto
experiéncia numinosa € anterior a qualquer tipo de linguagem teol6gica para expressar-se (PASTOR,
2012, p. 168).
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atribuidos pelos mais variados autores e periodos da histéria, possibilitando uma
primeira aproximacdo. Tendo claro que ao longo da histéria a mistica assumiu
significados e expressdes diversas, pode-se tentar uma segunda aproximacao: a
sistemética. A aproximacdo sistematica visa esclarecer as possibilidades de
aproximacdo ao fenbmeno mistico e suas expressdes, de forma a esclarecer a
incidéncia da experiéncia nos mais diversos campos de estudo, construindo, desta
forma, uma limitada objetividade racional para compreender os aspectos de uma

experiéncia marcada pelo Mistério.

1.1.1 Primeira aproximacdo: aspectos etimoldgicos e historicos da mistica

A construcdo do conceito “mistica” € uma operacdo hermenéutica que, a todo
momento, se defronta com suas proprias limitagdes. O olhar retroativo ao passado
histérico da mistica nem sempre é capaz de fazer emergir um campo distinto e
delimitado no qual se pode enquadrar experiéncias e textos misticos. A propria historia
do termo “mistica” supbe uma plasticidade e uma complexidade que devem ser
levadas em consideracdo ao tentar delinear um conceito. Desta forma, como
construcdo histérica e social, o termo mistica adquire uma significacdo diversa que
assume os aspectos particulares de cada periodo e ambiente no qual foi utilizado. A
consciéncia dessa pluralidade de sentidos € fundamental para a compreensao da
mistica como uma experiéncia sempre maior do que aquilo que dela se pode enunciar

racionalmente.

A primeira consideracdo acerca de uma conceituacdo sobre a mistica é
etimoldgica. A raiz do termo “mistica” esta intimamente relacionada a antiguidade
grega, especialmente aos cultos mistéricos. O verbo myein, que confere forma aos
termos mystérion e mystiké significou na antiguidade algo como silenciar-se, segredo,
algo escondido que é descoberto processualmente mediante ritos religiosos que
levam a estados psiquicos bastante intensos. Estes estados psiquicos vividos dentro
de um contexto religioso levavam o fiel a experimentar uma experiéncia de salvacao,
ou seja, de contato profundo com a divindade a ponto de sair de si (€kstasis). No
éxtase a pessoa participava da divindade a ponto de identificar-se com ela.
(PINHEIRO, 2022, p. 14).
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Platdo confere uma virada na significacdo do termo “mistica”. Ele foi capaz de
sistematizar trés grandes categorias que se tornaram fundamentais na construcao de
um significado para a mistica. Em Platdo, a transcendéncia do divino, o erotismo e a
ascese, encontram espac¢o na reflexdo sobre a experiéncia mistica. Levando em
consideracao que o divino esta além do mundo sensivel, uma vez que, ele se identifica
com a verdade, a mistica supde uma superacdo dos limites da sensibilidade, como
também, potencializa a racionalidade para uma experiéncia com a realidade suprema,
suma e boa, que esta além da compreensdo humana. Esta experiéncia com o divino
transcendente, muitas vezes, é expressa sob uma linguagem erética, pois denota o
encontro apaixonado entre o amante que busca a verdade divina e é iluminado por
esta. Neste processo, também assume proeminéncia a ascese, isto &, a rejeicdo dos
prazeres corpéreos para a dedicagdo exclusiva a busca racional da divindade
(PINHEIRO, 2022, p.15-18).

Posterior a Platdo e ao neoplatonismo plotiniano 2, jA em um ambiente cristéo,
o termo “mistica” carrega, além de sua significagédo tipicamente grega, elementos do
judaismo helenizado, especialmente apocaliptico, no qual visdes e revelacbes
conferidas pela divindade assumem importancia capital. Sendo o cristianismo uma
producédo histdrica e social que conjuga elementos helénicos e judaicos, no periodo
patristico, a conotacdo “mistica” carrega consigo toda a densidade da cosmovisao
platbnica cuja realidade € dividida em niveis ascendentes de perfeicdo e a divindade
€ percebida como um principio absoluto radicalmente transcendente. Na esteira da
tradicdo judaica a importancia do texto sagrado como evocador de significados ocultos
e visbes extraordinarias que precisam ser interpretadas, evidencia-se a busca de um
sentido além da literalidade. Este processo contribuiu para que a mistica se torna um
adjetivo comum ao modo de ler a escritura e experimentar o mundo dos primeiros
cristdos (PINHEIRO, 2022, p. 18-19).

A consolidagao do cristianismo no mundo antigo solidificou a concepg¢éo do
termo “mistica” como um adjetivo aplicado a leitura das escrituras ou a oragao
contemplativa. No mundo cristdo oriental, de lingua majoritariamente grega, a

variedade de tradicdes que compde a pluralidade do cristianismo primitivo, cunha

2 A guestdo da mistica no neoplatonismo serd abordada amplamente no capitulo 2 deste trabalho.
Neste ponto ela foi omitida para poupar o leitor de repeticdes extensas sobre o0 mesmo assunto e
possibilitar uma leitura mais clara do texto.
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significados diversos para a mistica. Em comum, as diversas tradicbes cristds no
Oriente Préximo, conferem ao termo “mistica” uma aproximagao a gnose, isto €, ao
conhecimento contemplativo da divindade. Para além das fronteiras entre a heresia e
a ortodoxia — que ainda eram incipientes neste periodo — a mistica crista grega se
estrutura no interior da especulacdo teoldgica, enraizada na leitura alegoérica dos
textos biblicos e na concepcao de um processo pessoal que culmina na divinizacéo
do fiel (McGINN, 2012, p.135-152).

O cristianismo ocidental, de maneira bastante diversa dos orientais, possui
caracteristicas pouco claras anteriormente ao século IV. A teologia, o culto e a
organizagdo eclesiastica no Ocidente ndo fizeram tantas escolas ricas de reflex@o
como as que foram desenvolvidas no Oriente com mais facilidade no mesmo periodo.
O que se sabe do periodo anterior ao século IV no mundo Ocidental é o enfrentamento
dos grupos gnosticos por Irineu de Lion, as polémicas de Justino, os textos e
recomendacdes de Tertuliano e Cipriano de Cartago, alguns relatos doutrinarios e
litrgicos de Hipodlito de Roma. A maioria destes escritos ocidentais nascem da
necessidade de defender e consolidar a ortodoxia frente a grupos diversos que
carregavam posturas bem aceitas no Oriente (MARKSCHIES, 2012, p. 89-93). 3

Em relacdo a mistica, propriamente dita, os cristdos ocidentais do século IV
comecam a ganhar expressividade na assun¢do do neoplatonismo como base para
sua teologia e para a construcdo de significado da experiéncia mistica. Para os
ocidentais, a mistica era caracterizada por uma ascensao da alma a Deus, isto €, pelo
retorno da alma ao principio criador. Ambrésio foi o grande sistematizador deste modo
de pensar a mistica que langou raizes profundas no mundo ocidental. Para o milanés,
a leitura alegérico-exegética da Escritura, conhecida como leitura mistica, o fazer

teologico, a pregacao e a vida moral, especialmente a virgindade, estao interligadas

3 O desenvolvimento das comunidades cristds no Ocidente foi diverso em relagdo ao Oriente devido
aos costumes e situagcdes muito singulares vividas no lado ocidental do Império nos primeiros IV
séculos de cristianismo. Em relagéo ao cristianismo primitivo, o surgimento de comunidades ocidentais
se deve a presenca de estrangeiros. Os cristdos no Ocidente ndo falavam o latim costumeiramente,
mas o grego koiné. As grandes perseguicdes que ocorriam de modo mais violento em Roma e nos
seus arredores préximos forcavam a comunidade cristéd a manter-se nos limites do ambiente doméstico
e preocupar-se com a prépria manutencao, enquanto em locais mais longinquos do centro do Império
a relativa tranquilidade da Igreja permitia que os cristdos se dedicassem ao estudo e composicao da
prépria profissdo de fé. A demora para o surgimento de um episcopado monarquico no Ocidente
também corrobora para que o desenvolvimento teolégico esteja em segundo plano. A auséncia de
lideres expressivos no periodo em questéo faz com a Igreja ocidental tenha menos intelectuais atuando
internamente (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p.105-119).
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na constituicdo de uma experiéncia contemplativa, que, por vezes, se expressa em
linguagem eradtica. Jerénimo, Jodo Cassiano, Martinho de Tours, também colaboraram
na formulagdo de um sentido para o termo “mistica” ao relaciona-lo com a especulacao
teoldgica, a interpretacdo das Escrituras e a oracdo contemplativa que conduz o fiel
ao encontro com Deus (McGINN, 2012, p. 286-327).

De Ambroésio a Agostinho o termo “mistica” no mundo ocidental carrega um
significado bastante amplo. Ele € comumente empregado como adjetivo a leitura
biblica ou a participacdo nos sacramentos e na vida eclesial. O Ocidente ndo comp@és,
como os cristdos gregos, tratados sistematicos sobre a mistica nos quais se expressa
os diversos graus de ascensao da alma, as etapas da purificacdo, iluminacéo e uniao
como elaboradas por Origenes e amplamente exploradas por autores gregos. A
mistica no mundo ocidental esta contida em textos, homilias, comentarios biblicos que
em cada autor ganha contornos especificos e se ajusta, de um modo ou outro, ao
ideal contemplativo de encontro com a divindade para além das faculdades sensiveis
e mesmo racionais (McGINN, 2012).

O ponto de encontro entre o Ocidente e o Oriente que marcara a historia e o
significado do termo “mistica” se da em um autor grego conhecido como Dionisio. O
Pseudo Dionisio-Areopagita € um dos nomes mais famosos na historia da mistica por
consolidar e sistematizar a tradicdo apofatica, ou seja, por colocar em evidéncia o
carater supraessencial da divindade. Com Dionisio, a mistica passou a significar um
processo de total despojamento de conceitos e imagens da divindade para desfrutar
da contemplacéo perfeita do Mistério. E Dionisio que ird4 consolidar para sempre a
compreensao da mistica como mistério que ndo pode ser pensado nem exprimido em
categorias racionais porque esta para além de tudo aquilo que se pode pensar, falar
ou compreender. A influéncia do Pseudo Dionisio-Areopagita na tradicdo mistica
oriental e ocidental incide diretamente na construgdo do conceito de “mistica”

enquanto experiéncia inefavel, inenarravel e misteriosa (DIONISIO, 2021).

A cristandade medieval conferiu a Europa uma nova topografia. A queda das
cidades transformou o cristianismo em uma religido tipicamente ruralizada. Os
mosteiros assumiram a centralidade na paisagem europeia. O cristianismo, agora uma
religido rural, estava fortemente marcado pela tradicdo mondstica beneditina que
havia se espalhado por todo territério europeu e gravitava em torno dela. Personagens

como Gregorio Magno, Bernardo de Claraval, Guilherme de Saint-Thierry, Hildegarda
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de Bingen, entre outros, fazem parte da tradicdo beneditina e consolidam o ambiente
monastico como o l6cus privilegiado da experiéncia mistica. Para estes autores
misticos, a vida e a rotina monastica, centrada na orac¢do, no siléncio e na Lectio
Divina, direcionam o cristdo a contemplacdo amorosa de Deus. Somado a esta mistica
da contemplacéo, também a producao teologica e experiéncias visionarias possuem
grande relevancia neste periodo. Acerca da constituicdo da significacdo do termo
“mistica”, os medievais mantiveram em conta a tradigdo anterior, baseada na leitura
das Escrituras, na oracao contemplativa, na superacdo dos sentidos e do préprio
intelecto para o encontro com Deus, restringido, porém, a mistica aos ambientes
monasticos e ndo mais a reconhecendo como um patriménio eclesial pertencente a
totalidade dos cristdos. E no final deste periodo que a mistica, especialmente em suas
manifestacdes femininas, comeca a adquirir a conotagao de experiéncia extraordinaria
ao se relacionar com visdes extaticas das quais emana uma teologia elaborada a partir
das interpretacfes destas visdes, tal como se verifica em Hildegarda de Bingen
(McGINN,2017a).

Uma virada importante acontece na significacao do termo “mistica” nos séculos
Xll e Xlll. A Reforma Gregoriana e a condi¢do socio-politica da Europa nos anos 1200
sdo marcos fundamentais para um renascimento cristdo que ocorre num contexto de
reurbanizacdo. A nova configuracdo europeia, possibilitou que sociedades outrora
fechadas sobre si mesmas no ambiente rural, pudessem agora estabelecer relacdes
e fomentar uma nova cultura, de certa maneira, independente dos mosteiros. O
florescimento da lingua vernacula e da alfabetizacdo que ela possibilitava a um
ndamero maior de pessoas, inclusive mulheres, sdo elementos basilares para a nova
concepcao do ideal contemplativo e mistico que flerta com a formacé&o de novas
comunidades de vida religiosa (beguinas e bengardos), como também de uma
teologia produzida no mundo secular, embebida das experiéncias de vida apostolica
e da devocéo popular (McGINN, 2017b, p. 15-30) 4.

A nova mistica que se desenvolveu nos séculos Xll e Xlll € um elemento
fundamental para a construgéo do significado do termo “mistica” e todo o aparato de
conceitos e expressdes imediatamente a ele correlatos. Saindo dos mosteiros e

assumindo o mundo secular como l6cus da experiéncia de Deus, as comunidades de

4 Por “mundo secular” entende-se aquilo que é comumente empregado em termos eclesiasticos, isto
€, o mundo fora dos mosteiros, o0 mundo da cidade, o mundo comum.
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homens e mulheres leigos que eram instruidos na lingua vernacula e produziam
teologia nesta mesma lingua, constituiam um cenario plural. Os textos deste periodo
constituem conjuntos de hagiografias e tratados espirituais muito singulares. Quanto
a hagiografia, elementos extraordinarios marcam os misticos deste periodo. Meses
sem se alimentar, milagres, levitacdes, siléncios prolongados, éxtases, peniténcias,
pobreza extrema, sdo componentes frequentes. Em relagéo aos tratos espirituais, trés
mulheres se despontam na confeccdo de livros tomados posteriormente como
parametros para o que se compreende como mistica: Hadewijch de Antuérpia, Matilde
de Magdeburg e Marguerite Porete. Os tratados sdo marcados por visdes revelatorias,
como também pela énfase conferida ao amor como ponto de unido entre Cristo e a
alma. Este amor atinge contornos bastante eréticos. E bem presente a estas misticas
a ideia de uma presenca imediata de Deus que Ihes arrouba a alma e lhes fazem
superar quaisquer mediacdes (clérigos, sacramentos...). A tematica do aniquilamento
da alma, isto é, do esquecimento de si para a possibilidade da habitacdo divina,

também estdo fortemente presentes nos textos deste periodo (McGINN, 2017b).

A ldade Média Tardia foi marcada pelo desenvolvimento das universidades e
o crescimento de ordens religiosas cujas raizes se encontram nas novas formas de
mistica dos séculos Xll e Xlll. Somado a este contexto de expansao e democratizacao
do conhecimento, a cristandade nos anos anteriores & Reforma Protestante viu-se
frente a uma crise institucional bastante expressiva. O problema do papado de
Avinhdo, do Conciliarismo, das desordens politicas que apoiavam papas rivais em
Roma, Pisa e Avinhdo, gerou um cenario critico para a espiritualidade crista. Frente a
situacdo complexa deste periodo um movimento de interiorizacdo da experiéncia de
Deus desloca a mistica para o interior individual, subjetivo, imprimindo nela algumas
marcas indeléveis como a contemplacéo individual, a graca infusa no fiel, a presenca
de Deus no intimo da alma e a recusa do mundo como meio de atingir a Deus
(McGINN, 2022, p. 17-26).

Somado ao crescente movimento de interiorizacdo da experiéncia mistica e ao
surgimento de uma compreensao de subjetividade ainda embrionaria que ir4 ganhar
forca na modernidade, a mistica da Idade Média Tardia esta intimamente ligada a
valorizagéo da razdo como componente fundamental, em conjunto com a afetividade,
na experiéncia de Deus. Alberto Magno e Tomas de Aquino foram 0s expoentes mais

expressivos da racionalidade intelectiva como elemento necessario no conhecimento
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de Deus. Para estes autores, especialmente Tomas de Aquino, o destino do ser
humano é a visao beatifica, isto €, a contemplacdo de Deus. Tendo em vista que o ser
humano possui em seu interior a tendéncia para Deus (felicidade), no percurso de
busca e apropriacao de Deus, emprega-se todas as faculdades humanas. Afetividade
e racionalidade corroboram na tentativa de aproximar-se de Deus. Tomas de Aquino,
porém, apoiado na teologia apofatica de Dionisio Areopagita, ressalta a inefabilidade
de Deus e a possibilidade de expressar a relacdo com Ele a partir de negativos. A
mistica, sistematizada por S&o Tomas de Aquino como conhecimento experiencial de
Deus no qual o intelecto e a afetividade se lancam na busca da visdo beatifica, ira
consagrar uma tendéncia mistica que percebe Deus no interior da alma, percebe-se
limitada diante da possibilidade de conhecer Deus em sua esséncia, valoriza a
racionalidade como mediagédo para o encontro com o divino, flerta com a producgao
teolégica sistematica e consagra a subjetividade como instancia ultima da
contemplacédo (McGINN, 2022, p. 29-81)

O acento conferido a mistica como experiéncia subjetiva, interior e um tanto
alheia aos meandros institucionais, ganham forga na Modernidade. Teresa d’Avila e
Jodo da Cruz sédo dois nomes incontorndveis para pensar a mistica moderna. Os
grandes estudos de mistica e espiritualidade assumem como parametro os textos de
Teresa d’Avila e Jodo da Cruz. Os poemas e a sistematizacdo dos dois espanhdis,
como também a vida deles, simbolizam a relacdo da mistica com a reforma eclesial,
mas também como uma experiéncia interior, cuja linguagem €& poética, laudatéria,
alegorica. Neste periodo, especialmente com os diarios de Teresa e os canticos de
Jodo da Cruz, a mistica assume suas definicbes mais consagradas. Ela é uma
experiéncia intima de Deus que se da no mais profundo da alma, no lugar onde todos
0S conceitos, linguagens e imagens de Deus desaparecem. HA no mistico uma
experiéncia fruitiva da presenca de Deus atingida mediante um percurso no qual as
vias purgativas e iluminativas precedem a uniédo da alma com Deus. Na uni&o, a alma
se torna totalmente absorta no divino de modo a experimentar a plenitude da
eternidade (CATAO, 2009, p. 77-80).

Neste sentido, a mistica moderna, especialmente a mistica espanhola-
carmelitana, constitui-se como o ponto de inflexdo que coloca padrbes ao que
posteriormente se chamara de mistica. Os critérios hermenéuticos para se falar de

mistica ganham forgca com os textos de Teresa d’Avila e Jodo da Cruz. S&o textos que
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descrevem uma experiéncia intima, fruitia, unitiva. Utilizam-se de uma linguagem
poética. Enfatizam o aniquilamento de si mesmo para o florir de Deus no sujeito (JOAO
DA CRUZ, 1993).

Desde a modernidade, a énfase na mistica como experiéncia subjetiva e
intimista de Deus tornou-se critério definidor. Somou-se a mistica experiéncias
extraordinarias e fendémenos psicossomaticos que ganharam visibilidade como
elementos caracteristicos de uma experiéncia profunda de Deus. Na medida em que
as ciéncias médicas foram se desenvolvendo e posi¢cGes cada vez mais resistentes
em relacdo a religido tomaram forma, especialmente com o Iluminismo, a mistica
passou a ser vista com certa desconfianca. Tanto pela Igreja quanto pela sociedade,
a experiéncia mistica tornou-se um evento extraordinario, fantastico. A mistica, na
modernidade, alienou-se da teologia, da filosofia, da vida social e do imaginario
popular. Os misticos passaram a ser vistos com preconceito e desconfianca. O cume
deste processo foi a apropriacdo da experiéncia mistica pela psicanalise positivista do
século XIX. O lugar da mistica deixou de ser a Igreja ou a sociedade para ser o
manicdmio. Entre o mistico e o louco se estabeleceu uma similaridade impensavel em
periodos anteriores. Mistica, a partir do século XIX passou a ser sinbnimo de loucura,
de fendmenos psiquicos patoldgicos (CERTEAU, 2021, p. 402-408).

E apenas no século XX que os estudos sobre a mistica recuperam forca e o
termo adquire novas conota¢es. A mistica deixou paulatinamente de ser sinébnimo de
loucura ou de fenbmenos psicossomaticos extraordinarios para recuperar seu lugar
no conjunto das experiéncias religiosas fundamentais. Percebeu-se, sobretudo com
0s avancgos dos estudos cientificos sobre a religido, que a mistica se constitui como
um elemento presente em variadas tradigdes religiosas e que ela condensa em si
caracteristicas fontais do préprio elemento religioso. A experiéncia mistica se revelou
como uma experiéncia profundamente radical da divindade que potencializa os
aspectos significadores da religido. E na mistica que a religi&io se expressa em sua
forma mais auténtica, pois € nela que se da o encontro imediato entre o ser humano

e a divindade que a ele se revela (OTTO, 2017).

Carregando dentro de si elementos fundamentais do proprio ser religioso, no
século XX a mistica ganhou contornos mais amplos. Ja ndo se fala de uma experiéncia
subjetiva desvinculada de uma relacdo com o mundo. A redescoberta da presenca

religiosa como uma presenca no mundo, isto €, imbuida de um lugar na sociedade e
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capaz de se autocompreender na articulacéo entre fé e engajamento social, fez com
gue a mistica se tornasse sindbnimo de uma experiéncia de Deus que se da no contato
com os sofredores e excluidos da sociedade. A mistica tornou-se o sustentaculo de
uma espiritualidade que leva em consideragdo o mundo tal como ele se apresenta a
partir dos esquecidos. Ela ndo pode mais ser uma experiéncia alienada da vida
concreta dos pobres. A experiéncia mistica compreendida como experiéncia de Deus
no interior da histéria, do Deus revelado nos pobres, assume novos horizontes nos
quais integra espiritualidade, reflexdo teoldgica, engajamento social e eclesial. Ela ja
nao € mais um privilégio de poucos, nem o cume de uma vivéncia espiritual de rejeicao
do mundo ou de carater intimista. A mistica €, portanto, a base de um olhar cristéo
sobre a realidade e a forca de engajamento transformador desta realidade (METZ,
2013).°

1.1.2 Segunda aproximagao: aspectos sistematicos da mistica

Neste percurso, um tanto exaustivo, mas necessario, sobre a historia da
mistica, percebe-se que o termo “mistica” ganha conotagdes diversas ao longo do
tempo. N&o existe um sentido absoluto que seja capaz de considerar todas as facetas
desta experiéncia. No entanto, a construcdo historica e social da mistica permite
perceber algumas caracteristicas que sdo perenes, isto €, que estdo presentes no
decorrer da histéria da mistica e Ihe conferem certa identidade como a experiéncia, a
linguagem e o corpus literarium de textos misticos. Um olhar atento e sistematico
sobre essas caracteristicas perenes da experiéncia mistica como narrada pelos
misticos e analisadas pelos estudiosos corrobora no delineamento de um conceito
gue seja mais apto a atender as expectativas contemporaneas acerca da ideia de

mistica.

A mistica como experiéncia depende diretamente de uma compreensao
adequada da categoria experiéncia que pode ser pensada sob diversos matizes.
Comumente, o termo experiéncia se relaciona com o ideal empirico consolidado no

desenvolver das ciéncias modernas na qual o experimentar € correlato direto a

repeticdo metodologicamente ordenada, ao controle do observador em um tempo e

5 Para exemplos mais situados sobre este novo modo de compreender a mistica vide: GUTIERREZ,
G. Beber do proprio poco: itinerario espiritual de um povo. Petrdpolis: Vozes, 1984.
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lugar determinados. Ao se falar de experiéncia comumente o imaginario remete ao
laboratorio cientifico, lugar por exceléncia da realizacdo de experimentos. Existe,
porém, especialmente no campo da filosofia e da teologia, uma outra definicdo de
experiéncia que se situa no territério da existéncia, ou seja, esta intrinsicamente
relacionada ao existir humano em sua complexidade. E precisamente nesta
perspectiva existencial que a categoria experiéncia ganha consisténcia para delinear

a mistica e suas manifestacoes.

A definicdo oferecida por Henrique Claudio de Lima Vaz sintetiza de modo
satisfatorio e pertinente o conceito de experiéncia. Segundo o autor, ao retomar as
origens etimolégicas do termo, encontra-se sua esséncia. Tanto no grego como no
latim, experiéncia se relaciona ao percorrer o objeto em todos os sentidos — significado
gue é sintetizado no aleméo Erfahrung e € caro a muitos pensadores contemporaneos
— e compreender este objeto, ndo como apreensao objetivamente delimitada, mas
como interpenetracdo entre aquilo que se mostra e aquilo que € apropriado pela
consciéncia. Neste sentido, fala-se de experiéncia como uma relagdo ativa entre um
sujeito cognoscente e um objeto que a ele se manifesta em sua singularidade e que

deve encontrar espaco de expressdo na linguagem (VAZ, 1974, p. 76-78).

Isto posto, percebe-se na experiéncia a conjugacao de dois polos fundamentais
para a compreensao da mistica: a experiéncia como uma modalidade de acesso ao
real e como fonte de conhecimento. Percebida como meio de acessar o real, a
experiéncia € o contato imediato e direto que o ser humano faz com o mundo que o
cerca e com as diversas realidades que, de uma forma ou outra, apresentam-se a ele.
No campo da religido, a experiéncia como acesso a realidade é entendida como a
busca de sentido que habita e inquieta o ser humano e abre seus horizontes para a
transcendéncia, donde provém, no cristianismo, a manifestacido de Deus. E deste
encontro radical com a realidade em suas dimensdes de imanéncia e transcendéncia
gue possibilita a acolhida, por parte do ser humano, da complexidade do real e sua
interpretacdo. E a natureza hermenéutica de todo acesso humano a realidade que
possibilita a formulagdo de um conhecimento ordenado e sistematico acerca daquilo
que |he foi manifesto (BINGEMER, 2013, p. 209-212).

A experiéncia, compreendida como forma de acessar o real e interpreta-lo esta
no nucleo constitutivo da religido. Estudiosos dos séculos XIX e XX, seguindo a esteira

de pensadores como Schleiermacher, enfatizaram que a experiéncia religiosa € o
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elemento inalienavel e caracteristico da religido como tal. Para eles, a religido ndo
pode se reduzir ao conjunto de normas morais e organizac¢des institucionais, mas deve
ser vista como o desdobramento de uma experiéncia mais profunda e radical que néo
pode ser apreendida nos limites da racionalidade. Rudolf Otto se apresenta como um
marco na analise da religido como experiéncia de uma alteridade absoluta que se
manifesta a humanidade imprimindo sensacdes tdo elementares que escapam a
tentativa de racionalizagdo. Segundo Otto, é esta experiéncia do Totalmente Outro
que singulariza a religido em relacdo a outras instituicbes e ordenamentos da
realidade que Ihe conferem algum sentido (BINGEMER, 2013, p. 215).

A experiéncia religiosa tomada como elemento constitutivo da religido em si,
sup@e que no cerne da religido ndo esteja um objeto, mas uma relacdo. Sob uma 6tica
cristd, a relacdo estabelecida entre Deus e humanidade se d& no interior da prépria
dindmica da revelacdo. Pressupde-se que movido pela sua bondade e livre vontade
Deus queira se revelar e manifestar seu designio de salvacdo aos homens
convidando-o a participar de sua vida e plenitude. Tal manifestacdo de Deus, isto é,
sua autocomunicacdo, ocorre de diversas maneiras e expressa a inefabilidade e
inesgotabilidade de seu Mistério. E a partir da dinAmica da Revelatio, compreendida
como irrup¢do de Deus na histéria que se articula de modo fundamental a experiéncia
de uma manifestagcéo divina que toca a existéncia humana em seu cerne mais real e
a linguagem gue dela emana como fruto de uma tentativa de compreender e expressar
essa experiéncia de Deus (PASTOR, 2015, p. 25-32).

E sob a chave de leitura cristd que a mistica como experiéncia ganha solidez.
Na relacdo intrinseca que se estabelece entre a revelacdo e sua inteligibilidade
teoldgica, formulada dentro dos limites da razdo e da linguagem, que se pode
compreender como a experiéncia mistica estd na base dos textos que tentam
expressa-la. Ora, sendo a mistica uma experiéncia de Deus que irrompe na vida
humana e toca o sujeito em sua integralidade, infundindo diretamente em sua
consciéncia um conjunto de sensacdes e percepcdes que transcendem os limites da
racionalidade, a mistica também é um impulso para uma formulagdo racional daquilo
gque é experimentado. Por isso, a partir dos relatos misticos pode-se pressupor uma
experiéncia fontal que lhe perpassa o cerne da existéncia e lhe configura uma

consciéncia radicalmente mais ampla do Mistério que se manifesta.
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Desta forma, a categoria experiéncia assume um lugar especial na constituicao
de um delineamento conceitual para a mistica na medida em que ela € uma categoria
alocada no campo da existéncia que se abre a acolhida da realidade em sua
complexidade, implicando uma abertura radical do sujeito ao Totalmente Outro que se
manifesta. Desta relacdo com a realidade em sua dimensédo transcendente, emana
um conhecimento, um alargamento de horizontes que busca expressao nos limites da
linguagem, mas que ao mesmo tempo, sempre lhe é alheio. Por isso, juntamente com
a experiéncia em sua inefabilidade se situa o desejo de linguagem, o intuito de ordena-

la minimamente para que possa ser acessivel ao sujeito e aos préximos.

A mistica como linguagem elabora formas de dizer e expressar-se. Tendo claro
que o campo da mistica como espaco epistemoldgico delimitado é uma construcao
histérica moderna, a linguagem configura-se como um elemento fundamental na
constituicdo da mistica, pois ela forma um conjunto de operacBes muito especificas
capaz de caracterizar os textos e a propria pessoa do mistico. A mistica, portanto, é
um modus loquendi, isto é, ela se apresenta como um determinado modo de falar que
é radicalmente distinto da teologia ou das formas objetivas da linguagem cientifica,
ela se constitui como um género literario, um estilo proprio de expressar a experiéncia
inefavel realizada pelo mistico (CERTEAU, 2015a, p. 179-180).

Sob uma perspectiva cristd, a experiéncia de Deus em sua revelacao implica
na elaboracao progressiva de uma linguagem para expressar a relacao estabelecida
entre o homem e o divino. O caminho progressivo que vai da experiéncia a tradicao
oral e chega a elaboracao escrita da revelacao, perpassa séculos de histéria, assume
a complexidade cultural e social dos periodos em que viveram os autores e formalizam
uma maneira de falar sobre Deus dentro dos ditames da ortodoxia. O discurso sobre
Deus, tornou-se a disciplina teoldgica, ou seja, um discurso sobre o Deus revelado
gque € progressivamente sistematizado e aprofundado levando em consideracao as
contingéncias historicas proprias. A mistica, por sua vez, é uma superacao deste
discurso sistematico e racionalizado da revelacdo por se situar diante dos limites das
mediacdes que sdo assumidas na producdo do discurso teologico (QUEIRUGA,
2010). Por ser uma experiéncia imediata e radical da realidade divina como Mistério,
ela escapa aos ditames de um processo de racionalizagao e, por isso, constitui um

desafio para a linguagem. Os misticos lutam com a linguagem na medida em que
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tentam traduzir a inefabilidade de um mistério que esta além do préprio ser, diante do

qual se abolem os conceitos e impera o siléncio (CERTEAU, 2015a, p. 181-182).

Em relacdo a linguagem teoldgica é perceptivel que ela lida, especialmente a
partir da escolastica medieval, com a necessidade cientifica de precisar a terminologia
e a articulacdo da linguagem. O emprego do latim como lingua canbnica estabelece
os limites para a expressao da revelagao dentro de categorias cada vez mais claras e
distintas. Entretanto, a producédo dos textos misticos ndo é homogénea. Os textos
misticos sdo frutos de uma realidade diversa, deslocada, dissipada. Desta forma, a
linguagem empregada pelos misticos € marcada por conceitos e metaforas, por
operacOes que visam articular a experiéncia com a linguagem corrente no contexto
social e cultural do mistico. O discurso mistico ndo comporta, portanto, aquilo que é
préprio da teologia como a estruturacao textual, a racionalizacdo precisa e delimitacao
epistémica. A linguagem mistica nao trata a lingua como ontologia, isto €, como uma
operacdo capaz de trazer a existéncia consciente um conceito, mas ela se refere
sempre a uma auséncia, uma realidade que ndo cessa de se apresentar sob novos
rostos (CERTEAU, 2015a, p. 189-196).

Na tentativa de construir uma linguagem que Ihe seja prépria e possa expressar
aquilo que em si é inexprimivel, a mistica caracteriza-se por uma série de operacdes
na linguagem corrente que a forca expressar algo que em seu significado comum nao
Ihe diz respeito, ou seja, ela ressignifica, reagrupa, reordena o conjunto de significados
da linguagem comum para fazé-la expressar uma realidade que ndo se contém na
linguagem. A mistica ndo constitui para si um corpo linguistico uniforme, mas cria
operacoes na linguagem e cunha maneiras de falar que caracterizam a tentativa de
expressar a experiéncia de fundo do mistico. O modus loquendi mistico, percebido
especialmente no paradoxo, no poema, na antitese, na desordem racional daquilo que
é dito, expressa, sobre tudo, o ndo dito, isto €, o Mistério com o qual a linguagem se
defronta em sua insuficiéncia (CERTEAU, 2015a, p. 226-230).

Diante do exposto, emerge a questao: € possivel um discurso mistico? Tendo
clareza de que esta € uma questdo envolta na constituicdo da mistica como campo
disciplinar moderno, a resposta sobre a possibilidade do discurso mistico leva em
consideracdo as particularidades do proprio periodo em que foi constituido. Ora, a
linguagem empregada pelos misticos modernos que caracterizam a constituicdo da

mistica como disciplina particular, resulta de operacdes bastante singulares na lingua
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corrente. Eles articularam de forma inédita o modo de falar corriqueiro para que se
pudesse fazer transparecer mediante a articulacdo dos termos o Indizivel, ou seja, 0
Mistério que eles experimentam em sua inefabilidade. Mais do que falar sobre Deus
em sua radical transcendéncia, 0s misticos permitem entrevé-lo na propria articulagao
da linguagem textual, esbocando sua inefabilidade no rompimento das relacdes

costumeiras da construcao do discurso (CERTEAU, 2021, p. 61).

Desta forma, percebe-se que a linguagem mistica é muito mais uma articulacao
inédita dos termos do que um discurso conceitual propriamente sistemético. A mistica
emerge como uma instancia que critica a sistematizacao do Mistério, permitindo que
ele fale por meio daquilo que nado é dito, isto €, por meio do que € paradoxal. A
operacdo mistica da linguagem nao comporta uma definicdo conceitual precisa que
articule os termos de uma reflexdo ou revelacdo na tentativa de esclarecé-los. Ela
supde uma aceitacdo do Mistério divino em sua inefabilidade e total alteridade como
sendo uma realidade inexprimivel. Todo discurso que tenta exprimir este Mysterium
Tremendum et Fascinans em categorias racionalmente objetivas levara a mutilacédo
da divindade. A linguagem mistica, portanto, mais do que um conjunto de textos que
relatam uma experiéncia radical de Deus, é a tentativa de expressar a condi¢ao
totalmente transcendente e misteriosa do Deus que se revela no romper de todos os
limites da consciéncia, da intelectualidade e da linguagem. A linguagem mistica
salvaguarda a incompreensibilidade de Deus, mas expressa sua acessibilidade por

meio de uma experiéncia profunda e inenarravel.

A linguagem mistica se articula como corpus literarium. O corpus literarium
mistico aparece na esteira da configuracdo da mistica como disciplina e campo
especifico, relacionando-se estreitamente com a produgéo de uma linguagem singular
por parte dos misticos. O cristianismo possui uma relagdo complexa com o corpo, seja
ele o corpo biologico, o que justifica a ascese e a renuncia aos prazeres, seja ele o
corpo doutrinal e eclesial. Nascida da auséncia de um corpo, a religido crista buscou
construir diversos corpos para suplantar a auséncia do corpo de Jesus Cristo. A
auséncia de Jesus como presenca corpérea e atuante no seio do cristianismo abriu
espaco para a constituicAo de outros corpos que buscassem reconstruir e tornar
sempre presente a pessoa de Cristo. A inquietacao pela necessidade da presenca de
Jesus esta presente na constituicdo dos primeiros textos cristdos. O Cristo, outrora

crucificado e sepultado, contrastado com a sepultura vazia, desperta a necessidade
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de uma presenca que transcenda a fisica de um corpo biolégico. Cunha-se, desta
forma, um conjunto de escritos que conjugam uma série de experiéncias, para suprir
a auséncia fundamental de Cristo (CERTEAU, 2015a, 122-123).

O conjunto dos textos cristdos, 0s sacramentos, a organizacao eclesiastica, a
atividade missionaria, o desenvolvimento teoldgico e litirgico das comunidades cristas
da primeira hora, s&o constituintes de um corpo que garante a presenca de Jesus no
centro do movimento cristdo. Este corpo foi comumente adjetivado de “mysticum”, isto
€, 0 corpo mistico, misterioso, que conjuga em si a auséncia fisica de Jesus e sua
presenca enquanto participacdo no mistério de sua divindade. Na Idade Média, este
Corpus Mpysticum ganha formas teologizadas. Ele ndo se refere mais aos
sacramentos, como no periodo patristico, mas a Igreja. A designacgdo da Igreja como
Corpus Mysticum expressa que doravante a instituicdo participa do Mistério e aquilo
gue é produzido em seu interior, doutrinal e sacramentalmente, tem relacao intrinseca
com a presenca atuante deste Mistério (CERTEAU, 2015a, 123-124)

Concomitantemente a crescente institucionalizacdo promovida pela Igreja que
agora se percebe como Corpo Mistico de Cristo, isto €, como participante plena da
divindade de Cristo que nela age e opera, que lhe confere identidade e também esta
na base de sua organizacdo cada vez mais hierarquica e autoritaria, estd o
desenvolvimento de praticas devocionais e pastorais populares que pouco a pouco se
destacam do conjunto institucional da Igreja. Neste contexto, a mistica ganha novos
contornos, marcados cada vez mais pelo distanciamento em relagcdo a religido
institucionalizada. A énfase, neste periodo, recai sobre as experiéncias individuais. Na
medida em que a Igreja se organiza como um Corpus Mysticum visivel que busca
fundar-se sobre uma pertenca invisivel, a mistica se torna o polo oposto daquilo que
e visivel, concreto, objetivo. A mistica passa a reunir em seu arcabouco tudo o que se
refere ao oculto, isto €, aquilo que esta além do perceptivel e do institucionalizado
(CERTEAU, 2015a, p. 134-135).

Aquilo que escapa diretamente do ordenamento eclesial e teolégico torna-se
mistico. A terminologia “mistica” adjetivava um conjunto de operacdes que criam
corpus literarios produzidos mediante a exegese biblica como comumente foi
empregada no periodo patristico e nos mosteiros medievais, como também tratados
relativos a contemplacao e aos graus de perfeicdo da alma. Todavia, paulatinamente,

a mistica tornou-se sinbnimo de segredo, de experiéncias ocultas e indiziveis. Ela
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passou a operar a linguagem num nivel radicalmente diferente do teolégico o que
despertava suspeita por parte da instituicdo eclesiastica. A mistica, pouco a pouco,
passou a ser um adjetivo de referéncia ao estilo misterioso de escritos e tratados que
cunhavam uma literatura bastante diversa dos modelos teoldgicos estabelecidos.
Assim, no caminho para sua substantivacdo como campo delimitado, a referéncia ao
mistério, ao oculto, ao discurso que escapa o Corpus Canonici, permite perceber que
a mistica elabora um Corpus Literarium proprio, dotado de caracteristicas singulares
e que se refere a significados compreensiveis no interior daqueles que estavam
familiarizados com as operacdes e articulacdes préprias deste estilo de linguagem
(CERTEAU, 2015a, 143-155).

A compreensdao da mistica como corpus, emerge como a percep¢do do
processo que levou o termo a sua substantivacdo como definidor de uma éarea
especifica do conhecimento. E tipico da religido criar corpos doutrinarios, literarios e
administrativos que visem dar coeréncia ao todo da instituicdo. Todavia, a mistica
adquire corporeidade na confeccdo de interpretacdes biblicas, tratados espirituais e
esbocos de caminhos de ascensdo contemplativa. Ela cunha, por meio de uma
linguagem articulada especificamente, um conjunto de operacfes hermenéuticas,
exegeéticas, espirituais e contemplativas, um corpus préprio, marcado pela presenca
de uma experiéncia radicalmente inefavel. A experiéncia de base na constituicdo do
Corpus Mysticum enquanto literatura e também presenca historica do mistico em deu
determinismo cultural e social, € sempre a experiéncia de uma auséncia. Do mesmo
gue uma auséncia configurou o surgimento do Corpus Eclesiae cristdo, o constante
distanciamento de Deus em sua radical alteridade, configura uma auséncia que leva

0 mistico a insistir na busca de uma presenca que sempre lhe escapa.

E precisamente este Corpus Mysticum, portanto, compreendido enquanto
conjunto de textos produzidos como fruto de uma experiéncia indizivel e inefavel do
Mistério que permite 0 acesso a mistica enquanto realidade presente e perene ao
longo da histdria cristd. O conjunto textual formado pelos misticos em suas atividades
exegeéticas, poéticas, autobiograficas, narrativas e correspondéncias, constitui o cerne
pelo qual a mistica pode ser acessada, compreendida e interpretada. Sem este
precioso conjunto de textos ndo seria possivel estipular, ainda que com as limitacdes
hermenéuticas e metodolégicas que isso supde, um campo ao qual se pode

denominar “mistica”. E por meio deste conjunto de textos produzidos como a tentativa
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de conferir corporeidade a uma auséncia sempre misteriosa e simultaneamente
presente que se permite a compreensao dos processos pessoais e socias nos quais

0S misticos estao inseridos.

A articulacao destas trés caracteristicas perenes — a mistica como experiéncia,
como linguagem e como corpo — permitem um primeiro passo no delineamento de um
conceito que abarque as diversas manifestacdes da mistica. Varios estudiosos se
dedicaram ao longo dos séculos XIX e XX a analisar a mistica e conceituar de modo
sistematico sob diversas perspectivas o que seria a experiéncia mistica. De alguma
forma, todos eles tocam essas carateristicas que estdo na constituicdo da mistica e
com as quais se pode vislumbrar os contornos de uma experiéncia que é
profundamente misteriosa e simultaneamente interpela o sujeito a formula-la no
mundo de significados que Ihe é proprio, realizando operacdes linguisticas e textuais

gue visam expressar a irrupcao de Deus em seu interior.

Operando epistemologicamente no territdério da mistica cristd, tendo claro as
caracterizacdes acima expostas e o préprio desenvolvimento da etimologia do termo
“‘mistica” no mundo ocidental, os contornos de um conceito comegam a emergir no
horizonte da pesquisa. De antemé&o é preciso lembrar que quaisquer conceitos sempre
serdo insuficientes para abarcar a experiéncia mistica em sua complexidade.
Nenhuma sistematizac&o, por mais precisa que seja, podera esgotar os horizontes de
uma experiéncia que em si € transcendental e trans-racional. Assim, a conceituacao
da mistica € em primeiro lugar uma operacao hermenéutica, isto &, ela se da no intuito
de delimitar um campo, criar um espaco préprio, uma maneira de dizer e expressar,
certos tipos de experiéncia que sédo plurais e heterébnimas. Sendo uma operacao
hermenéutica tipicamente moderna que delimita um espago epistemoldgico no
conjunto dos saberes possiveis, ela violenta a tradicdo espiritual, teoldgica, filosofica
e institucional por impor a ela um recorte, isto €, impde hermeneuticamente ao
passado e ao futuro um conjunto de caracteristicas que determinam a pertenca ou
nao de um texto ou personagem no rol dos misticos. Portanto, em primeiro lugar, a
mistica € hermenéutica, ou seja, projecdo de um campo delimitado sobre um certo

tipo de experiéncia, linguagem e literatura.

Em relagdo a mistica crista ocidental como se pdde observar, cada vez mais a
mistica assume uma conotacdo extra institucional. Ela se constitui gradualmente,

especialmente na modernidade, como um campo alheio a institucionalidade teoldgica,
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eclesial e liturgica da Igreja. Muitas vezes, a mistica € vista como um elemento
guestionador contra a dogmatica ortodoxa que visa em sua precisdo conceitual
abarcar o Mistério de Deus. Como um campo marginal, a mistica cria expressdes
poéticas, biogréficas e literarias alheias a rigidez ortodoxa. Ela lida com elementos e
personagens que sdo, de alguma forma, alheios aos limites impostos pela fé
institucionalizada. O corpo literario de textos e relatos misticos modernos, estao
intrinsecamente relacionados a processos juridicos e inquisitoriais aos quais 0s
misticos foram submetidos (CERTEAU, 2015b, p. 5-13).

E esta excentricidade da mistica que caracteriza sua delimitacdo como campo
heterodoxo. Todavia, esse carater marginal da mistica moderna que caracteriza
hermeneuticamente o grupo de pessoas e textos misticos ndo pode ser projetado sine
gua non ao passado. Os misticos da antiguidade cristd ndo tinham problemas com a
ortodoxia e estavam plenamente inseridos na estrutura eclesial como bispos,
presbiteros e monges. O que se pode projetar em relacdo a marginalidade propria da
mistica ao passado e ao futuro é que tanto 0s personagens como seus textos
apresentam interpretacfes mais profundas e alargadas daquilo que a teologia busca
dogmatizar em conceitos radicalmente fechados e precisos. Portanto, em segundo
lugar, a mistica € uma compreensao experiencial do Mistério de Deus que transcende
os limites da linguagem teoldgica e eclesial, mas que também se expressa nelas

guando a opera na tentativa de expor o Mistério fontal que lhes da origem.

Tanto a experiéncia mistica, a linguagem dela emanada quanto o corpo literario
por ela produzido, mesmo em sua condi¢cdo de marginalidade frente rigidez teoldgica
gue visa sistematizar a relagao entre Deus e o ser humano discursivamente, permite
entrever que no cerne da mistica enquanto experiéncia, linguagem e literatura, esta
uma relacdo amorosa e fruitiva do sujeito com Deus. Tanto a experiéncia quanto a
linguagem a composicao textual supdéem em sua origem o estabelecimento de uma
relacdo capaz de interpelar o ser humano a compreensdo. No campo da mistica esta
relacdo emerge como elemento articulador entre o experimentar, o conhecer e o falar
do Mistério que se revela ao mistico em sua imediatez. Neste sentido, a relagao entre
Deus que se revela e irrompe no interior da existéncia humana e o ser humano que a
Ele se abre e acolhe, é 0 pressuposto necessario para a compreensao da mistica
enquanto um contato amoroso entre duas alteridades que se abrem mutuamente e se

acolhem na liberdade. Assim, em terceiro lugar, a mistica € uma relacao de amor que
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se experimenta intensamente e se desdobra em linguagem e textualidade que

almejam trazer a radicalidade desta experiéncia relacional a luz da compreenséo.

A tentativa de articulacdo dos varios elementos que compde a experiéncia
mistica possibilitou o surgimento de estudos sistematicos sobre ela. Entretanto, os
autores que visam sistematizar a mistica e conceitua-la como um objeto passivel de
estudo e reflexdo, ainda ndo alcangcaram um consenso sobre o0 que seja, de fato, a
mistica e quais as melhores categorias para expressa-la. Deste modo, uma breve
recapitulacdo sistematica corrobora para uma primeira visdo do assunto e, para o

delineamento de um conceito capaz de atender as exigéncias deste trabalho.

Bernard McGinn, historiador da mistica ocidental, ao analisar a possibilidade
de uma definicdo para a experiéncia mistica, assinala que qualquer tentativa de definir
a mistica apresenta-se como utopica, isto €, ndo encontra meios para circunscrever
de modo adequado aquilo que a mistica carrega enquanto experiéncia vivencial.
Porém, McGinn assume a discussao colocando em evidéncia trés topicos para pensar
a mistica: a mistica como elemento da religido; a mistica como modo de vida; a mistica
como tentativa de expressar uma consciéncia direta da presenca de Deus. Enquanto
elemento da religido, a mistica se insere numa tradicéo histérica e institucional mais
ampla. O mistico ndo era alguém destacado do corpo de préticas religiosas proprias
de sua cultura e seu tempo. A mistica era uma experiéncia derivada dos varios graus
de intensidade da prética religiosa. Neste sentido, a mistica pode ser compreendida
como um processo ou modo de vida. Ela ndo é um momento pontual na historia de
um individuo, mas € um caminho percorrido que permeia as varias dimensdes da
existéncia do mistico e suas relagdes. E neste caminho gradualmente trilhado que a
mistica encontra seu aspecto mais caracteristico: a unido com Deus. A dimensao
unitiva, compreendida amplamente em suas mais diversas manifesta¢des, possibilita
ao mistico a consciéncia da presenca de Deus que nele irrompe e que desafia a
propria verbalizagdo, forcando o mistico a assumir operacfes na linguagem capazes
de cunhar novos horizontes de sentido (McGINN, 2012, p. 16-19).

Adolphe Tanquerey, sacerdote francés e professor de teologia nos inicios do
século XX, em sua extensa obra sobre Teologia Ascética e Mistica — disciplina
teoldgica que posteriormente passou-se a designar como Teologia Espiritual — trata
da mistica sob o enfoque sistematico préprio do neotomismo de sua época. Apesar

das mudancas teologicas que se operaram ao longo do século XX, a obra de Adolphe
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Tanquerey ainda se apresenta como um tratado sistematico de mistica crista. Para
Tanquerey, a mistica cristad € o ponto culminante de um processo de amadurecimento
cristdo que se da por meio da ascese e do cultivo espiritual. A tendéncia natural da
vida cristd para a visao beatifica, isto €, para a contemplacdo de Deus, € auxiliada
pela presenca da Graca e complementada pelo esforco ascético que abre ao cristdo
o caminho de perfeicdo. Este caminho de aperfeicoamento pessoal com o objetivo de
atingir a visado beatifica, empreende trés vias consagradas pela tradicdo espiritual
crista: a via purgativa, a via iluminativa e a via unitiva. Para Tanquerey, a via unitiva é
o ponto culminante da perfeicdo possivel ao ser humano nesta vida e, portanto, é na
unido, ou seja, ho matrimoénio espiritual da alma com Deus na contemplacéo, que se
da a experiéncia mistica em toda sua radicalidade (TANQUEREY, 2018, p. 511-591).

Michel de Certeau, analisa em sua obra as diversas implicacdes da experiéncia
mistica em relacdo a linguagem, a constituicdo de um corpo literario e a condi¢céo
social do mistico. Tendo clareza da impossibilidade de estipular um conceito objetivo
ao modo como desejaram os modernos, Certeau faz contribuicées importantes em
duas frentes. Em primeiro lugar ele apresenta a mistica como uma Topica, isto €, como
um campo no qual uma série de elementos sao constitutivos na compreensao e na
expressdo da experiéncia mistica. Em segundo lugar, Certeau apresenta mistica
como um caminhar, ou seja, como um processo de saida constante em busca do
Mistério que € destino e origem simultaneamente, que nao reside em lugar algum,
mas habita o interior do mistico. Em linhas gerais, para Certeau, a mistica é este lugar
criado fragilmente pela modernidade na tentativa de circunscrever um conjunto
complexo de experiéncias e textos, mas também € o proprio caminhar do mistico em
busca do Mistério que, em ultima instancia, o habita (CERTEAU, 2015a, 468-482).

Maria Clara Bingemer, tedloga brasileira consagrada, empreendeu um estudo
sistematico sobre a mistica no qual recolheu e debateu com autores das mais diversas
areas a possibilidade de conceituar este fendmeno. Apés uma analise bastante
minuciosa sobre aspectos importantes da mistica, como a experiéncia, o desejo, 0
amor, a religido, o conhecimento e a linguagem. Maria Clara Bingemer sistematiza o
conceito enfatizando que a mistica € uma consciéncia da presenca divina, que irrompe
de modo imediato, passivo, anteriormente a qualquer analise e formulagdo conceitual.
A mistica, portanto, ndo é uma experiéncia manipulavel, mas ocorre necessariamente

por iniciativa da Gracga que coloca o ser humano diante de uma Alteridade radical que
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a ele se manifesta como amor. No campo da mistica cristd, a Alteridade Misteriosa
em sua inefabilidade tem um rosto pessoal que interpela o coracdo humano: Jesus
Cristo. O Mistério de Deus revelado em Cristo € experimentado no amor, isto é, no
estabelecimento de uma relagcdo de amor que nao fecha o ser humano sobre si, mas
o impele ao encontro dos outros para anunciar esta experiéncia €, simultaneamente,
mistica e de salvacdo (BINGEMER, 2013, p. 273-306).

Tendo em vista a contribuicdo destes quatro autores que se aplicaram ao
estudo sistematico da mistica, seja utilizando a mediacao histérica, teoldgica, social
ou enfatizando o préprio constitutivo epistemoldgico da mistica, conclui-se que em
relacdo a mistica nenhuma conceituacdo radicalmente objetiva aos moldes da ciéncia
moderna é possivel. Sobre o conceito de mistica, arrisca-se apenas o delineamento
dos componentes gerais que auxiliam um olhar mais apurado a esta experiéncia
singular. Na tentativa de delinear conceitualmente a mistica, tem-se que ela € uma
experiéncia radical do Mistério Divino que irrompe na consciéncia humana, ndo como
resultado de um esforco do homem, mas como iniciativa da Graca divina que,
amorosamente quer se revelar e estabelecer relagdo com o ser humano. Sendo,
portanto, uma relacdo de amor entre Deus e a humanidade, a experiéncia mistica se
situa no campo existencial. Ela envolve o sujeito em sua concretude historica e ndo o
aliena dos horizontes de sentido com os quais ele busca compreender aquilo que em
seu interior emerge como Mistério inefavel. Na tentativa de ser compreendida, a
mistica apresenta-se como um desafio para a linguagem e para a literatura. Ela exige
uma operacao radical no significado usual das palavras para expressar-se. Assim, a
mistica cristd, gradualmente, tornou-se um campo no qual personalidades, teologias,
experiéncias e literaturas foram circunscritas hermeneuticamente. Entretanto, apesar
da circunscricdo hermenéutica a partir de critérios estabelecidos na modernidade e
projetados na historia, a mistica pode ser percebida em seu sentido mais original:

encontro experiencial com o Mistério Divino.

1.2 Um objeto multifacetado: as diversas formas de abordagem

Todas as definigfes tedricas da mistica falharam em seu intento de objetivar a
experiéncia relatada pelos misticos ou toca-la em seu cerne. O fracasso da tentativa

de constituir um conceito claro e objetivo da mistica se deve a complexidade da
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experiéncia e aos multiplos fenébmenos que Ihe sdo correlatos. A mistica, apesar dos
estudos densos e continuos que buscam compreendé-la, ainda continua sendo um
campo aberto cujos horizontes sempre decaem sobre o mistério e sua inefabilidade.
Neste sentido, tendo claro que a conceituagdo objetiva ndo € possivel e, portanto,
deve-se considerar satisfatorio apenas um delineamento, € importante uma exposicao
das principais formas de abordagem da mistica e suas implicacdes para o estudo
desta experiéncia. Estas abordagens foram sistematicamente divididas em trés
categorias na obra de Bernard McGinn — abordagens teoldgicas, filosoficas e
comparativistas-psicolégicas — que sintetizam as variadas perspectivas que se

debrucam sobre a mistica.

Somada a obra de Bernard McGinn, outras formas de abordagem também séo
pertinentes para o estudo da mistica possibilitando ainda mais a expansdo dos
horizontes sobre os quais o fenbmeno emerge como objeto de estudo. Desta forma,
as Ciéncias da Religido, dotada de uma caracteristica interdisciplinar, constitui uma
forma diversa e plural de abordagem da mistica que busca considerar os varios
aspectos correlatos a esta manifestacdo religiosa e, portanto, merece ser tomada,
como de fato sera no decorrer da discussédo, como uma forma de abordagem plural,

tanto metodologicamente quanto objetivamente, da experiéncia mistica.

1.2.1 A abordagem teol6gica da mistica

A mistica € uma experiéncia que se situa majoritariamente no campo religioso.
O desenvolvimento da terminologia e seus significados mais abrangentes se deram
no interior das tradi¢cdes religiosas. Desde o0 mundo grego até a contemporaneidade
os tedlogos tem ocupado um lugar de destaque na interpretacdo e sistematizacdo da
experiéncia mistica. As diversas correntes teoldgicas e confessionais do cristianismo
tangem a experiéncia mistica ora Ihe fazendo forte oposi¢do, como no caso do
protestantismo tradicional, ora lhe dando crédito como elemento culminante da
atividade teolégica e do progresso pessoal na vida de fé. Neste sentido, as
abordagens teoldgicas, enraizadas na tradicdo confessional que |he ddo origem,
ocupam-se da mistica tentando lhe conferir cidadania no interior do cristianismo,
colocando-a em dialogo com as outras religides, tentando demonstrar sua importancia

para a constituicdo e o progresso da vida interior.
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Os tedlogos de tradicdo protestante, especialmente dos séculos XIX e XX,
assumem uma postura muito singular na abordagem da mistica cristd. Herdeiros da
tradicdo liberal formulada por Schleiermacher que conferiu & mistica um papel
relevante na tradicdo religiosa, no final do século XIX, Albrecht Ritschl despontou-se
como protagonista teoldgico europeu e, assumindo uma posi¢ao reacionaria aos seus
predecessores, enfatizou a total incompatibilidade entre a fé cristd e a mistica. Os
posicionamentos de Ritschl assumem uma vertente especifica do protestantismo
continental que valorizava uma reaproximacao histdorica ao cristianismo das origens,
de modo que, quaisquer elementos considerados de origem helénica eram
compreendidos como sincretismos prejudiciais ao cristianismo. Adolf von Harnack
endossou a perspectiva historicista e de cunho positivista de Ritschl e assumiu a
mistica como elemento negativo e prejudicial ao cristianismo auténtico, acusando os
misticos de se aproximarem muito de concepcdes panteistas ou de privarem Deus de

seu carater pessoal e totalmente transcendente (McGINN, 2017, p.385-386). ©

Uma atitude menos negativa no interior da teologia protestante sobre a mistica
se deve aos estudos de Karl Barth, Emil Brunner e Paul Tillich. Os dois primeiros
tratam a mistica com certa indiferenca. Para eles a recuperacdo dos elementos
histéricos que caracterizam o cristianismo é mais importante do que a reflexdo sobre
um fendbmeno que é tipicamente grego. Paul Tillich difere substancialmente dos seus
contemporaneos ao assumir uma postura atenciosa sobre a mistica. Por toda sua vida
ele se dedicou ao estudo da mistica, mas suas observacfes foram pontuais e pouco
corroboraram para o debate efetivo sobre a mistica do século XX. Para Tillich, a
mistica ndo dissolve a individualidade do mistico nem pode se separar da religido
positiva (McGINN, 2017, p. 387-388).

Ernest Troeltsch e Albert Schweitzer romperam com a tradicdo protestante no
gue tange a mistica. Os dois autores dedicaram-se ao estudo da experiéncia mistica

colocando em evidéncia aspectos importantes para a constituicdo epistemolégica do

6 As consideracdes de Schleiermacher foram fundamentais para a composicao de muitos estudos sobre
a religido e a mistica que consideram a experiéncia religiosa como elemento imprescindivel da
institucionalidade religiosa. Segundo o proprio pensador, o cerne da religido ndo é sua positividade, ou
seja, 0 conjunto de normas morais e litirgicas que lhe conferem expressdo, mas uma intuicdo, um
sentimento fundamental de infinitude e totalidade que irrompe no humano. Tal constatacdo permite
conjugar a religido positivada com as experiéncias que se encontram no campo da mistica, assumindo
uma postura tipicamente divergente do protestantismo tradicional (SCHLEIERMACHER, 2000, p. 27-
38).
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campo. Contemporaneos aos estudos cientificos e histéricos da religido que marcam
0 inicio do século XX, Troeltsch e Schweitzer assumem que a mistica € um dos
elementos constitutivos da religido, uma vez que, ela € uma experiéncia religiosa
direta da divindade, superando as mediacdes proprias da religido institucionalizada. A
experiéncia mistica, especialmente na concepcéo de Albert Schweitzer, possui uma
dimenséo ética que implica no primado do amor nascido de uma unido com Deus
(McGINN, 2017, p. 389-391).

No mundo anglicano os autores sao mais simpaticos nas consideracfes acerca
da mistica crista. Varios estudiosos abordaram a mistica como elemento valoroso na
constituicdo da via espiritual cristd e ofereceram contribuigdes importantes para o
debate sobre a mistica no século XX. Autores como William Inge e Evelyn Underhill
elaboraram amplas discuss@es sobre a mistica cristd ao longo da histéria seguindo
um escopo em trés categorias: a mistica especulativa, a mistica devocional e a mistica
natural. Em linhas gerais, a concepc¢ao mistica pensada pelos anglicanos considera a
possibilidade da experiéncia de Deus no mundo, evitando quaisquer dissocia¢des
radicais entre a contemplacao e a vida comum. Nesta esteira, Kenneth Kirk, enfatiza
gue a mistica culmina na acao caritativa para com o proximo e, acompanhando pelo
pensamento de Butler, pensa a mistica como um chamado universal para todos os
cristdos que em sua vida devem sintetizar a atitude contemplativa com a agao em
favor dos irméaos (McGINN, 2017, p. 392-398).

Nos paises francéfonos o debate sobre a mistica ganha expressividade na
teologia do século XX. Marcado pelo renascimento do neotomismo, a Franc¢a, nos
albores do século passado, foi palco de um intenso movimento teoldgico e o bergo
das especulacdes que culminaram na teologia adotada pelo Concilio Vaticano Il. Na
vanguarda sobre os estudos de mistica e espiritualidade, a Franca desponta como
uma rica produtora de material para analise teoldgica da mistica. No cerne do debate
estdo questdes como: a mistica € um chamado para todos os cristdos? Ela € um
momento ou a culminéncia de um caminho espiritual? Qual a relacdo da mistica com
a salvacao? Qual a relagéo da mistica com o amor ao proximo? Os autores utilizados
para responder essas perguntas sdo os consagrados modernos: Tomas de Aquino,
devido a sua teologia sistematica, Teresa d’Avila e Jodo da Cruz (McGINN, 2017, p.
398).
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Augustin-Francois Poulain, S.J. e August Sandreau, abriram as discussfes
sobre a mistica na Franca debatendo sobre a possibilidade da mistica ser acessivel a
todos os cristdos. Os dois autores divergiam nesta questdo. Para o primeiro a mistica
ndo era uma meta comum da vida cristd, pois implicava em um processo ascético
bastante longo que nao se desenvolvia com intensidade nos campos do trabalho e da
vida comum. Para o segundo, ao contrario, a mistica seria o0 cume da vida crista e,
portanto, possivel para todos os homens e mulheres. Sandreau alargou os horizontes
e a compreensdo da mistica, enfatizando que a percepcao direta da presenca divina
pode ocorrer surpreendentemente em todos os lugares em que os individuos estéao
dispostos a acolhe-la. Garrigou-Lagrange, tedlogo expressivo hos movimentos que
abrem caminho ao Concilio Vaticano I, assume a postura defendida por Sandreau, e
concebe a mistica como meta completa da vida de cristd que se inicia com a resposta
ao chamado de Deus e culmina com a contemplacdo do Mistério Divino (McGINN,
2017, p. 399-401).

Os pensadores de lingua alema também assumem lugar de destaque no
debate teoldgico sobre a mistica do século XX. Pais de vanguarda na teologia catélica
do século passado, a Alemanha assumiu 0 neotomismo sob outra perspectiva. A
teologia transcendental e os estudos sobre os fundamentos da teologia empreendidos
por autores como Karl Rahner, possibilitou um alargamento nas fronteiras da mistica.
E mérito alem&o a investigacdo da mistica como um fendémeno interior, espiritual, mas
nao necessariamente psiquico como até entdo se havia enfatizado nos estudos
recentes de religido. Para Stolz, abade beneditino e percussor dos estudos de mistica
alem@es no século XX, a mistica é o estado mais elevado da vida cristd. Ndo ha
dissociacdo entre a vida de fé e a experiéncia mistica, pois, para Stolz, a vida crista
tende para a experiéncia direta de Deus e a tem como meta (McGINN, 2017, p. 402-
404).7

7 Karl Rahner é conhecido pela elaboragcao de uma sélida e volumosa teologia sistematica capaz de
redefinir o pensamento teologico do século XX. Sua teologia, todavia, possui fortes acentos misticos
enquanto uma teologia que parte da abertura do ser humano a experiéncia do Mistério que a ele se
manifesta. A condicdo transcendental do homem, conferida a ele por Graga para que seus horizontes
encontrem completude apenas em Deus, é um pressuposto fundamental na compreensdo da mistica
enquanto possibilidade a priori antropolégica de experiéncia radical com o divino. A condi¢cdo de
abertura incondicional do homem a Deus que a ele se autocomunica de modo gracioso faz com que a
mistica seja uma experiéncia possivel e, fundamental na compreenséo da prépria revelacdo quando
pensada a partir do conceito basilar de experiéncia do Mistério (RAHNER, 1989).
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Nascido de uma ampla movimentacéo teoldgica na primeira metade do século
XX, o Concilio Vaticano Il foi um marco para a abordagens mais amplas da mistica.
Tedblogos como Henri de Lubac, Karl Rahner e Bernard Lonergan, langcaram as bases
para numa nova compreensao de teologia, cuja énfase estava na relacdo dialdgica
entre Deus e o0 ser humano. Sob essa nova perspectiva teoldgica, sob o protagonismo
de Henri de Lubac, S.J., a mistica recupera seu lugar no campo da teologia, pois ela
€ percebida como expressdao mais profunda do mistério de Deus assumido na

profissdo de fé. 8

A mistica, a partir deste momento, ndo € mais pensada como um fenébmeno a
parte das manifestagdes litirgico-sacramentais da Igreja, mas € a experiéncia intensa
destas manifestacdes. Karl Rahner endossa visdo de Henri de Lubac e a sistematiza
utilizando-se de sua teologia transcendental. Para Rahner a vida toda do sujeito esta
orientada a contemplacdo de Deus, pois todos 0s sujeitos sdo constituidos de uma
abertura aprioristica ao transcendente que se autocomunica. A experiéncia mistica,
compreendida como experiéncia radical de comunicacgdo do mistério divino, é fruto de
uma resposta consciente do ser humano a autocomunicacdo de Deus e de um
progressivo caminho espiritual de abertura e aprofundamento contemplativos. Hans
Von Balthasar, concorda com Karl Rahner ao conferir a mistica um lugar fundamental
na teologia, enfatizando a iniciativa divina, a mediag&o de Cristo e a unido amorosa,
como elementos importantes na caracterizacdo da mistica cristd (McGINN, 2017, p.
408-415).

A abordagem teoldgica da mistica, como se péde observar, apresenta-se como
um caminho complexo. A diversidade de tedlogos e perspectivas adotadas estdo
enraizadas em movimentos e situacdes historicas especificas, uma vez que, a teologia
€ sempre uma ciéncia condicionada historicamente. Diante deste cenario vasto, é
possivel concluir em linhas gerais que a teologia oferece um aparato epistemoldgico
amplo para a compreensdo da mistica como fenédmeno religioso e de singular
importancia no edificio da fé professada. Assumindo a teologia contemporanea que

da visibilidade a relacao dialdgica instituida entre Deus que se autocomunica e 0 ser

8 A concepcdo de Henri de Lubac, S.J. é elementar na compreensdo da Revelacdo enguanto
experiéncia profunda e radical de um Mistério que esta além de quaisquer capacidades de definicdo ou
restricdo. O Mistério divino que é experimentado na Revelagdo ndo é um dizer sobre Deus, mas o
préprio Deus que se mostra ao homem em sua total alteridade enquanto ser pessoal que unifica a
histéria “natural e sobrenatural” numa uUnica histéria (MONDIN, 2003, p. 623-642).
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humano que responde conscientemente em estado de abertura a Palavra divina, é
significativo abordar a mistica a partir de uma relacéo que se estabelece, por iniciativa
divina, entre Deus e o ser humano, na qual Deus age e se manifesta a humanidade,
chamando-a a uma experiéncia de amor intensa, significativa e profundamente

interpeladora.

Tradando-se de uma mistica cristd, o Deus manifestado e agente na alma do
mistico ndo € uma forca impessoal aos moldes de outras tradigbes, mas possui
pessoalidade e é revelado de modo pleno em Jesus Cristo. Desta forma, apesar a
imediaticidade da experiéncia mistica, a pessoa de Jesus Cristo se apresenta como
um elemento constitutivo e delimitador da mistica cristd. O Deus experimentado na
mistica é o Deus revelado amorosamente em Jesus Cristo e capaz de ressignificar
toda a existéncia humana. O Deus cristdo que se deixa experimentar € um colaborador
na histéria humana. Ele ndo prescinde do ser humano e sua liberdade ao estabelecer
uma relacé@o de didlogo com o ser humano. A mistica cristd, pensada teologicamente,
implica no encontro amoroso entre duas alteridades que se complementam. E do
encontro entre Deus e a humanidade que nasce o projeto salvador do Reino e a
dindmica do seguimento de Cristo como elemento constitutivo e expressivo desta
experiéncia intima de Deus (BINGEMER, 2013, p. 276-281).

A teologia, especialmente nos anos pés-conciliares, adquiriu cada vez mais
consciéncia de que ndo caminha solitariamente na construcdo de um discurso sobre
Deus e a relagdo do ser humano com Ele. Frente aos modelos de secularizacao que
se consolidaram a partir do lluminismo, a teologia e a filosofia estabeleceram novas
relacdes, muitas vezes hostis, mas outras vezes, colaborativas. A mistica, apesar de
um fendmeno tipicamente religioso, ndo se apresenta como um terreno exclusivo da
teologia. Ela também foi objeto de estudo e dedicacéo de varios filosofos ao longo da
histdria, inclusive da modernidade e da contemporaneidade. As abordagens filosoficas
sobre a mistica constituem um campo amplo e bastante rico. Os debates filoséficos
sobre a conceituacdo, as caracteristicas e os métodos para abordar a mistica, sao

elementos fundamentais na compreensao da experiéncia de Deus.
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1.2.2 A abordagem filoséfica da mistica

A abordagem de William James se apresenta como pioneira ao olhar a mistica
na perspectiva filoséfica moderna. Para James, a andlise filosofica da mistica se
detém na observacdo dos estados alterados de consciéncia que emanam desta
experiéncia. A mistica, € uma experiéncia inefavel, desafiadora a compreensao
intelectual e linguistica, experimentada em estado de passividade e restrita a um
momento frugal da vida. Essas quatro caracteristicas elencadas por James, abrem o
debate sobre a possibilidade de caracterizar e definir a mistica observando-a com a
devida distancia cientifica. William James conclui seu raciocinio ao enfatizar que a
mistica € intuitiva, isto €, que as percepcdes derivadas desta experiéncia estdo no
terreno da intuicdo e ndo da reflexdo racional, apesar de conterem elementos
cognitivos (McGINN, 2017, p. 419-420).

O baréo Friedrich von Hugel é também um pensador expressivo na abordagem
filoséfica da mistica. Para von Hugel, a mistica é vista sob a perspectiva protestante
qgue lhe confere um lugar marginal no constructo teol6gico, mas ndo nega sua
presenca na tradi¢ao filoséfica e devocional do ocidente. Von Huigel, pensa a mistica
como uma apreciagdo amorosa e fruitiva da realidade. Para o bardo, a mistica ndo é
uma experiéncia dissociada e alheia a contingéncia do mundo, mas esta na base de
uma compreensdo mais abrangente e profunda da realidade que se desdobra em
engajamento caritativo em favor dos irmaos. As categorias de exclusividade e inclusédo
que sdo empregadas por Von Hugel, sdo caracteristicas importantes para definir o
que é autenticamente cristdo e o que estd demasiadamente enraizado na tradicao
neoplatdnica. A mistica cristd auténtica, na concepc¢éo do bardo Von Hugel, é uma
mistica inclusiva, isto €, leva em consideragéo a historicidade da vida humana e coloca

a realidade como estagio necessario a contemplagédo (McGINN, 2017, p. 421-422).

A contribuicdo de pensadores de lingua inglesa para o debate acerca da mistica
€ menos expressiva do que aquela encontrada nos paises francéfonos. Juntamente
com a teologia neotomista catolica francesa, pensadores francofonos, cristdos ou néo,
dedicaram-se ao estudo da mistica sob diversas perspectivas filosoficas. Um dos
expoentes mais importantes para a compreensao da mistica sob perspectiva filoso6fica
€ 0 jesuita Joseph Maréchal. Varias de suas consideracdes sdo fundamentais para a
constituicdo epistemologica da mistica na contemporaneidade. Para Maréchal, a

mistica € compreendida como sentimento da presenca, isto €, a experiéncia mistica é
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possivel dado os condicionamentos a priori encontrados na inteligéncia humana que
possibilitam a percep¢éo de uma presenca do Ser. Tal percepcdao € intuitiva e sintetiza
o destino para o qual tende a inteligéncia humana. Joseph Maréchal evidencia que a
mistica € uma experiéncia que se desenvolve no ambito da intelectualidade e que, em
seu ponto culminante, € um contato direto, intuitivo, ndo mediado, nesta vida, com o
Absoluto. Apesar de raro, Maréchal acredita que é possivel o contato pleno com Deus
ainda nesta vida, pois esta experiéncia é fruto da graca que age no interior do homem
elevando-o acima de suas capacidades cognitivas de modo extatico ou num

sentimento de ampliacdo dos horizontes existenciais (McGINN, 2012, p. 425-430).

Pensadores como Maurice Bolndel e Henri Bergson também contribuiram para
a abordagem filoséfica da mistica em lingua francesa. Os dois concordam, embora de
modo diverso, que a mistica ndo é uma experiéncia alienante. A mistica esta
estritamente relacionada a vida comum. Ela é o fundamento da existéncia. Segundo
0 pensamento de Maurice Blondel, a mistica € o prolongamento natural de uma vida
cristd intensa que se abre ao Mistério até o ponto do contato intimo com o divino. A
mistica € uma forma de conhecimento singular e intuitivo de Deus que se revela e
possibilita a razdo natural ultrapassar-se a si mesma. Este estado de conhecimento e
percepcédo da presenca de Deus no interior da consciéncia, segundo Boldel, ocorre
sempre num estado de passividade inicial, pois € Deus quem toma a iniciativa de se
autocomunicar a consciéncia de cada individuo que a ele se abre. Henri Bergson
assume a perspectiva de Maurice Blondel de que a mistica é uma experiéncia que se
da no campo da existéncia histérica de cada sujeito. Para Bergson a mistica é a forca
vital que impele o ser humano a buscar viver intensamente os momentos singulares
de sua vida. Henri Bergson defende que a mistica cristd € completa em relacdo a
outras tradi¢cOes religiosas porque ela atinge a contemplacédo e agcdo simultaneamente
(McGINN, 2012, p. 431-435).

Jaques Maritain € dos mais caros expoentes dos estudos filosoficos sobre a
mistica de lingua francesa. Conhecido por seus flertes com a teoria personalista,
Maritain foi um pensador cristdo devoto. Sua base epistemoldgica é marcada pelo
neotomismo proprio da primeira metade do século XX. Em relagéo aos seus estudos
sobre a mistica, Jaques Maritain se atém aos classicos modernos, especialmente,
Jodo da Cruz. Na concepc¢do de Maritain, a mistica € a meta de todo o conhecimento.

Ela € uma experiéncia progressiva que culmina em estados extaticos dos quais um
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conhecimento imediato da presenca de Deus € percebido. Da relagdo amorosa do
mistico com Deus hasce um conhecimento experiencial dos mistérios divinos. Maritain
conjuga na mistica elementos fundamentais: amor e conhecimento. Estes elementos
encontram barreiras para serem expressos na linguagem. Em relacdo a questdo da
linguagem, outro pensador francés, Michel de Certeau, corrobora com as analises de
Jaques Maritain, acrescendo ao estudo da mistica escopos importantes como a
funcéo social e a historicidade do mistico, os aspectos psicolégicos e hermenéuticos
inerentes aos relatos misticos (McGINN, 2012, p. 436-446). °

No mundo anglo-sax6nico as discussfes sobre a mistica estédo relacionadas ao
desenvolvimento dos estudos cientificos da religido que, de certa maneira, assumem
a filosofia como elemento constituinte de seu campo disciplinar. As questdes centrais
para os pensadores de lingua inglesa estdo ao redor da possibilidade de uma mistica
com caracteristicas universais e validas para todas as tradi¢cdes religiosas ou a
contextualidade da experiéncia restrita ao seu universo de sentido cultural. Para os
pensadores ingleses a experiéncia mistica pode ser analisada como uma experiéncia
noética, isto €, capaz de impactar nas estruturas intelectivas do sujeito. Todavia, a
estrutura intelectiva do sujeito é sempre uma construcéo social e cultural. Neste caso,
a mistica ndo pode ser compreendida com uma experiéncia imediata, pois ela sé pode
ser percebida e expressa dentro de horizontes culturais restritos. Na tentativa de
resolver essa questdo, os pensadores de lingua inglesa distinguem a experiéncia
mistica de sua expressao linguistica. A contribuicdo dos autores de lingua inglesa é
bastante ampla, porém, ainda em vias de desenvolvimento, ela se direciona ao campo
epistemoldgico da mistica como experiéncia e linguagem, elaborando complexos
sistemas de andlise (McGINN, 2012, 447-464).

9 Jaques Maritain em sua obra: Distinguer pour unir ou Les degrés du Savoir, faz uma analise
extremamente pertinente sobre a mistica relacionando-a ao pensamento metafisico e a apresentando
como a superacao dos proprios limites deste pensamento. A extensdo e a complexidade da obra nao
permitem que ela seja abordada neste trabalho, todavia, sua importancia na aproximacgéo de uma certa
conceituacdo da mistica é fundamental. Remonta a Jaques Maritain & concepgédo de que a mistica é a
forma mais excelsa de conhecimento possivel, uma vez que, estando além dos limites do mundo fisico
e metafisico, a mistica apresenta-se como uma experiéncia de saber que se da para além da
racionalidade e, interpela-a acerca de suas préprias limitagées. O conhecimento mistico, além do mais,
conjuga em si a experiéncia amorosa que o distingue das demais formas de abordar a realidade. O
amor e o conhecimento sao grandezas que, conjugadas, imprimem uma marca indelével na vida do
mistico de modo que, a partir da experiéncia mistica, emerge uma nova consciéncia acerca de si, do
mundo e do divino (MARITAIN,1946).
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Em linhas gerais, a abordagem filosofica da mistica empreende um caminho
vasto de pensadores e teorias que se tangenciam. Apesar das varias localidades
geograficas e epistemologica dos autores, a grande maioria dos pensadores atuais
sobre a mistica partem do pressuposto de que uma experiéncia singular é realizada
pelos seres humanos, especialmente pelos sujeitos inseridos em tradi¢cdes religiosas.
Tal experiéncia pode e deve ser analisada criteriosamente utilizando-se do aparato
filoséfico que se debruca sobre o objeto de estudo buscando compreende-lo em suas
muitas manifestacdes. A filosofia, deste modo, contribui para pensar a mistica ao
expor uma diversidade de perspectivas que lancam luz sobre as muitas possibilidades
de se aproximar desta experiéncia e percebe-la como pedra de toque no constructo
do conhecimento humano, evidenciando aspectos trans-racionais e trans-linguisticos

possiveis ao ser humano.

1.2.3 A as abordagens comparativistas e psicoldgicas da mistica

Uma terceira aproximacdo a mistica é classificada por Bernard McGinn como
abordagens comparativista e psicologica da mistica. O surgimento das ciéncias
modernas e o desenvolvimento do estudo sobre a psiqué humana no século XX
possibilitou um novo olhar sobre a religido e suas expressdes. A psicologia e 0s
estudos comparados de religido — ciéncias contemporaneas e complementares —
abordam a mistica como parte programéatica de sua agenda. Desde o inicio do século
XX com o surgimento da histéria das religibes, a mistica ocupa lugar especial na
investigacdo cientifica, assumindo horizontes mais amplos, ecuménicos e
interreligiosos. Os estudiosos voltaram seu olhar para as religides orientais e as
técnicas de meditacdo empregadas por elas. Psicologos e cientistas da religido
enfatizaram em seus estudos as reagfes humanas ao estimulo religiosos e as

implicagbes no campo da saude das experiéncias religiosas (McGINN, 2017, p. 465).

Rudolf Otto € um dos expoentes do estudo da mistica no campo das Ciéncias
da Religido. Tedlogo luterano e estudioso dedicado, Otto escreveu obras classicas
para a propria constituicdo do campo de estudos cientificos da religido. Em sua obra
principal, Das Heilige, Rudolf Otto analisa exaustivamente as diversas reacdes
humanas frente a manifestacdo do Sagrado. Na concepcao de Otto, a mistica é o

cerne da experiéncia religiosa, uma vez que, na mistica os sentimentos religiosos e
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as reacdes humanas frente ao Sagrado que se manifesta sdo potencializados. A
experiéncia mistica possibilita uma dupla epistéme: do mistico em relacéo a si mesmo
e em relacdo ao Sagrado. Na visdo de Otto, o mistico percebe a si mesmo como
nulidade, totalmente desprovido de quaisquer qualidades frente ao divino, uma vez
que, o divino que se manifesta € dotado de uma forca inefavel e misteriosa que
transcende a capacidade de apreenséao conceitual. O mistico percebe que o Sagrado
pertence a uma realidade ontologicamente superior, cuja forca € incontrolavel, mas
ndo inacessivel. A experiéncia mistica, para Rudolf Otto, € um contato direto com a
divindade, intenso, podendo ocorrer acompanhada de ritos ou entdo por meio de uma
interiorizacdo radical (OTTO, 2017).

Na mesma trilha de Rudolf Otto, Friedrich Heiler adota uma postura cientifico-
comparativista para estudar a religido e suas manifestacdes. Em relacdo a mistica,
Heiler enfatiza a total absorcédo do eu no divino, isto €, no encontro amoroso entre o
ser humano e a divindade as alteridades se dissolvem voltando ao sentimento de
unidade original que marca o homem religioso. Em Heiler e Otto estdo presentes
alguns preconceitos tipicos do periodo no qual viveram e escreveram. Eles assumem
uma perspectiva evolucionista para analisar a religido e adotam, especialmente em
relacdo a mistica, a postura tradicional protestante na qual a dicotomia entre a religido
profética, isto €, a religido tipicamente evangélica, e as experiéncia misticas proprias
de um cristianismo helenizado, séo vistas como irreconciliaveis (McGINN, 2012, p.
469-470).

Sigmund Freud e outros psicanalistas foram importantes colaboradores na
articulacdo do debate sobre a mistica no século XX. Adotando algumas posturas
préprias de seu tempo, como os estudiosos de histéria das religides, Freud vé o
mundo sob a perspectiva evolucionista. No conjunto geral de sua obra é perceptivel
sua relacdo hostil com a religido. Falando sobre a mistica, Freud assume a ideia de
gue ela € um retorno ao estagio infantil do desenvolvimento pessoal onde impera uma
unido narcisica entre a mée e o filho. A énfase na unido mistica € uma projecao deste
desejo infantil de unido intrinseca entre o filho e seu protetor. Carl Gustav Jung e seus
seguidores olham para a mistica mais positivamente. Eles ndo veem a experiéncia
mistica como uma regressao a estados infantis do desenvolvimento psiquico, mas a

percebem como uma auséncia de consciéncia, isto €, como uma ruptura dos limites
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egoicos da propria consciéncia que possibilita um sentimento de fruicdo e completude
(McGINN, 2012, p. 472-474).

As abordagens psicologias e comparativistas da mistica atualmente estao
adentrando em um territdrio que participa do status quo dos estudos sobre mistica. O
debate central que se trava atualmente é sobre a compreensdo da mistica como
experiéncia imediata e a mediagcdo constitutiva da consciéncia e dos horizontes de
sentido dos misticos. Alguns grupos assumem posturas divergentes que dialogam
entre si enfatizando, ora 0s aspectos contextuais, ora 0s aspectos universais da
experiéncia mistica. Entretanto, em relacdo as abordagens psicolégicas e
comparativistas aqui esbocadas é possivel perceber que a experiéncia mistica toca
diretamente o sujeito nos niveis mais intimos de sua psiqué. A radicalidade e a
singularidade desta experiéncia, de um modo ou outro, implica em sentimentos e
reacdes muito especificas no sujeito e merecem atencao das ciéncias modernas, a
fim de garantir que a mistica e suas manifestagfes ndo sejam tomadas como sinénimo
de fendbmenos patoldgicos. Além disso, a mistica observada psicologicamente e nos
estudos comparados de religido, pode ser percebida como elemento religioso
presente em diversas tradicbes e como um componente de formag¢do humana

incontornavel nos estudos de religido e da propria constituicdo psiquica.

As trés abordagens elencadas por Bernard McGinn oferecem um escopo para
perceber a mistica como uma experiéncia singular e expressiva nos campos de
analise moderna. Apesar da laicizacdo e da secularizacdo avancada que o lluminismo
potencializou, ainda hoje a mistica desperta interesse em varios campos de estudo. A
teologia, a filosofia e a psicologia, constituem-se como perspectivas fundamentais
para pensar e analisar a experiéncia mistica situando-a como elemento antropoldgico,
historico e social. Essa nova situacdo da mistica ndo permite uma abordagem isolada
da experiéncia como algo sobrenatural destinado a alguns poucos, cercada por
elementos estranhos, determinada por uma excentricidade. A mistica é uma
experiéncia antropologica, situada, determinada, que lanca o ser humano para além
de seus proprios limites e desafia as analises justamente por transcender os limites

da imanéncia sem rejeita-los.
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1.2.4 A abordagem cientifico-fenomenoldgica da mistica

Uma quarta abordagem, desta vez ndo elencada no escopo de estudos de
Bernard McGinn, pode ser considerada a partir das Ciéncias da Religido. O
surgimento e a consolidacdo das Ciéncias da Religido na transicdo do século XIX para
0 século XX, percebeu que existe uma multidisciplinariedade na constituicdo dos
estudos de religido. A Teologia, a Filosofia e a Psicologia dialogam entre si e formam
aparatos epistemologicos significativos para abordar os temas ligados a religido.
Somam-se a essas perspectivas, também a Sociologia, Antropologia, Literatura,
Filologia, Arqueologia, Histéria, entre outros. E a variedade de olhares sobre a religido
que faz as Ciéncias da Religido um campo vasto, rico e plural. Na tentativa de conferir
uma unidade metodoldgica para a andlise da religido, varios estudiosos assumiram a
fenomenologia em suas investigacfes. Quando ndo explicitamente, a0 menos no
modus operandi, muitos estudos de religido partem de pressupostos que Sao proprios
da fenomenologia, como a concepcao de que a religido € uma manifestacdo humana,
cujo olhar atento do estudioso pode descrever suas caracteristicas e tanger seu

cerne.10

A abordagem fenomenolodgica, especialmente no interior das Ciéncias da
Religido, recebeu uma quantidade significativa de criticas. O surgimento de uma
concepcao mais contextual da experiéncia religiosa e também a clareza em relacdo a
formacdo de horizontes de sentido estritamente vinculados a cultura do individuo nédo
permitiram a concepcéo tipicamente fenomenoldgica de olhar a realidade em busca
de uma caracteristica comum, definidora, capaz de dizer o que seja a religido em si
mesma. A fenomenologia da religido, profundamente criticada pelos estudiosos, ainda
resiste como possibilidade de analise, mas ndo mais com pretensfes universalizantes
ou capazes de ignorar a pluralidade de significados que constituem o sentido e a
percepcao do fendbmeno. Pode-se dizer que esta emergindo uma fenomenologia mais

consciente de seus limites, cuja contribuicdo metodolégica é rica e corrobora para o

10 A constituicdo interdisciplinar das Ciéncias da Religido tem ganhado espaco nas discussdes que
formam a area atualmente. Nas vérias e, frustradas, tentativas de estabelecer um Uinico método ou uma
Unica abordagem para o fendmeno religioso, percebeu-se que a pluralidade de manifestacbes da
religido, contextos e situacdes nas quais elas se dao e de perspectivas que podem ser tomadas para a
analise, a constituicdo de um campo interdisciplinar e, até transdisciplinar, hoje se faz necesséaria e
trilha um percurso de aceitagdo consensual no interior das Ciéncias da Religido (SALLES; CAMPOS,
2016).
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desenvolvimento de estudos significativos de manifestacdes religiosas singulares
como a mistica (GASBARRO, 2013).

Em linhas gerais, a fenomenologia consagra-se como método a partir do século
XX dado o esforco de Edmund Husserl ao gestar uma base epistemoldgica confiavel
para as Ciéncias Humanas a fim de conferir a elas cidadania no mundo académico.
Edmund Husserl problematiza a questéo da possibilidade do conhecimento. Fazendo
frente ao modelo epistemoldgico das Ciéncias Naturais que pensa o conhecimento
como uma relacdo de correspondéncia entre o sujeito e o objeto, Husserl reivindica
gue o conhecimento ndo pode se reduzir a uma apreensédo do objeto pela razdo, mas
gue demanda um olhar mais atento, capaz de considerar a complexidade da relagéao
do sujeito com o0 mundo dos objetos. Essa complexidade se traduz em problematizar
0 proprio processo de conhecimento, trazendo a luz a consciéncia como elemento
fundamental na propria construcéo do mundo. E na consciéncia, em sua relagio com
0s objetos, que o conhecimento se constréi. Entretanto, a pergunta sobre o que seja
um objeto é pertinente na tentativa de sistematizar o conhecimento. Para Husserl, o
objeto é a realidade que se mostra, que deve ser percebida pelo sujeito tal qual ela €,
suspendendo 0S pressupostos pessoais e 0s proprios juizos como também reduzindo
a visao ao cerne daquilo que é visto. Os trés passos da fenomenologia de Husserl
estdo aqui elencados: intencionalidade, epoché e reducdo fenomenolbgica
(JANSSEN, 2020).

Os desdobramentos do método fenomenolégico de Husserl encontram espaco
em suas obras da maturidade. Edmund Husserl assume que a fenomenologia,
compreendida como método de abordagem da realidade por parte de uma
consciéncia que se lanca a ela, oferece uma descricdo atenta da realidade, isto é,
descreve detalhadamente o que vé para que possa analisar. Essa descricao
minuciosa das coisas que se mostram ao sujeito, observada em suas mdultiplas
manifestaces, apontam para a ideia de esséncia. E preciso chegar a esséncia das
coisas, ao ser, aquela caracteristica que seja capaz de distinguir aquele objeto do
conjunto geral da realidade. E a partir de sucessivas reducdes que a consciéncia
consegue ordenar os aspectos essenciais de um objeto que lhe é manifesto daqueles
gue ndo o0 sdo. Sao esses aspectos essenciais que determinam a singularidade
daquilo que é observado em relacéo ao conjunto de objetos constituintes da realidade
(CERBONE, 2014, p. 25-64).
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A fenomenologia de Husserl, entretanto, descobriu-se como um método ideal.
O ideal de uma metodologia perfeita que seja capaz de atingir o cerne da realidade e
desvendéa-lo sem nenhum pressuposto ou juizo do sujeito, mostrou-se irrealizavel. Os
seguidores de Edmund Husserl, especialmente Martin Heidegger, trouxeram para o
escopo da discussao fenomenoldgica o componente existencial. Toda relacdo com a
realidade, por mais que almeje ser isenta de pressupostos, ndo pode prescindir da
existéncia do sujeito que estd imerso em sua mundanidade e é constituido por ela. O
fazer fenomenoldgico, na constituicdo de Heidegger € um ato que se da no cotidiano,
isto é, se da na consciéncia que se lanca no mundo da qual ela mesma faz parte e se
consolida em estreita relacdo. As reducdes propostas por Husserl ndo podem ser
compreendidas como dissociagdes entre o ser que existe em sua mundanidade e a

constituigdo do mundo em sua consciéncia (CERBONE, 2014, p. 65-105).

Martin Heidegger em sua obra complexa Sein und Zeit aponta para descricdes
bastante detalhadas do que a fenomenologia, a partir da virada existencial,
compreende por fendbmeno. Heidegger parte do significado etimolégico da palavra
garvouevov que remonta ao verbo grego “mostrar-se”. O fendbmeno, portanto, € aquilo
que se mostra em si mesmo, aquilo que pode ser colocado a luz do dia. Assumida
essa definicAo, Heidegger sintetiza a fenomenologia com o dizer
arogaiveoral ta paivoveva — deixar e fazer ver por si mesmo aquilo que se mostra,
tal como se mostra a partir de si mesmo. Partindo das observacfes de Martin
Heidegger, pode-se perceber que existe uma singularidade no fendmeno. O fendbmeno
traz a luz algo Unico, algo que s6 ele pode conter e que lhe caracteriza. Todavia, a
relacdo epistemoldgica que se estabelece com esse fenbmeno nao é isenta de uma
série de pressupostos proprios do sujeito cognoscente, uma vez que, aguele que se
relaciona com o fendmeno esta imerso em sua mundanidade e essa mesma
mundanidade o constitui em sua consciéncia capaz de lancar-se sobre 0 mundo dos
fenbmenos (HEIDEGGER, 2015, p. 67-74).

A virada existencial provocada na fenomenologia por Martin Heidegger ganhou
corpo na Franca. Pensadores como Jean-Paul Sartre e Maurice Merleau Ponty foram
expressivos no seu trabalho com a fenomenologia sob perspectiva existencial. O
pensamento destes autores contribuiu para pensar o ser humano como fenédmeno
imerso em um mundo de fendmenos que Ihe requer atencéo, que o chama a existir e

construir-se de modo auténtico, superando a visao de um sujeito isolado que olha para
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o mundo sem sentir-se pertencente a ele. A fenomenologia existencial, fruto da virada
provocada por Martin Heidegger e consolidada nos pensadores existencialistas, traz
a luz um novo modo de pensar a relacdo do sujeito com o mundo e 0s mecanismos
de compreenséao que ela contém. O ser humano, constitui-se como sujeito na medida
em que se relaciona com o mundo e o compreende. O ser humano assume o0 mundo
como elemento constitutivo e decisivo em sua propria existéncia. Ha uma colaboracao
mutua entre o mundo e o ser humano na qual ambos se formam, se compreendem e

consolidam horizontes de pensamento e interpretagao (LUIJPEN, 1973).

Na medida em que a relacao do ser humano com o mundo se desenvolve como
interpretacdo e compreenséo, a fenomenologia toca diretamente a hermenéutica e
possibilita que a prépria ciéncia hermenéutica deixe de ser considerada apenas como
um conjunto de técnicas interpretativas para se tornar um constitutivo existencial.
Diante dos fenbmenos que se apresentam ao ser humano, a hermenéutica emerge
como a possibilidade de compreensdo e constituicdo destes fenbmenos para a
consciéncia por meio da linguagem. A partir do pensamento de Martin Heidegger,
Hans-Georg Gadamer e Paul Ricoeur, a hermenéutica ganhou espaco na filosofia
contemporanea como elemento constitutivo da epistemologia e da propria existéncia.
A partir dos horizontes de sentido culturais e sociais, 0 sujeito compreende 0 mundo
e busca encontrar sentido em sua dinamicidade. O acento ao contexto do sujeito como
indispensavel na formacéo de suas concepcdes de mundo que lhe orientam o olhar
sobre a realidade, colocou em xeque consideracdes universalistas, o que interferiu
diretamente nos debates sobre a mistica (SCHMIDT, 2014).

O surgimento da fenomenologia no campo da filosofia interferiu diretamente
nos estudos cientificos da religido que ainda se formavam no século XIX. Os primeiros
passos de uma abordagem cientifica da religido foram dados por meio da historia
comparada das religides. Ainda estreitamente vinculadas a filosofia e a teologia, a
histéria comparada das religides em seus momentos iniciais assumia uma perspectiva
apologética e positivista. A abordagem histoérica das religides, de modo positivista, que
era comum no século XIX, defendia que a Ciéncia da Religido deveria constituida por
um meétodo cientifico rigido, cuja abordagem exigia a neutralidade do sujeito, a
objetificacéo clara da religido segundo conceitos bem estabelecidos e adoc¢ao de
critérios comparativistas de pardmetros europeus. Ora, vistas as impossibilidades de

uma metodologia histérico-comparativista, os pesquisadores da virada do século XIX
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perceberam a necessidade de uma metodologia plausivel, que a0 mesmo tempo
salvaguardasse a autonomia da religido como objeto de estudo, mas néo a reduzisse
a critérios tao estritos que pudessem ofuscar a pluralidade de manifestacdes religiosas
e suas implicagbes no mundo social (FILORAMO; PRANDI, 1999, p. 6-25).

A virada fenomenoldgica nos estudos de religido emergiu como possibilidade
metodoldgica de compreender a religido como um fenémeno de manifestacao plural,
cuja implicacdo ndo se reduz a um unico campo de observagcdo, mas exige do
pesquisador consciéncia das multiplas expressfes que emergem da experiéncia
religiosa pessoal e comunitaria. A fenomenologia da religido, especialmente nos
primérdios de sua entrada como aparato metodolégico na formacédo das Ciéncias da
Religido, contribui para uma compreensdo da religido que nédo se restringe aos
parametros cristdos europeus, mas, ainda que dotada de preconceitos positivistas,
considera as diversas manifestacdes religiosas como expressao de uma experiéncia
singular, antropoldgica, cultural e social. Com o método fenomenoldgico os estudiosos
da religido assumiram a plausibilidade de uma experiéncia humana com o divino que
se traduz em manifestacdes concretas. Na busca de uma concepcéo clara do que seja
areligido e o que Ihe define, os fenomendlogos observaram, descreveram, analisaram
as manifestacdes religiosas para lhe captar a experiéncia fontal. Alguns, tardiamente,
imergiram no conjunto de ritos, festas, celebracdes, préprios de cada cultura para
experimentar aquilo que motivava os integrantes de determinado lugar a positivar
daquela forma a experiéncia religiosa (FILORAMO; PRANDI, 1999, p.27-58).

A abordagem fenomenoldgica, como abordagem constitutiva do espectro
multidisciplinar das Ciéncias da Religido, apresenta-se como uma possibilidade de
analisar metodologicamente a religido e seus fenbmenos. Compreendendo a religido
como a manifestacdo positiva de uma experiéncia singular do sujeito que busca
expressar-se na cultura, na linguagem, no rito, nas lendas e nas experiéncias mais
radicais, percebe-se que no centro de toda e qualquer manifestacédo religiosa esta
uma experiéncia Unica, situada em terreno proprio, diferente do conjunto das
experiéncias comuns do cotidiano. A experiéncia religiosa em seu nucleo mais
caracteristico evoca reacgfes significativas no sujeito que se expressam sob uma
diversidade de signos pessoais e culturais. Tal experiéncia coloca o sujeito religioso

diante de uma dimensao que o transcende, que o leva a perceber-se como criatura,
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dependente, diante de algo que é ao mesmo tempo misterioso e atraente (OTTO,
2017).

Neste sentido, assumindo a fenomenologia como um método capaz de analisar
as manifestacdes da religido e perceber que no cerne destas manifestacfes esta uma
experiéncia que, nas palavras de Rubem Alves, ndo é a experiéncia de um objeto,
mas a experiéncia de uma relagéo, é que se pode falar da fenomenologia como uma
abordagem plausivel para a mistica (ALVES, 1984, p. 39). A mistica condensa em si
aquilo que é mais radical da experiéncia religiosa. Ela coloca o sujeito diante do divino
em sua imediatez avassaladora. Diante dessa relacéo radical e inexprimivel que se
estabelece com a divindade, a mistica traduz em experiéncia aquilo que a religido ira
institucionalizar e ordenar no seu percurso de positivacao. A experiéncia religiosa que
ganha acentos litirgicos, sacramentais, rituais e doutrinais, emerge em sua nudez na
mistica. A mistica, portanto, traz a luz aquilo que é mais religioso da religido. Ela
descortina diante do observador a experiéncia de uma relagdo imediata com o divino
que € ao mesmo tempo a fonte e a dimenséao inexprimivel da religido em sua forma
positiva. O fendmeno mistico, compreendido como fenémeno religioso, mais do que
um simples fato dentro do conjunto de fendmenos que compde a religido, apresenta-
se com certa singularidade, oferecendo ao pesquisador da religido a possibilidade de
defrontar-se com o mistério fontal da religido em sua forma imediata que foi traduzida,

dentro dos limites da linguagem, pelos misticos.

A fenomenologia, aplicada metodologicamente no estudo da mistica, lan¢a-se
sobre as manifestacbes misticas expressas nos textos, na linguagem, nos
acontecimentos psicossomaticos e extraordinarios, nas narrativas lendarias, nas
tradigBes culturais e na sociabilidade da experiéncia mistica. Ao olhar as expressoes
gue a mistica assume na tentativa de torna-se inteligivel, o fenomendlogo, consciente
dos pressupostos culturais e sociais que norteiam seu olhar sobre o mundo, busca
descrever atentamente aquilo que € visto, reduzir o fenbmeno ao que lhe é mais
caracteristico, apropriar-se dele conceitualmente e sistematiza-lo. A fenomenologia da
mistica, portanto, intenta lancar-se sobre as multiplas manifestacdes e expressoes da
experiéncia e tentar trazer a luz aquilo que é mais radical, profundo e singular desta

experiéncia imediata de Deus.
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1.3 O debate vivo: o status quo dos estudos de mistica

A mistica tem recuperado seu lugar nos estudos académicos. O conhecimento
de tradicao positivista que, havia sido tomado como Unica possibilidade de expressao
da realidade nos ambientes académicos, tem sido descontruido nas ultimas décadas.
A producdo de pesquisas sobre temas religiosos, artisticos e cultural-originarios
colocam em xeque supremacia do positivismo académico e dos parametros europeus
que dominavam o cenario universitario mundial. O movimento decolonial que ganha
espacos vastos nos circulos intelectuais latino-americanos e africanos, corrobora para
o fim de uma producéo intelectual fundamentada em paradigmas e estilos europeus e
norte-americanos que se impuseram como universais. O avanco do pensamento
decolonial e 0 acesso das minorias econémicas, culturais e sociais a producao
cientifica sdo elementos fundamentais na constituicdo de um novo cenéario de

pesquisa académica no mundo e, especialmente, no Brasil.

O modelo europeu e norte-americano que se impuseram nao consideram 0s
estudos da mistica e da religido como possibilidades autbnomas. Baseados em uma
concepcao positivista e empirista de producdo de saberes, para eles, apenas o que é
comprovadamente cientifico pode ser tomado como objeto passivel de estudo. A
ciéncia empirica, isto €, aquela que reduz todos os objetos a uma analise fria,
controlada e rigorosa, ndo atende as demandas que emanam de outras areas do
saber e da propria realidade. Para a ciéncia de cunho positivista, apenas a realidade
mensuravel, domesticavel em laborat6rio ou capaz de ser traduzida em relatérios de
observacéo totalmente imparciais e precisos, é que pode ser tomada como objeto de
estudo sério. Ora, a mistica, a religido, as artes e outras manifesta¢cdes humanas nao

se reduzem aos critérios propostos pela rigidez da ciéncia moderna.

Na tentativa de adequar a realidade que transcende o campo da ciéncia
moderna aos critérios por ela estabelecidos, uma série de objetos e expressdes
humanas foram marginalizados e discriminados. A mistica foi um dos exemplos mais
contundentes desta desclassificacdo de expressdes antropoldgicas que nédo foram
assumidas como objetos pertinentes de estudo. Ha uma marginalizagéo radical da
mistica no campo da producdo académica. Os tedlogos, os fildsofos, os psicologos,
0s antropologos, os sociblogos e, até mesmo os cientistas da religido mais radicais,
olham como certa indiferenca ou desconfianca para as manifestacdes misticas

buscando forjar uma explicacéo racional, sistematica e mensuravel para lidar com ela.
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Os ultimos anos, porém, abriram espaco para que tematicas outrora marginais
na producéo cientifica assumissem lugares de proeminéncia. Dentre essas questdes,
a mistica emergiu como um tema amplamente pesquisado e debatido. Os debates
sobre a mistica emergem no campo da teologia, da filosofia e da psicologia, como foi
demonstrado acima. Esses debates se tornam acirrados na primeira metade do século
XX e buscam conceituar e analisar a mistica e suas implicacdes. Dos diversos estudos
e posicdes, surgiram pontos que ainda hoje marcam o trabalho intelectual em relacao
a mistica. Em primeiro lugar esta a discusséo da possibilidade de um cerne universal
gue defina a experiéncia mistica. Em segundo lugar esta a discussao sobre o lugar
dos elementos extraordinarios na constituicdo da experiéncia mistica. Em terceiro
lugar estd a discussdo sobre a relacdo da mistica com o dialogo ecuménico e
interreligioso. Em quarto lugar, tem emergido uma discusséo atual, especialmente no
Brasil, que pensa a interface da mistica em relacéo as artes e a literatura. Em quinto
lugar esta a discussao da mistica e a questao feminina que marca uma vasta producao

académica no Brasil.

Esses cinco elementos delineiam o contexto da discusséo sobre os estudos de
mistica atuais, especialmente no Brasil. Levando em consideracéo a tradicdo cultural
e académica brasileira, pode-se afirmar que a mistica nunca foi totalmente rejeitada
como elemento constituinte da cultura, da muasica e da arte. No Brasil ha uma tradi¢éo
de se considerar misticos ou de procurar vestigios de uma experiéncia mistica em
elementos muito comuns da cultura e das expressdes populares da religido. Escritores
e poetas renomados, académicos e artistas possuem acentos misticos em suas obras
e em suas vidas pessoais. Intui¢cdes artisticas e literarias como de Guimarées Rosa e
Clarice Lispector, para citar alguns exemplos, sédo significativas para expressar a
presenca de uma mistica que leva escritores e leitores a observar o profundo da vida

em sua mais pungente fruicdo (LOSSO, 2016, p. 20).

No campo filoséfico e teolégico, nomes como Frei Betto, Leonardo Boff,
Henrique de Lima Vaz, Alceu Amoroso Lima, entre outros, surgem como expressoes
de um olhar atento, académico, mas ao mesmo tempo, suave, popular, em linguagem
acessivel e artistica, sobre a mistica. Os estudos sistematicos sobre o tema foram
traduzidos em obas de ampla circulagdo nos meios filoséficos e teoldgicos, que

adotaram uma linguagem acessivel, e levaram em consideracéo as situacdes préprias



67

do Brasil. ' Uma segunda geracéo de pesquisadores que tocam a tematica da mistica
de maneira mais sistematica e colocando-a sob o prisma da interdisciplinaridade se
formou a partir das obras de Maria Clara Bingemer, Faustino Teixeira, Luiz Felipe
Pondé (LOSSO, 2016, p. 21).

A producdo literaria no Brasil também tem ganhado espaco. Os grupos de
pesquisa da Universidade de Juiz de Fora com Faustino Teixeira e Jimmy Cabral,
como também de S&o Paulo com Luiz Felipe Pondé e do Rio de Janeiro sob a
lideranca de Maria Clara Bingemer, tém se dedicado ao aprofundamento da tematica
e publicacdo de uma série de introducdes, traducdes, artigos especializados e outras
obras. Os Seminérios de Mistica Comparada, organizado por Faustino Teixeira, tém
emergido como espaco de debate e publicacdo (LOSSO, 2016, p. 22).

Dentre os grupos de pesquisa e publicacdo, um olhar particular deve ser
dirigido aos estudos de mistica feminina que se desdobraram a partir de nomes como
Ceci Baptista Mariani e Maria José Caldeira Amaral dando origem a nucleos de
pesquisa emergentes sobre a mistica, como aquele que se encontra em Campinas
com professores pesquisadores e alunos dedicados a abordagem de varios misticos,
sob diversas perspectivas e com diferentes objetivos. Encabecado por pesquisadores
como Ceci Baptista Mariani, Marcio Cappelli Alé Lopes e Paulo Augusto Nogueira, 0
grupo de professores e alunos da Pontificia Universidade Catélica de Campinas que
se dedicam ao estudo da mistica, gradualmente tem ganhado corpo e espaco nos

debates.

1.3.1 Uma experiéncia em debate: correntes de pensamento sobre a mistica

Visto o status quo dos estudos da mistica, especialmente no Brasil, algumas
consideracOes sobre os assuntos abordados nos debates devem prosseguir. Em
primeiro, um dos topicos mais pungentes nas discussdes sobre a mistica tanto no
Brasil como no cenario internacional, é a presenca de uma experiéncia fundamental

Gnica, capaz de superar os limites linguisticos e culturais, de tal modo arraigada no

11 Aqui se faz referéncia a obras publicadas no Brasil tendo como destinatarios agentes de
comunidades, estudantes de teologia e interessados em geral. Destas obras se destacam: BETTO, F.
et al. Experimentar Deus hoje. Petropolis: Vozes, 1974. BETTO, F; BOFF, L. Mistica e espiritualidade.
Petropolis: Vozes, 2014; BINGEMER, M.C. Mistica e testemunho em koinonia: a inspiracdo que vem
do martirio de duas comunidades do século XX. Sdo Paulo: Paulus, 2018.
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profundo do ser humano que ndo se pode pensa-la como uma realidade submetida
ao horizonte de significados restritos de uma localidade. Este debate situa-se no
mesmo plano do debate filosofico em voga na era pds-metafisica, uma vez que,
abolindo-se a universalidade de verdades e pressupostos hermenéuticos, ja ndo se
pode prescindir dos limitadores culturais e sociais particulares. Trés correntes se
formam para debater esta tematica: os perenialistas, os contextualistas e a psicologia

perene.

Em relacdo aos perenialistas, ou seja, aqueles que aderem a filosofia perene,
pode-se observar que eles aceitam, a partir de uma observacdo apurada dos textos
misticos e de sua comparacéo, levando em consideracéo a diversidade de tradices
religiosas em que foram escritos e interpretados, que exista na base de todos eles
uma experiéncia imediata da realidade transcendente capaz de escapar a qualquer
mediacao e transcender quaisquer horizontes de significacdo. Segundo os adeptos
desta corrente de analise, ha na base das diversas tradi¢des religiosas e misticas um
elemento comum que pode ser captado mediante uma observacdo do fendmeno
(SCHWARTZ, 2004, p. 418).

Os pensadores perenialistas assumem a mistica como uma experiéncia de
contato imediato com o transcendente. Para eles, a experiéncia mistica esta no campo
transcendental, ou seja, ela se da para além das mediacdes linguistas e cultural. A
mistica, portanto, € assumida como uma experiéncia sui generis no conjunto das
experiéncias religiosas, possuindo um carater tdo radicalmente Unico que esta para
além de qualquer mediagdo possivel. Ela € uma experiéncia humana que supera 0s
limites da cultura, da lingua e da prépria religiosidade e, por isso, pode ser tomada
como um fendmeno potencialmente universal, capaz de expressar o nucleo religioso
mais profundo do ser humano (SCHWARTZ, 2004, p. 418).

Contudo, por volta dos anos 70 uma outra corrente de pensamento emergiu no
interior dos estudos filoséficos e religiosos. Estabeleceu-se uma critica a ideia de uma
experiéncia religiosa que carregasse consigo um fundamento universal. Em relagéo a
mistica, a corrente contextualista, colocou em questdo a possibilidade de uma
experiéncia possuir carater universal, uma vez que, o sujeito que realiza a experiéncia
esta imerso em sua cultura, em sua lingua, e cada tradicao religiosa, mediada pelas
estruturas da cultura e da sociedade na qual se desenvolve, cria conceitos, imagens

e nocOes de experiéncia radicalmente diferentes. O mistico, uma vez que, esta
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inserido em uma tradicao religiosa sempre particular, ndo pode fazer uma experiéncia
que esta além dos limites condicionados pela sua propria cultura (SCHWARTZ, 2004,
p. 419).

Neste sentido, os contextualistas assumem a compreensdo de que toda a
experiéncia € sempre moldada e compreendida pelo sujeito que a realiza dentro dos
parametros dados a ele pela sua cultura. A experiéncia mistica, portanto, ndo pode
ser realizada aquém ou além das mediac¢des culturais. O sujeito é produto de uma
cultura, de uma época e de um conjunto de significantes especificos que irdo estar
presentes e ativos na experiéncia mistica, sendo eles os capacitadores para que o
sujeito compreenda que aquela experiéncia possui algo de singular em relagédo aos
moldes religiosos de sua cultura (SCHWARTZ, 2004, p. 419).

Em relacdo ao pensamento contextualista, pode-se propor a questdo da
linguagem mistica como uma linguagem que tenta mediar uma experiéncia Unica e
inenarravel. Entretanto, os pensadores da linha contextual afirmam que, mesmo que
as fontes da mistica sejam textos com uma linguagem peculiar e que a tarefa do
estudioso seja ler e analisar estes textos, a linguagem pode néo traduzir uma realidade
Unica e inefavel, mas em cada contexto, palavras ou estilos linguisticos comuns,
apontam para um significante diferente que sé possui sentido dentro daquele contexto
cultural especifico. Cada tradicdo linguistica € Unica e ndo pode ser obrigada a
promover um significante comum em todas as tradi¢des, pois, a linguagem traduz a
estrutura de pensamento prépria de cada contexto existencial (SCHWARTZ, 2004, p.

420-421).

De fronte a essas duas correntes conflituosas, emerge uma terceira via que,
ainda em fase hipotética e de desenvolvimento, tem construido uma argumentacao
que visa equilibrar a tenséo entre os perenialistas e 0os contextualistas. A terceira via
€ conhecida como “psicologia perene” e possui outras classificagdes:
decontextualismo, decontrutivismo ou pds-construtivismo. Os pensadores adeptos a
essa corrente de reflexado acerca da mistica, afirmam que o foco dos estudos ndo deve
ser a busca pela esséncia da mistica nem suas manifestacdes culturais e linguisticas,
mas sua implicagdo na consciéncia do mistico, ou seja, 0 estudo acerca da mistica
deve focar no impacto desta experiéncia em uma consciéncia humana (SCHWARTZ,
2004, p. 423).
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Os psicologos perenialistas reconhecem que existe diversidade na expressao
mistica. Eles assumem que a cultura e a religido do sujeito sdo fatores importantes na
compreensao desta experiéncia e sua verbalizagdo. Entretanto, eles assumem que
no bojo da mistica esta uma experiéncia que transcende os limites da cultura e da
religido por ocorrer na consciéncia do sujeito, ou seja, por estar ancorada em uma
condicdo humana a priori. A partir da leitura dos misticos que em suas obras
frequentemente recorrem ao abandono dos conceitos, imagens e quaisquer
percep¢cdes humanas como pressuposto para a experiéncia de encontro com Deus,
pode-se afirmar que as mediacbes culturais, linguisticas e religiosas séo
paulatinamente abandonadas em um processo de interiorizagdo do mistico em si
mesmo. Neste processo, 0 mistico adquire a consciéncia de experimentar algo que
estd em seu interior e se manifesta de forma téo intensa que é capaz de redefinir a
prépria vida do mistico e sua concepcao de mundo (SCHWARTZ, 2004, p. 424-428).

As trés correntes de andlise do fenbmeno mistico, apesar de conflituosas,
interpenetram-se mutuamente. A filosofia perene com a sustentacéo de que na base
do fenbmeno mistico existe um elemento singular, capaz de tornar a mistica aquilo
gue ela é, corrobora para a compreensao de que a mistica é um fenémeno singular
dentro do conjunto de fendmenos religiosos e € portadora de uma realidade Unica,
misteriosa, mas ao mesmo tempo tangivel pelo observador. Os contextualistas dao
seu contributo ao lembrar que o mistico sempre esta imerso em uma cultura, uma
linguagem e um universo especifico, isto €, ele é alguém contextualizado. A
experiéncia mistica, consequentemente, ndo esta isenta das mediacdes propria da
cultura. Os psicologos perenes, tendem para a concepcao de que ha na mistica um
elemento Unico e caracteristico que pode ser observado para além dos limites

culturais e religiosos.

1.3.2 A presenca de fendmenos psicossométicos na experiéncia mistica

O segundo ponto importante no debate sobre a mistica é o lugar ocupado pelos
fenbmenos psicossoméaticos na constituicdo da experiéncia. A consolidacdo da
modernidade, do método cientifico e da fragmentacdo dos saberes, despertou uma
relacdo de desconfianca e marginalizacdo da mistica devido a acentuacédo de seus

epifendmenos extraordinarios. A experiéncia mistica viu-se, frequentemente, reduzida
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a um conjunto de fenbmenos psicossomaticos que despertavam interesse dos novos
saberes emergentes. Fendmenos como levitacdo, presenca de estigmas, visoes,
estados alterados de consciéncia, linguagem paradoxal e incompreensivel, entre
outras manifestagfes extraordinérias correlatas a mistica, ganharam primazia na
analise e na propria delimitacdo do campo epistemoldgico ao qual se restringiu a
mistica (CERTEAU, 2021, p. 403-404).

O aumento de importancia conferido a estes epifendmenos, isto é, o acento
conferido as manifestacbes secundarias da experiéncia mistica, possibilitou uma
abordagem reducionista ao fenébmeno mistico em si. 1> Passou-se a considerar mistica
apenas 0 conjunto de experiéncias espirituais acompanhadas por manifestacdes
psicossomaticas extraordindrias, inexplicaveis, ou consideradas frutos de patologias
graves. A partir da valorizacdo dos eventos extraordinarios que acompanham a
mistica, as discussdes foram psicologizadas. A mistica tornou-se cada vez mais
assunto para especialistas em psicanalise. Tal restricdo da mistica e seus fenébmenos
ainda hoje coloca em risco o debate sobre a tematica, dado que o olhar sobre as
manifestacfes extraordinarias de estados alterados de consciéncia e corporeidade
sdo dotadas de preconceitos que interferem diretamente na interpretacéo feita dos
fenbmenos. H4 uma certa resisténcia, por parte dos pesquisadores de aceitar a
possibilidade de uma experiéncia mistica estar acompanhada de eventos
extraordinarios (CERTEAU, 2021, p. 405-408).

No estado atual da pesquisa, tem-se preferido assumir a mistica como uma
experiéncia autenticamente antropolégica que se restringe a intuicdes profundas e
radicais capazes de serem expressadas na palavra e na acdo. As manifestacoes
extraordindrias ainda sédo tomadas com desconfianca, como sinais da impossibilidade
de tracar a linha entre a experiéncia mistica e a patologia psiquica. Neste sentido, ao
se falar de experiéncia mistica, atualmente, opta-se por assumir como auténticas
experiéncias aquelas que sao verbalizadas ou manifestas em uma postura de
engajamento social ativo. A mistica de eventos extraordinarios, manifestacfes
psicossomaticas, relatos visionarios e de estados alterados da consciéncia tem tido

pouco espaco nos estudos sérios sobre a mistica. Mesmo os misticos do passado que

12 A compreensdo de manifestacées psicossomaticas como epifendmenos misticos, isto é, como
fendbmenos secundarios em relacdo a experiéncia em si, € extraida da obra de Josep Otén Catalan,
que oferece uma visdo panoramica desta questéo no interior dos debates contemporaneos acerca da
mistica. CATALAN, J.O. A experiéncia mistica e suas expressdes. S&o Paulo: Loyola, 2008.
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eram dotados de narrativas hagiograficas bastante marcadas pela presenca de
elementos extraordinarios, quando analisados atualmente, tenta-se depurar a
experiéncia auténtica das narrativas fantasticas de elementos psicossomaticos que a

acompanha.

1.3.3 As gqualidades religiosas e ecuménicas do estudo da mistica

O terceiro ponto que emerge nos debates atuais da experiéncia mitica destaca
a qualidade ecuménica e interreligiosa da mistica. Na base deste debate esta o que
as correntes perenialistas e contextualistas discutem acerca da natureza da mistica.
A defesa de um carater universal ou de um horizonte unicamente contextual no qual
a mistica pode ser compreendida, desdobra-se na capacidade da mistica ser um
elemento de unido ou diferenciacdo entre as tradi¢cdes religiosas. Em relagdo ao
didlogo interreligioso a mistica alcanca dimensdes profundas, pois ela é uma
experiéncia dialdégica e que aponta para um Absoluto que é experimentado como

fundamento das diversas tradigdes religiosas (TEIXEIRA, 2004, p. 13-15).

Apesar de um ponto comum, as diversas tradi¢des religiosas devem preservar
sua pluralidade ritualistica, cultural, hermenéutica e doutrinal. Ja uma riqueza que nao
pode ser apagada promovida pela diversidade. As tradicdes experimentam Deus de
modo diferente. Compreendem-no segundo critérios muito particulares. Formam-se a
partir de elementos singulares que constituem sua identidade como povo, cultura e
lingua. Essa experiéncia de Deus que é realizada de modo plural é enriquecedora, e
nao anula a proximidade existente entre as tradi¢cdes religiosas. Essa proximidade se
situa no campo do dialogo litargico, doutrinal e humanitario. Todavia, na experiéncia
mistica, a proximidade de demonstra como superacdo da prépria palavra, como
siléncio que identifica a primazia da experiéncia humana de Deus para além do
positum religioso (TEIXEIRA, 2004, p. 16-21).

E neste contexto de diversidade que a mistica emerge como um fendmeno
religioso capaz de confrontar as vérias tradicbes respeitando as suas diferencas e
buscando evidenciar aquilo que ha de comum. Na mistica, existe uma comunicagao
que esta para além das palavras. Existe uma experiéncia que supera o entendimento,
0s sistemas e os limites humanos, mas que s6 pode ocorrer na medida em que as

tradices religiosas se encontram, dialogam e aprendem uma das outras. O dialogo
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entre as tradicdes religiosas enriguece a mistica, na medida em que permite ao
observador observar como cada tradicdo lida com as experiéncias profundas do
Sagrado e lhe confere corpo (TEIXEIRA, 2004, p. 22-23).

O mistico se situa na confluéncia e na distincdo das tradices religiosas e
culturais. Se por um lado ele esta inserido em um contexto religioso proprio, ele ndo
se vé como um sujeito limitado por este contexto, seja ele cultural ou institucional. O
mistico é um sujeito que ultrapassa a consciéncia ordinéria, sendo capaz de viver uma
realidade nova, gratuita, presente em todos os campos da existéncia e manifesta de
modos sempre surpreendentes. Os misticos das varias tradicbes expressam essa
liberdade interior em relacdo ao contexto no qual estéo inseridos, pois, estdo sempre
abertos ao dialogo e acolhida do outro, seja ele a divindade em seu mistério ou 0 outro
gue compartilha a existéncia humana em todas suas vicissitudes (TEIXEIRA, 2004, p.
28).

1.3.4 Os estudos interdisciplinares da mistica

O quarto lugar nas pautas da discussdo sobre a mistica se deve ao frutifero
encontro entre mistica e literatura. As pesquisas que realcam a relacéo entre religido
e literatura avancaram nos ultimos anos, especialmente no Brasil. Ha uma percepc¢ao
positiva do encontro entre as duas areas do saber. Fala-se da literatura como uma
expressado privilegiada da religido que possibilita o eco de vozes nao oficializadas
pelos canones dogmaticos. A literatura possui relativa autonomia em relacdo ao
campo institucional da religido, o que possibilita a transmissdo de uma experiéncia
religiosa mais dindmica, popular, plural e complexa, afrontando, por vezes, o os limites
impostos pela ortodoxia (CAPPELLI, 2022, p. 143-144).

A producéo literaria moderna e contemporanea, seja ela em prosa ou poesia,
tem dado voz a experiéncia religiosas que se desenvolvem no cotidiano da vida. Em
relacdo & mistica, percebe-se que os excertos poéticos de Adilia Lopes, por exemplo,
retratam intuicbes muito significativas de Deus que apontam para um anseio de
transcendéncia préprio do sentimento religioso. A poesia e a literatura em geral,
rompem com os limites impostos pela religido em sua dimensdo dogmatica. Elas sao

capazes de fazer eco a uma religiosidade que estad latente no cotidiano, nas
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experiéncias comuns a todos os seres humanos que, quando observadas com certa

sensibilidade, transformam-se em experiéncias de Deus (CAPPELLI, 2022).

Personalidades importantes da teologia apresentam textos que tratam sobre as
interfaces entre a literatura e a mistica. Maria Clara Bingemer, Marcio Cappelli,
Geraldo de Mori, Antdnio Manzatto, em territério brasileiro. ¥ Em paises luséfonos,
especialmente Portugal, vale ressaltar a obra densa e extensa do cardeal José
Tolentino Mendonga, cujos volumes tem sido traduzidos gradualmente para o
portugués brasileiro. As obras de José Tolentino Mendonca, varias dedicadas a uma
abordagem alargada da mistica, tratam com afinidade a literatura como espaco
epifanico da revelacdo de Deus. Por meio da literatura, Tolentino introduz a
sensibilidade prépria do mistico como abertura capaz de intuir a presenca de Deus no
trivial da vida, rompendo com os limites do Sagrado institucional, sem, porém, criar

uma rixa com ele. 14

1.3.5 Os estudos de mistica feminina revalorizados

Em quinto lugar, emerge no debate atual as questbes concernentes a mistica
feminina e suas diversas manifestacdes. Amplos estudos tém se dedicado a analisar
0s escritos e experiéncias de mulheres misticas na ldade Média. O renascimento
cultural ocorrido na virada do século XlI para o século Xlll possibilitou as mulheres o
acesso aos estudos basicos em sua lingua patria. Apés um longo periodo de laténcia,
as mulheres recobraram seu lugar no cristianismo, assumindo o protagonismo em
casas religiosas ou movimentos de vida apostélica. A mistica feminina medieval esta
intrinsecamente relacionada ao processo do primeiro renascimento urbano da Europa
e ao declinio do monaquismo como instituicdo detentora da vida espiritual. Apesar de

serem encontradas misticas nos mosteiros femininos, como Hildegard von Bingen e

13 Muitos dos textos que aqui se tem em mente encontram-se copilados no volume organizado por
Geraldo De Mori, Luciano Santos e Carlos Caldas. DE MORI, G; SANTOS, L; CALDAS, C. Aragem do
Sagrado: Deus na literatura brasileira contemporéanea, Edi¢ces Loyola: 2012.

14 Aqui faz-se referéncia a intuicdes contidas em varias obras do Cardeal José Tolentino Mendonga e
traduzidas para o publico brasileiro pela Editora Paulinas: MENDONCA, J.T. O tesouro escondido. Sdo
Paulo: Paulinas, 2012; MENDONCA, J.T. Pai-nosso que estais na terra: o Pai-nosso aberto para
crentes e ndo crentes. Sao Paulo: Paulinas, 2013; MENDONGCA, J.T. Nenhum caminho sera longo:
para uma teologia da amizade. Sao Paulo: Paulinas, 2013; MENDONCA, J.T. Um Deus que danca.
Sao Paulo: Paulinas, 2016; MENDONCA, J.T. A mistica do instante: o tempo e a promessa. Sdo Paulo:
Paulinas, 2016; MENDONCA, J.T. Libertar o tempo: para uma arte espiritual do presente. Sdo Paulo:
Paulinas, 2017; MENDONCA, J.T.O Elogio da Sede. Sdo Paulo: Paulinas, 2018;
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Gertrudes de Helfta, a maioria das obras misticas deste periodo sdo produzidas por
mulheres que vivem no século, isto é, fora dos muros conventuais. Frequentemente

sao pertencentes as Beguinas e vistas com desconfiancga pela Igreja (McGINN, 2017).

A mistica feminina medieval encontrou eco nas pesquisas de duas brasileiras
gue se dedicam amplamente ao estudo de mulheres misticas medievais. Ceci Baptista
Mariani e Maria José Caldeira do Amaral, sdo expoentes no que tange a mistica
feminina medieval, sem, porém, excluir pesquisas sobre mulheres contemporaneas.
No campo da mistica feminina contemporanea, Maria Clara Bingemer tem destaque
com suas pesquisas dedicadas aos relatos de mulheres do século XX que viveram os
horrores da Segunda Guerra Mundial e também de mulheres literatas cuja producéo

expressa a sensibilidade feminina frente ao mistério do mundo que se descortina.

Em linhas gerais, a mistica feminina ocupa um lugar de destaque nos debates
atuais ao trazer para a cena personagens como Hildegarda de Bingen, Hadewijch da
Antuérpia, Matilde de Magdeburg, Marguerite Porete, Simone Weil, Edith Stein, Etty
Hillesum e outras mulheres. Ha nestas mulheres uma sensibilidade afetiva que se
expressa numa linguagem singular ao falar de suas experiéncias com Deus. Desde
as misticas medievais até as contemporaneas, o amor esponsal, expresso de diversas
formas e utilizando-se de diversas analogias, como também a presenca amorosa de
Deus na alma, no centro dos afetos, caracterizado pela ternura, pela afabilidade,
conferem tons femininos a experiéncia mistica que em suas expressdes no campo
masculino veem-se frequentemente encobertas pela forte tentativa de racionalizacao
e sistematizacao (MARIANI; AMARAL, 2015).

A variedade de assuntos e perspectivas de pesquisa que possibilitaram a
producdo de textos, artigos e debates sobre a mistica, especialmente no Brasil,
trouxeram a luz a vitalidade da experiéncia mistica como elemento instigador de
investigacbes académicas profundas e seérias. Vencido o positivismo tipico da
academia até meados do final do século XX, a mistica p6de recobrar seu lugar como
objeto de estudo sério, cientifico, metodologico e incidente no campo académico. Os
varios nucleos de pesquisa que se empenham por traduzir, estudar e aprofundar os
textos misticos e suas implicagdes na concepc¢do da mistica como experiéncia de
Deus tem possibilitado ao publico brasileiro acesso a materiais e discussdes que
outrora disponiveis apenas em lingua estrangeira. Em resumo, a mistica ndo é mais

um elemento marginal nos estudos académicos brasileiros. Ela instigou uma geracao
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consideravel de pesquisadores de varios niveis que tem produzido, aprofundado e
debatido as muitas facetas deste Mistério que se deixa experimentar em sua

radicalidade e complexidade.

1.4 Consideragoes

A mistica recobrou seu lugar nos estudos académicos e tem se tornado um dos
grandes temas nas discussdes contemporaneas. Ciéncias da Religido, Teologia,
Filosofia, Psicologia, Sociologia e outros campos de saber se dedicam a andlise do
fenbmeno mistico. O preconceito positivista em relagdo a mistica comecou a ruir e
varios olhares se lancaram sobre esta experiéncia intrigante e complexa. Pode-se
afirmar que a mistica € um campo vasto, composto de diversas possibilidades de
abordagem e capaz de operar com inUmeros conceitos e manifestacées correlatas.
Ha uma complexidade consideravel na tentativa de apropriacdo epistemologica do
gue seja a mistica, quais suas manifestacfes autenticas, que outras manifestacées

ela comporta ou a ela estéo relacionadas.

Este capitulo intentou tornar-se um estatuto epistemoldgico para a pesquisa.
Ao longo do texto percebeu-se que a mistica € um conceito a ser apropriado tendo
consciéncia da prépria impossibilidade desta apropriacdo. O desenvolvimento
histérico do conceito conferiu uma diversidade de percepc¢des e interpretacdes da
experiéncia mistica. Em cada época e lugar a experiéncia mistica se manifestou de
forma singular, ganhou expressfes proprias, constitui-se como um corpo literario
dotado de autonomia e autenticidade situadas. Os misticos, apesar de afirmarem
experimentar uma experiéncia unica e profunda de Deus, conferem a ela sua
subjetividade, sua cultura, sua lingua, suas interpretacdes. E a tentativa de traduzir a

mistica em linguagem e conceituacdo que confere a ela sua pluralidade.

A pluralidade encontrada nos textos misticos ndo se apresenta desvantajosa
ao estudioso, mas coloca diante dele aquilo que é mais singular e caracteristico desta
experiéncia: sua inefabilidade. A mistica se constitui de uma experiéncia inefavel de
um Mistério que em si mesmo € inefavel. A experiéncia de Deus, como afirma a
tradicao cristd, ndo esgota as possibilidades de conhecer e intuir a presenca divina,

mas abre o horizonte para aspectos sempre novos sobre o préprio Deus que se revela.
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A tradicdo mistica assume esta pluralidade de perspectivas sobre Deus. Ela ressalta

a inefabilidade do divino que irrompe na vida humana.

Neste sentido, a mistica cristad se apresenta como um caleidoscopio. Uma conta
inumeravel de pequenos pedacos de vidro que apresentam uma visdo harmoniosa do
todo quando manipulados. A mistica crista, apesar de suas variacfes, carrega em seu
cerne a experiéncia de Deus como intuicdo da presenca divina, de sua graca, de sua
poténcia, de seu amor. Esta intuig&o interior desdobra-se em uma configuragéo nova
da vida do mistico. Socialmente engajado, poeticamente encantado, intelectualmente
impulsionado, os misticos desejam expressar 0 encontro radical que tiveram com
Deus. E precisamente nesta perspectiva que se enquadra Agostinho de Hipona. Um
homem que experimenta Deus em sua radicalidade e deseja de toda forma expressar

este encontro.
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2. SANTO AGOSTINHO: APROXIMACOES FUNDAMENTAIS

“Louvor e gléria a Vs, 6 Fonte das Misericordias! Eu a tornar-me mais desgragado,
e VOs, cada vez mais pertinho de mim! Sem eu saber, vossa méao direita, que me
havia de arrancar da lama e lavar-me, estava mesmo junto de mim”

(Com. VI, 26).

A compreensao adequada de um pensamento depende do conhecimento
contextual de seu autor. Em relacdo aos misticos e seus escritos, esta afirmacéo
epistemoldgica é de suma importancia. O mundo no qual um sujeito se situa é a fonte
da qual se originam seus saberes, seu modo de ver e pensar. O ser humano é sempre
um sujeito situado, rodeado de circunstancias historicas, sociais, econdmicas,
politicas e pessoais que lhe moldam a autoconstru¢do da personalidade e de suas
relacBes para com o mundo que o rodeia. Ora, a consciéncia de que todas as pessoas
sao situadas em um determinado tempo e lugar interpela diretamente a pesquisa a
trazer a luz o ambiente contextual no qual o sujeito esta imerso a fim de que, olhando

para a realidade que o circunda seu modo de ser, pensar e expressar-se faca sentido.

Isto posto, o capitulo que se agora se abre visa expor a pessoa de Agostinho
como um sujeito situado no mundo romano dos séculos IV e V. Situada
historicamente, a personalidade, a visdo de mundo, o modo de pensar e escrever de
Agostinho, se apoia no mundo que o circunda. A educacao classica por ele recebida
e desenvolvida ao longo de toda sua vida, o contato com o neoplatonismo cristao
comum nos circulos intelectuais, a volta e a assimilagédo da tradi¢céo eclesial africana,
0s embates teologicos que marcam o periodo de seu episcopado, entre outras
circunstancias, interferem diretamente no pensamento de Agostinho e na percepcao

gue ele tem acerca de si e de suas experiéncias misticas.

Por isso, o conhecimento dos pressupostos que influenciam Agostinho é de
fundamental importancia para a compreensao posterior de sua mistica. Agostinho é
um autor de seu tempo, pertencente a uma tradi¢cdo eclesial especifica, herdeiro de
uma cultura marcada por determinada cosmoviséo, consolidador de uma mentalidade
que articula o passado romano com o futuro cristdo que estava por vir. A mistica de

Agostinho se situa, como ele, dentro de uma linguagem prépria, uma estrutura singular
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e um modo de expressar-se que encontra nas figuras e epistemologias de seu tempo

o substrato a partir do qual se nutre e se desenvolve.

2.1 O itinerario de uma vida: aspectos biogréficos e espirituais de Agostinho

Aurelius Agostinus foi objeto de estudo de pesquisadores renomados que se
dedicaram extensivamente a elaborar biografias capazes de contemplar tanto
aspectos pessoais como sociais, culturais e religiosos de sua personalidade. Muito se
compds ao longo de quase dezessete séculos de distancia entre a vida de Agostinho
e 0s estudos cientificos que dele se fizeram nos ultimos anos. Agostinho povoa o
imaginario popular revestido de pluvial, mitra e baculo. Os artistas adaptaram sua
imagem ao periodo em que viveram adornando-o com elementos tipicos do
cristianismo medieval e moderno. A reconstrugdo biografica, porém, desconstréi essa
imagem de Agostinho como um bispo moderno. Agostinho, deve-se imaginar, vestia-
se com uma tunica branca de 1a e sandalias. Ele ndo viveu em tempos de esplendor
para o cristianismo nem para a sociedade romana. Durante o curso de sua vida,
Agostinho contemplou um Império que entrava em declinio e com ele a cultura paga
gradualmente cristianizada nos séculos Il e Ill. Deste mundo em declinio, isto é, o
Baixo Império, a Igreja é a Unica instituicio em expansédo. Agostinho colaborara de
modo muito singular na formacgéo e consolidacdo de uma cultura cristd que pouco a
pouco se constituira como ponto de encontro entre a Antiguidade e a Idade Média
(MARROU, 1957, p. 7-11).

A reconstrucéo biografica de Agostinho, como se pdde perceber, implica em
uma desconstrucdo da imagem formulada pelos modernos e popularizada. Agostinho
nao era um bispo ao estilo tridentino, nem tampouco um cristdo nascido e educado
nos tempos da cristandade. E preciso retroceder ao final do Império Romano e ao
alvorecer do cristianismo institucional para compreender a vida e a obra de Agostinho.
Neste sentido, a utilizacdo cotejada de diversas biografias disponiveis em lingua
portuguesa visa construir um cenario amplo no qual as informacdes béasicas sobre 0
hiponense sejam condensadas respeitando a cronologia dos fatos e os relatos feitos
pelo préprio Agostinho acerca de suas experiéncias. Tendo em vista que esta

pesquisa flerta com aspectos misticos da obra agostiniana, a redacdo desta breve
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biografia enfatizara alguns elementos e consideracdes acerca da espiritualidade de

Agostinho, colocando em destaque momentos de vivéncia religiosa significativos.

Agostinho de Hipona nasce em Tagaste, na Africa, em 354 d.C. Tagaste nio
era uma grande e expressiva cidade da Africa romanizada. Como coldnia romana, a
Africa era a grande exportadora de alimentos que sustentavam Roma e as cidades
importantes no além mediterraneo europeu. A intensa atividade agricola praticada na
Africa romana, especialmente na Numidia, marcou a vida e a pregacéo de Agostinho,
gue recorreu amplamente a exemplos tipicos da vida rural africana. Além de amplas
zonas rurais, a Africa romana ainda contava com cidades expressivas, especialmente
Cartago, vista como uma Roma ultramarina capaz de expressar 0 génio e a beleza
arquitetdnica propria dos romanos. Em Cartago, encontravam-se as grandes e
poderosas familias, altos funcionarios, a cultura e a educacdo romanas do mais alto

nivel que se podia esperar de um territério colonizado (HAMMAN, 1989, p. 9-12).

O desenvolvimento da Africa romana também ofereceu um terreno fértil para a
expansdo e consolidacdo do cristianismo nascente, que jA no século Il se fazia
presente em terras africanas. Vindo do Oriente, como atestam 0s primeiros escritores
cristdos africanos, o cristianismo chegou a Africa pelos portos de Alexandria ainda no
século I. A lingua crista da regido em seus primérdios era, provavelmente, o grego,
como demonstram as atas dos primeiros martires e 0s escritos dos primeiros cristaos.
Apesar de incipiente, o cristianismo aparece no final do século Il como uma instituicédo
consolidada, especialmente em Cartago, dotada de personalidades importantes como
Tertuliano e Cipriano que legaram a posteridade a vitalidade do cristianismo africano,
marcado por certo pluralismo, rivalidade entre tendéncias teoldgicas e, prescrigdes
morais rigoristas (HAMMAN, 1989, p. 16-17).

A expressividade do cristianismo norte africano nos séculos 1l e 1l foi palco de
uma série de martirios que iriam marcar a devocao e a identidade da Igreja africana.
As atas e os tumulos dos martires, como Cipriano, Perpétua, Felicidade e outros,
consolidam uma tradicéo crista resistente, marcada pelo heroismo em defesa da fé.
Entretanto, a tradicdo dos martires africanos, tornou-se também a base para uma
discussdo interna que fragmentara a Igreja da Africa até os tempos de Agostinho e lhe
sera uma questao central na constituicdo de seu pensamento e sua identidade: o

Cisma Donatista. O donatismo possui suas raizes na longa e rigida tradicéo da Igreja



81

africana que se reconhecia como herdeira do heroismo dos martires, o que exigia dos

fieis uma pureza moral marcadamente austera e casta (HAMMAN, 1989, p. 18).

Apesar da divisao interna, a Igreja africana era bastante organizada desde o
século Ill. Uma grande quantidade de bispos era dividida em seis provincias que
mantinham relativa autonomia. Cartago era o centro administrativo da Igreja africana
naquele periodo. O primaz, sucessor de Cipriano, era tido como um grande articulador
entre os bispos e presbiteros espalhados pela Africa. Ele mantinha certa autonomia
teologica e administrativa em relacdo a Roma, recorrendo ao bispo romano apenas
em busca de apoio ou influéncia em alguma decisdo relativa ao Estado. Essa
autonomia em relacé@o ao episcopado romano era bastante comum nos primérdios da
Igreja, o que possibilitava que cada regidao desenvolvesse teologias, liturgias e
costumes proprios, conferindo, desta forma, um rosto plural ao cristianismo
(HAMMAN, 1989, p. 20).

A pluralidade de ideais e a formacédo doutrinal ainda embrionaria, permite certa
plasticidade entre a ortodoxia e a heresia. As disputas intelectuais que eram comuns
no periodo patristico tém suas raizes na pluralidade das diversas regifes
cristianizadas e na relativa autonomia dos bispos. Esse cenario de amplas disputas
intelectuais serd um terreno muito fértil para o desenvolvimento de autores que
caminham entre a teologia, filosofia e mistica. A Africa foi um territério privilegiado
para o surgimento de autores cristdos que visavam desenvolver o conhecimento
teoldgico, mas ao mesmo tempo, valorizavam a experiéncia mistica. De Alexandria
até a Numidia e os desertos Egipcios, a Igreja africana legou ao cristianismo posterior

uma sélida e particular tradicdo que cunhou o imaginario cristdo popular e erudito.*®

Tagaste, onde nasceu Agostinho em 13 de novembro de 354, tinha o basico de
uma cidade romana no periodo do baixo Império como uma escola de primeiro grau
onde os cidadados podiam aprender os conhecimentos de escrita e leitura basicas,
circo, teatros, termas e o forum. Era uma cidade de encruzilhada comercial no norte
da Africa, o que fazia seus habitantes serem das mais diversas condi¢des sociais.
Nela encontravam-se imigrantes, nativos, patrdes e servos, cristdos e pagaos. Além

da diversidade de pessoas, também a desigualdade social, comum ao mundo romano

15 Um estudo amplo sobre os autores africanos, especialmente alexandrinos e monges que viviam nos
desertos é oferecido por Bernard McGinn no primeiro tomo de sua obra sobre a mistica crista ocidental:
McGINN, B. As fundag8es da mistica: das origens ao século V. Sao Paulo: Paulus, 2012.
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colonizado, era visivel em Tagaste: na cidade o luxo e no campo a miséria. Apesar
desta desigualdade gritante, uma classe média emergente de pequenos proprietarios
tem destaque nessa regiao. Normalmente eles assumiam a direcédo de alguns cargos
publicos, estudavam os filhos para que fossem magistrados, oradores e advogados,
e galgavam os penosos degraus de uma ascensao social gradual e ardua. Era a esta
classe média que pertencia a familia de Agostinho, vivendo sob a linha ténue da vida
estavel e dos inforttnios financeiros (TRAPE, 2018, p. 21-28).

Educado nas primeiras letras em Tagaste, com métodos que depois seriam
guestionados pelo préprio Agostinho ao se lembrar do que sentia quando surrado na
escola, era considerado um aluno mediano e pregui¢coso, pois preferia o0 jogo aos
estudos (Conf. I, 14). A educacgao de Agostinho, nos primeiros anos, foi bastante rasa
comparada com a recebida na capital e nas grandes cidades do Império. Dentre os
livros que teria lido, encontram-se: Virgilio, Cicero, Salustio e Teréncio. O método
comumente utilizado para a leitura destas obras era a memorizagao, o que excluia
quaisquer possibilidades de um aprofundamento interpretativo das mesmas. Imerso
nesta educacao simples, se comparada as grandes escolas das capitais regionais do
Império, propria de uma cidade africana romanizada, Agostinho teve pouca
oportunidade de aprender adequadamente a lingua grega. Todavia, apesar de uma
educacdo relativamente simpléria, Agostinho dedicou-se a arte da oratéria e da
declamacéo ao ponto de receber uma premiacao devido a um discurso proferido na
escola (BROWN, 2005, p. 42).

Apesar de sua resisténcia ao grego, e das constantes surras levadas na escola
em Tagaste, o estudo dos latinos levou Agostinho a se destacar. Enviado a Madaura
para continuar os estudos por volta dos 15 anos, Agostinho se vé obrigado a retornar
a Tagaste por um ano até que seu pai possa sanar as dificuldades financeiras da
familia e dar continuidade aos estudos do filho em Cartago. A estadia em Cartago,
gue Agostinho conhece aos 17 anos de idade, € marcada por algumas desordens
préprias da juventude que serdo avaliadas sob um rigido olhar moral nas
Confessiones. Para Agostinho, a vida numa cidade como Cartago, constituiu-se como
uma fonte de experiéncias diversas. O amor ao teatro e a seducdo das mulheres
expressam aquilo que Agostinho experimentou com intensidade nos anos que esteve

distante de Tagaste, especialmente em Cartago (BROWN, 2005, p. 44-45).



83

De Tagaste a Cartago, Agostinho percorreu o ciclo de estudos normais a um
cidaddo da classe média romana. Apesar da normalidade do ciclo e dos esforcos
empreendidos por realiza-lo, € importante ressaltar que Agostinho destacou-se
intelectualmente em todas as etapas deste processo. A educacgéo de base recebida e
desenvolvida com esmero por Agostinho acompanha toda a sua obra ao ponto de
torna-la uma ligacédo entre a cultura antiga e o mundo medieval posterior. De sua
educacgdo basica, é preciso insistir que, apesar da alta erudicdo, Agostinho nunca
pbdde ler com precisdo os textos em lingua grega, o que levou todo seu pensamento a
depender de traducdes latinas que nem sempre atendiam as necessidades dos
embates teoldgicos assumidos pelo futuro bispo de Hipona. Sua cultura, quase que
exclusivamente latina, est4 presente em suas obras, seu pensamento, mesmo que

indiretamente, na forma de ver o mundo e expressa-lo (MARROU, 1957, p. 16-17).

A educacao latina de Agostinho era marcada pela arte da oratdria. O exercicio
do falar e do escrever na antiguidade tardia era bastante complexo, uma vez que,
exigia do orador a consciéncia de uma série de regras e formas de discurso capazes
de expressar assuntos complexos com emocdo, de modo a comover e fazer-se
entender pelo publico. Ora, a capacidade discursiva de Agostinho presente em seus
textos permite, ainda hoje, uma imersdo no mundo interior deste homem. A forma de
escrever e falar, formada pela ampla cultura literaria que marcou o desenvolvimento
do pensamento de Agostinho, ndo se apresenta apenas como uma arte da palavra,
da técnica, mas foi empregada por ele como um meio de expressar o agitado mundo
interior de seu coracao e os itinerarios percorridos em busca de um sentido para sua
vida (MARROU, 1957, p. 18).

E em Cartago, por volta dos 19 anos, que Agostinho conhece sua mulher e com
ela tem um filho: Adeodato, que sera lembrado com estima pelo bispo de Hipona em
suas obras posteriores. De sua mulher, porém, nem o nome é mencionado (BROWN,
2005, p. 45). Todavia, desta estadia em Cartago, o fato realmente marcante da vida
de Agostinho foi 0 seu encontro com a obra de Cicero — Horténsio — na qual, segundo
o proprio Agostinho relata em suas Confessiones, havia uma exortacdo ao estudo da
filosofia. Foi por meio desta obra que Agostinho passou a desejar como meta de sua
vida a posse da sabedoria (Conf. lll, 7). A converséo a filosofia, imp&e-se a limitacio
cultural derivada de sua formacéo. As incursdes filoséficas de Agostinho sao tipicas

de um autodidata que possui ao alcance das méos as obras circundantes no Ocidente.
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A formacao técnica adequada para um filosofo, tal como Agostinho desejava ser,
implicava em anos de estudo e estadia no Oriente, diante dos pensadores gregos, nas
grandes escolas de filosofia e teologia cuja linguagem era ancorada em uma cultura
e um dialeto alheios a Agostinho (MARROU, 1957, p. 20).

E no itinerario de busca pela sabedoria iniciado com a leitura de Cicero, que
Agostinho se empenha em conhecer as varias correntes filosoéficas e religiosas de seu
tempo. Neste caminho, ocorre o encontro com 0s Maniqueus, cuja seita sera
frequentada por Agostinho por longos anos. A participacdo de Agostinho na seita,
coincide com um alargamento de seus horizontes intelectuais. Em contato com a
proposta maniqueista, marcada por uma busca de superacdo da matéria e das
preocupacdes com o século, Agostinho torna-se um dedicado professor e estuda com
afinco a filosofia que Ihe esta ao alcance. E com os Maniqueus que Agostinho ira
aprender com devocao a austeridade como estilo de vida, a adotar uma moral mais
dura em relacdo ao corpo e suas paixdes, como também a cultivar uma atividade
intelectual intensa capaz de suplantar os desejos e 0s impulsos carnais. A influéncia
do maniqueismo ird marcar toda o pensamento posterior de Agostinho, especialmente

no que toca questdes sobre o corpo e o pecado (BROWN, 2005, p. 57-61).

Sobre o maniqueismo, em linhas gerais, pode-se dizer que foi uma doutrina
originariamente persa e que se estendeu por todo mundo antigo, até a China. A
pergunta fundamental que € realizada pelos manigueus € comum a todos 0s sistemas
religiosos. Eles questionam a existéncia do mal frente & onipoténcia do bem, ou seja,
se Deus € bom, por que o mal existe? Na tentativa de cunhar uma resposta para essa
guestao, que sera, de certa forma, desenvolvida por Agostinho sob perspectiva crista,
0S maniqueus desenvolveram um sistema doutrinal que conjuga doutrinas religiosas
e filosoficas comuns ao periodo em que viveram. Sua cosmovisao flerta diretamente
com correntes gnosticas do cristianismo da Asia Menor, criando uma complexa
cosmogonia a partir da qual se quer explicar a origem e a existéncia do mal. Para os
Maniqueus, o mal é fruto de um radical dualismo constituido entre dois principios:
Deus que cria 0 bem e as coisas boas (Reino da luz) e Satanas cria, habita e mantém
seu proprio Reino de trevas. Esses dois polos ontolégicos da existéncia tocam-se
mutuamente e vivem em conflito. Este conflito é expresso na dicotomia entre matéria

e espirito comum a todas as coisas existentes. Para os Maniqueus, por meio da



85

ascese radical, é possivel liberar o principio bom e divino das coisas materiais
(COYLE, 2018, p. 625-627).

A libertacdo do principio bom que estava contido nas coisas materiais era
realizada por um grupo especifico de pertencentes a seita, os chamados “eleitos”. Os
eleitos seguiam regras morais rigidas. Eles oravam e jejuavam de modo radical, ndo
matavam animais nem colhiam seus préprios alimentos. Eram os “ouvintes”, grupo do
qual Agostinho fazia parte, que deveriam levar alimentos para sustentar os eleitos
(COYLE, 2018, p. 628-629). Agostinho relata sua pertenca a seita dos maniqueus e 0
ato de levar comida aos eleitos com certa ironia quando escreve sobre o figo que
chorava ao ser separado da figueira e comido por um “santo” que ao digerir o fruto em
meio a arrotos e oracgdes liberaria anjos ou particulas de Deus (Conf. I, 18). Em outro
trecho das Confessiones, Agostinho continua, desta vez fazendo um juizo duro sobre
si mesmo, ao dizer que “desejava purificar-me dessas nddoas, conduzindo aos que
eram chamados “eleitos” e “santos” alimentos com que, na oficina de seus estdmagos,

fabricassem anjos e deuses que me dessem a liberdade” (Conf. IV, 1).

Em relacdo ao dualismo manigueista que assume feicdes radicais diante da
oposicao entre a matéria e o espirito, Agostinho dificilmente consegue se libertar. Seu
pensamento e sua obra estdo marcados pelo vestigio maniqueista que lhe legou uma
moral amparada na dicotomia entre o corpo e o espirito. A maldade enraizada no
coracdo humano, a inclinacéo para o pecado, a prépria doutrina do pecado original,
ganha contornos bastante maniqueistas quando observadas tendo em consideragao
a pertenca de Agostinho a seita. A problemética do mal também € lida no contexto
desta ontologia dicotdmica presente na ordem da criacéo, apesar da rejeicdo de um
bem absolutamente passivo diante do avanco do mal como pensado pelos
maniqueus. Agostinho, de certa maneira, ndo vence 0s estratos basicos do seu
maniqueismo, apensar das fortes criticas dirigidas a eles no seu periodo enquanto

bispo.

Estando em Cartago, Agostinho destaca-se como professor de retérica. Sabe-
se gue ele esteve imerso na vida publica da capital africana por anos o que o fez
conhecer pessoas influentes, homens cultos, homens doutros e expressivos no
continente africano e além do Mediterraneo. As amizades de Agostinho no tempo em
gue foi professor em Cartago |lhe abriram possibilidades para a vida de carreira no

Império (BRONW, 2005, p. 79-82). Estes anos passado em Cartago assumem uma
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visdo negativa na autoanalise de Agostinho. Sobre si mesmo, Agostinho diz que era
sedutor, enganador, supersticioso e sempre vaidoso. Ele assume que gostava da
gléria e dos aplausos no teatro, sejam recebidos ou oferecidos por ele. Vivia de
paixdes desenfreadas, vendia suas palavras sem se preocupar se eram utilizadas
contra ou a favor de criminosos. Repudiava praticas sacrificais em vista da sorte, mas
era muito interessado por previsdes astrologicas, apesar das diversas demonstracdes

de que tais praticas e vaticinios ndo se podiam justificar (Conf. IV, 1-6).

Ainda em Cartago, Agostinho se vé decepcionado com os maniqueus. O
encontro com Fausto, bispo maniqueu, fez com que Agostinho comecasse a perceber
as inconsisténcias da seita. Tendo, como ele mesmo afirma, lido varios fil6sofos,
Agostinho confronta as ideias de Fausto, uma vez que, cotejando aquilo que foi
aprendido e pode ser visto com as ideias dos maniqueus, ele percebe a incoeréncia
das explicacdes e ndo mais se sente satisfeito com o conhecimento oferecido pela
seita. Diante da incapacidade de Fausto em responder as questdes colocadas por
Agostinho, o hiponense comeca a se afastar da seita, porém, ainda frequenta circulos
maniqueus e debate com eles (Conf. V, 3-13). Somando-se a decepcdo com 0s
maniqueus, Agostinho também enfrenta problemas com seus alunos, conhecidos por
serem desordeiros. A agitacao de Cartago se refletia na agitacdo dos alunos que néo
eram suficientemente disciplinados. Decidido a se mudar de Cartago, Agostinho ndo
informa sua mée da decisdo. Embarca as pressas para Roma deixando-a no porto a
chorar. Nas Confessiones, Agostinho descreve com dramaticidade a cena, evocando

os detalhes de sua partida e sofrimento infligido a Mdnica, sua mée (Conf. V, 14).

A estadia de Agostinho em Roma nao é dotada de muitos detalhes. Sabe-se
gue ele esteve em Roma como professor apds deixar Cartago por se descontentar
com seus alunos e também com o0s maniqueus. Em Roma, Agostinho almejava
encontrar melhores condi¢des trabalho, o que ndo acontece. Ao chegar em Roma,
Agostinho logo adoece e fica proximo a morte, porém, recuperando sua saude, ele
volta a lecionar e se depara com alunos que nao lhe pagavam os honorarios,
abandonando as aulas proximo do tempo do pagamento. Todavia, a estadia em Roma
levou Agostinho a encontrar-se com pessoas influentes e seu talento na arte da
oratéria chamou atencdo de Simaco que logo o recomendou para um trabalho na corte
imperial em Mildo (BRONW, 2005, p.82-83).
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Em Mildo, cidade em que Agostinho chegou no outono de 384, ocorre o fato
mais significativo de sua vida. Importante para a leitura que faz de si mesmo, das
experiéncias religiosas que narra, do pensamento que desenvolve, tudo o que se
conhece dele de alguma forma est4 ligado a sua conversédo ao cristianismo. Antes,
porém, de voltar-se para a sua conversdo, € importante compreender o ambiente
milanés no qual Agostinho mergulha. Chegado a corte imperial, Agostinho encontra
um ambiente bastante diverso daquele que estava habituado. Mildo era uma capital
cultural, marcada pela presenca de um circulo de intelectuais devotados ao
neoplatonismo. Dentre esses intelectuais, Mario Vittorino, Simpliciano, Manilo
Teodoro, entre outros sdo mencionados por Agostinho. Este circulo de leitores das
obras platdnicas era frequentado também por Ambrésio, bispo de Mildo e orador
influente, que sabia conjugar o pensamento neoplatdnico e a fé crista (MORESCHINI,
2013, p. 428-440).

A chegada em Mildo e o Batismo de Agostinho em 387, comp&e um periodo de
4 anos fundamentais para a compreensao da personalidade e da obra do futuro bispo
de Hipona. Ja com 32 anos ao solicitar o batismo, Agostinho enfrenta uma crise
pessoal profunda que lhe marca a estadia em Mildo. Tendo entrado em contato com
a fé crista desde a infancia, especialmente por intermédio de Mbnica, ao longo de sua
vida Agostinho se distanciou das praticas litirgicas e do pensamento cristdo vivendo
uma juventude tempestuosa, marcada pelo amor ao teatro e algumas aventuras
sexuais antes de se ligar a uma concubina aos 17 anos. Além de algumas dissidéncias
morais em relacdo ao cristianismo, a defesa de uma intelectualidade livre o fez pensar
que a religido cristd era dedicada aos simples e incultos. Porém, em Mildo,
encontrando-se com Ambrosio e 0os pensadores cristdos de seu circulo, uma virada
radical acontece em Agostinho: ele se vé atraido a um cristianismo intelectualizado
gue conjuga neoplatonismo e leitura alegérica das escrituras (MARROU, 1957, p. 24-
32).

Apesar de uma leitura atenta das Escrituras, € o contato com alguns livros
platdnicos que marcam a experiéncia espiritual e filosofica de Agostinho neste
periodo. Nao se sabe ao certo quais seriam os livros lidos por Agostinho, todavia, é
possivel que ele tenha tido acesso aos tratados de Plotino, traduzidos por Mario
Vitorino para o latim, como também a um livro de Porfirio, o qual ndo se conhece. A

leitura destes livros fora tdo intensa que as ideias, a cosmovisao e a propria estrutura
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da experiéncia contemplativa, cunhadas por Plotino, foram absorvidas por Agostinho
em uma perspectiva cristd (BROWN, 2005, p. 113). A filosofia neoplatdnica com a
qual Agostinho teve contato sob 6tica crista foi fundamental para orientar sua evolugéo
intelectual e espiritual. O mundo inteligivel, a teoria do conhecimento, a busca pela
verdade, levou Agostinho a ressignificar a fé crista para si mesmo, ja hdo como uma
fé incapaz de pensar, mas como um meio eficaz para o encontro com a Verdade
(MARROU, 1957, p. 33).

Foi a leitura dos livros platonicos que levou Agostinho a uma conversao
decisiva a filosofia, ao ponto de desejar abandonar sua carreira literaria para viver em
uma comunidade filoséfica dedicada ao 6cio contemplativo (Conf. VI, 24). Essas
comunidades que buscavam a dedicacao exclusiva ao estudo eram bastante comuns
em circulos intelectuais do periodo. Todavia, a constituicdo dessa comunidade
desejada por Agostinho ndo obteve éxito dada a intervencdo das esposas de seus
companheiros que ndo aceitaram de bom grado a ideia de abandonar a vida na cidade
para viver em retiro. Desfeito o projeto, a vida em Mildo continuava como antes.
Agostinho mantinha contato com os intelectuais da cidade, lendo e discutindo obras
platbnicas (BRONW, 2005, p. 82-83).

E no contexto dos estudos platdnicos que o itinerario interior de Agostinho se
torna mais intenso. As muitas duvidas que Agostinho cultiva em seu interior séo
retratadas no livro VII das Confessiones como um caminho de gradual ascensao
contemplativa a Verdade. Paulatinamente as imagens que Agostinho cultivava de
Deus, marcadas pelo materialismo maniqueista e as duvidas que cercavam a
possibilidade de encontro com a verdade assumidas em seu periodo cético se
desvanecessem. Agostinho lanca-se arduamente na tentativa de compreender a
guestdao do mal e ressignificar Deus em seu interior. Abandona a astrologia e o0s
vaticinios que ainda o acompanhavam. No caminho de busca da Verdade divina que
se conhece mediante a contemplacdo, como ensinavam os platénicos, Agostinho
conjuga fé cristd e ensinamentos neoplatdnicos e préatica “exercicios espirituais” como

meio de alcancar a contemplacéo (Conf. VII, 1-15).

O centro do livro VII relata detalhadamente um éxtase experimentado por
Agostinho durante a leitura de livros platbnicos em Mildo. O relato é impressionante
pela sua vivacidade e também por oferecer uma primeira sistematizacdo da

experiéncia contemplativa cristd em chave platénica. Agostinho inicia o relato dizendo
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gue se voltou para si mesmo, adentrando ao seu interior. Neste interior, com o0s olhos
da alma, gradualmente ascende até acima do proprio espirito onde percebe uma Luz
imutével, singular, muito diferente de tudo o que se conhece. Essa Luz é tomada como
a Verdade que desperta um amor verdadeiro, um conjunto de rea¢cdes que vao do
medo ao encantamento, até a transformacdo do ser no divino que é experimentado
(Conf. VII, 16). Essa experiéncia extatica de Agostinho segue uma ordem de
elementos que sao importantes na compreensao da experiéncia mistica posterior. Ela
trata de uma via interior que gradualmente ascende até uma realidade acima de toda
a realidade conhecida para desfrutar da presenca do divino. A continuacéo do livro VII
relata a nova percepcao de mundo que Agostinho desenvolve a partir deste momento
em sua histéria pessoal. As resolugdes acerca das questdes do mal e o caminho que
passa dos platdnicos a escritura até a opcao decisiva pelo cristianismo, sdo derivadas
desta experiéncia radicalmente transformadora na vida de Agostinho (Conf. VII, 17-
27).

Gradualmente, Agostinho assume para si a verdade crista. Impulsionado pelo
exemplo de Mario Vitorino, intelectual platénico e grande orador que se converte ao
cristianismo publicamente, também Agostinho procura Simpliciano para aconselhar-
se sobre o pedido do batismo e as duvidas interiores que ainda carregava em seu
interior. O momento imediatamente anterior ao batismo de Agostinho, € marcado por
uma tensédo existencial profunda, narrada como o confronto entre duas vontades. O
relato do livro VIl sobre o confronto interior vivido por Agostinho € expressivo. Nele,
Agostinho vé-se escravo das paixdes e da luxuria que o impedem de assumir o
compromisso moral cristdo, mas ao mesmo tempo, V& germinar em seu interior um
desejo de Deus que quer vencer a concupiscéncia em vista de uma vida

exclusivamente espiritual (Conf. VIII,3-10).

Neste periodo de profunda luta interior, Agostinho se encontra com Ponticiano
gue lhe relata o florescimento da vida monastica nos desertos do Egito. A vida Antéao
gue abandonou tudo para viver unicamente em fungéo do louvor divino, impressionou
de modo muito significativo a Agostinho a ponto de ele afirmar amar ardentemente os
jovens eremitas e perceber como ao longo de dezenove anos adiava sua conversao
e sua busca exclusiva da sabedoria (Conf. VIII, 13-16). Antdo é um personagem
importante para a historia espiritual do cristianismo. Relatos e lendas surgiram acerca

de sua vida nos desertos egipcios. O que dele se sabe é escrito em uma Vida, isto €&,
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uma biografia espiritual que foi cunhada com o objetivo de comprovar sua santidade.
Diz-se que ele ouviu o chamado divino durante a homilia, assumindo para si a
literalidade do pedido de Jesus que recomenda a venda de todos os bens aos pobres.
Para Ant&o a venda de todos o0s seus bens e sua ida para o deserto constituem etapas
progressivas de uma vida ascética. Gradualmente ele se desfaz de tudo o que é
necessario para um ser humano e adentra o deserto. O deserto comeca a assumir
sua dimensédo simbdlica no cristianismo com Antdo. O deserto se torna o lugar da
tentacdo, da prova, da ascese rigorosa, do encontro com o diabo. Antéo, além de viver
no deserto, viveu também encarcerado em sepulcros antigos, em total siléncio, solidao
e anulacao pessoal. Sua vida é o registro de uma ascese extremamente rigida que
abria espagco para imagens demoniacas que povoam os relatos de sua vida
(LACARRIERE, 1996, p. 51-70).

No jardim de sua residéncia em Mildo, apds ouvir a narrativa sobre a vida de
Antdo e sua fuga do mundo para viver como eremita nos desertos egipcios e sentir-
se totalmente tocado pela narrativa, decorre um episddio significativo para uma
biografia que quer evidenciar a experiéncia interior do mestre de Hipona. Ali, tomado
pelo desespero, Agostinho se sente absurdamente solitario, imerso em uma
turbuléncia que o levava a pensar sobre si, sobre a luta de suas vontades, sobre os
erros Manigueus que ainda permeavam seu pensamento. Tomado de duvidas e
profundamente angustiado — a leitura do relato cadencia as emocfes relatadas
permite quase que reviver a mesma dramaticidade — pelas vontades que o habitavam
conflitivamente e ndo permitiam a ele se decidir-se pela fé cristad e pela radicalidade
de uma vida distante dos prazeres terrenos, Agostinho prorrompe em lagrimas, em
um choro que nascia da opressao “pela mais amarga dor do coracdo” e somente se
vé interrompido por uma voz de cantilena que lhe diz “toma e |1€; toma e I€” (Conf. VIII,
19-29).16

A decisdo de Agostinho por converter-se se da a partir de uma leitura aleatéria
de Paulo, que posteriormente, sera interpretada como manifestacao e intencdo divina.
A leitura do Apostolo Paulo tinha forte conotag&o moral. No trecho lido por Agostinho

0 apostolo se dirigia aos romanos e Ihes recomendava ndo viver a sua vida em

16 A voz da crianga tem especial significAncia no mundo antigo. Agostinho, assim como no caso da
eleicao de Ambrdsio para bispo de Milao, vé na voz da crianga que cantilena “Tolle Legere, Tolle
Legere” a voz de Deus que |he indica algo que néo pode ser ignorado (FIGUEIREDO, 1990, p. 113).
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bebedeiras e grandes banquetes, nem viver em brigas, desonestidades ou devassidao
sexual. Os cristdos deveriam viver suas vidas conforme Jesus Cristo. Para Agostinho
a leitura desta passagem foi extremamente pertinente. Imerso na angustia da luta
entre suas vontades, ele encontrou nas palavras de Paulo uma resposta. Percebendo
gue nao era mais necessario ler nada, pois as trevas haviam se dissipado de seu

coracao, Agostinho converte-se definitivamente ao cristianismo (Conf. VIII, 28)

Apbs a leitura, Agostinho e Alipio decidem-se pelo batismo. Agostinho
abandona a profissdo de professor e, em setembro de 386, recolhe-se com alguns
amigos e parentes préoximos a Cassiciaco. O recolhimento a residéncia de Verecundo
em Cassiciaco expressa o desejo de um Gcio cristao criativo, isto é, de uma dedicacéo
fervorosa a cultura, meditacdo e & oracéo. E em Cassiciaco que Agostinho compde
guatro de suas obras com expressa significacao para seu itinerario interior, apesar de
serem pagamentos a dividas contraidas com seus amigos em debates intelectuais do
passado, ou manifestacdes de um autoexame interior, as obras: De Academicis, De
Beata Vita, De Ordine, Soliléquia, sdo importantes contribui¢des intelectuais e morais
nascidas em um ambiente singular e capazes de delinear o perfil futuro de Agostinho.
Estas obras exp6e o mundo interior de Agostinho no periodo imediatamente anterior
a sua inscricdo para o batismo. Elas trazem forte teor filoséfico e debatem questdes
gue povoam o inquieto interior do futuro bispo de Hipona, sendo retomada por ele

algumas vezes em escritos posteriores (BROWN, 2005, p. 141-149).

Batizado por Ambrésio na pascoa de 387, com a riqueza de um ritual que é
descrito pelo préprio Ambrésio como usual em Mildo, o batismo figurava como um
sacramento de especial significancia para os cristdos da antiguidade. Antecedido por
um processo de instru¢des, conhecido como catecumenato, no século IV, este
contava com sete etapas sucessivas que visavam a configuracdo do candidato ao
batismo a proposta cristd. Os testemunhos de Justino e Tertuliano ja no século Il
evidenciam que o sacramento do batismo ndo era um rito pontual, mas era um
processo que levava em consideracdo aspectos diversos da vida dos candidatos.
Apesar de nao se encontrar normas litirgicas e catequéticas deste processo no século
I, sabe-se que antes da recepcao do sacramento do batismo, o candidato era ouvido,
instruido e gradualmente inserido na vida da communitas fidelium. O testemunho de
Hipdlito de Roma no século 111, permitem vislumbrar aquilo que foi o catecumenato no

século 1V, portanto, o processo pelo qual passou Agostinho. Segundo Hipdlito, o
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processo durava alguns anos e era marcado pelo exame da vida moral do candidato,
levando em consideracdo sua disponibilidade para viver as boas obras. O processo
de catecumenato tem duracéo de trés anos e pode ser abreviado se € percebido um
grande zelo da parte do candidato. Findo os trés anos, os candidatos ao batismo
ouviam os evangelhos e as pregacoes, ao final das quais se praticavam exorcismos
sobre eles. Na quinta-feira anterior ao batismo todos se banhavam e na sexta-feira
era costume jejuar, no sdbado da Vigilia Pascal, se faziam oracdes e exorcismos
sobre os candidatos, para que, na noite da Vigilia, eles fossem imersos trés vezes na
agua, ungidos com o0s Oleos batismais e crismais, para entdo participarem da
eucaristia (NEUNHEUSER, 1964, p. 518-521).

Todos os ritos de iniciacao cristd eram acompanhados de interpretacdes muito
significativas. Os gestos liturgicos normalmente eram relacionados a algum gesto ou
passagem da Escritura. O sinal da cruz tracado sobre o candidato, a utiliza¢do do sal,
0 sopro sobre eles, indicavam a sua pertenca a Jesus Cristo e a renincia ao mundo
pagdo do qual se originaram. Acompanhando estes gestos havia também uma
catequese que expunha os principais temas da fé cristd. Sabe-se que Agostinho,
enguanto presbitero e bispo em Hipona, dedicou-se a ministrar essas catequeses e
escreveu uma obra elementar para a instrucdo dos catecimenos: De catechizandis
rudibus, na qual ele aborda os temas que deveriam ser abordados nas instrucdes. As
instrucdes eram mais frequentes nos tempos da Quaresma e da Pascoa, pois eram
tempos litirgicos mais intimamente relacionados ao batismo. Nestes tempos 0s
catecumenos eram convidados a professarem publicamente a fé e recebiam a oracéo
do Pai-Nosso para que fosse rezada diariamente. Agostinho dedica varios sermdes a
celebragcbes como estas, o que indica que no século IV e V, apesar de certa
decadéncia, os ritos de iniciacdo e seu processo mistagogico ainda eram vivos e
valorizados na Igreja (NEUNHEUSER, 1964, p. 521-525).

O testemunho de Ambrésio sobre o sacramento do batismo inclui-se em uma
de suas catequeses mistagogicas, ou seja, aquelas que eram realizadas apo6s a
recepcao dos sacramentos e, provavelmente foram ouvidas por Agostinho. O rito do
batismo empregado por Ambroésio em Mildo estava incluso no processo catecumenal
acima descrito. Ele se iniciava com a assinalagdo das narinas e dos ouvidos dos
candidatos para que pudessem abrir-se a Palavra de Deus. Seguia-se com uma unc¢ao

no candidato assim que este chegava a fonte do Batismo. Esta ungéo cobria-lhe todo
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o corpo, relembrando a luta que o cristdo deve travar com o mundo. Ungido o
candidato, ele € interrogado sobre o desejo de renunciar ao mal e aos costumes do
mundo para entdo ser admitido na communitas fidelium. J& na &gua, sob cuja descida
do Espirito Santo foi invocada, para lhe conferir o poder de curar e santificar, o fiel &
batizado, emergindo trés vezes na fonte, a fim de sinalizar a sua morte e ressurrei¢ao
com Cristo. Saido da fonte, Ambrésio assinala que em Roma se tinha o costume de
lavar os pés dos nedfitos, algo que em Mildo ndo se praticava, pois da saida da fonte
se seguia imediatamente a un¢do com o 6leo do Crisma, ou seja, o0 selo do Espirito
Santo, para que entdo, pela primeira vez, o fiel fosse admitido a celebracdo da
eucaristia (AMBROSIO, 1996, 32-60).

As catequeses mistagogicas de Ambrosio legaram a posteridade mais do que
a descricao do ritual de iniciacdo cristd comum ao século IV. Ambrésio se dedica a
pregar e escrever sobre a interpretacdo que a comunidade crista realizava destes
rituais iniciaticos. Utilizando-se de uma exegese alegorica, Ambrésio se dirige tanto a
Escritura como aos ritos batismais na busca de um significado mais profundo daquilo
gue se diz e que se celebra. Tracando paralelos entre o Antigo e o Novo Testamentos,
Ambrésio interpreta os gestos proféticos do Antigo Testamento como precursores da
acéo eficaz de Deus no Novo Testamento. No Antigo encontra-se prefigurado o Novo.
Além do mais, cada um dos ritos e gestos utilizados na celebracdo litdrgica de
iniciacao crista, é interpretado por Ambrésio como sinal, imagem, da a¢éo divina que
acontece eficazmente naquele momento. Toda leitura alegdrica da Escritura e dos
gestos liturgicos realizados na Noite da Pascoa querem expressar que naquilo que é
realizado sacramentalmente esta a acéo eficaz de Deus (AMBROSIO, 1996).

Depois de batizado, Agostinho empreende um caminho de volta para Africa,
gue em sua narrativa € marcado pela ampla descricdo das virtudes de Monica sua
mée. E também neste caminho de volta, que Agostinho experimenta, mais uma vez,
um momento contemplativo radical, relatado com a vivacidade tipica de suas
experiéncias mais intimas. Estando a janela conversando com sua mae, na cidade de
Ostia, esperavam a embarcacdo quando se sentem tomados de arroubo em um
éxtase contemplativo que dura um momento fugaz, mas imprime na vida de Agostinho
e sua mae marcas indeléveis. Conta-se que estando Agostinho e Monica em Ostia
conversando sobre a vida eterna reservada aos santos, gradualmente a alma de

ambos se elevou tomada pela felicidade que almejavam experimentar até superar as
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limitacdes do proprio espirito. Chegando ao mais intimo de si mesmos, puderam fazer

a experiéncia de Deus como eternidade, siléncio, plenitude (Conf. IX, 14-23).

De volta a Africa, Agostinho se restabelece em Tagaste. Ele pertence a um
grupo conhecido como os Servi Dei, isto €, os Servos de Deus, composto de leigos
gue almejam levar uma vida crista perfeita baseada em alguns ideais monasticos. Em
Tagaste, Agostinho vivia uma vida de contemplacdo e estudo, nos quais eram
presentes autores cristdos e pagaos. Entretanto, o talento de Agostinho ndo passaria
despercebido pelas comunidades cristds da regido e logo o 6cio ao qual ele gostaria
de se dedicar viu-se perturbado pela presenca constante de pessoas e pelas
exigéncias da Igreja Norte-africana que estava enfrentando duros embates com
grupos heréticos (BROWN, 2005, p. 164)

Em Tagaste funda uma pequena comunidade de leigos que desejam viver sob
uma regra, produz algumas obras fundamentais para o desenvolvimento de seu
pensamento, porém, constantemente perturbado pelos conterraneos, Agostinho
decide fundar uma nova comunidade monastica em outro lugar: Hipona (TRAPE,
2018, p. 183-186). Em Hipona, era bispo Valério, que em certo dia pregava na cidade
sobre a necessidade de alguém mais versado na lingua latina e mais jovem para
dedicar-se ao servigo eclesiastico. Durante a homilia, Agostinho foi agarrado pelo
povo — na época, costume da Igreja africana — e levado até Valério para que fosse
ordenado presbitero. Feito presbitero, Agostinho estabeleceu um mosteiro em Hipona,
onde vivia segundo os costumes dos primeiros cristdos, partilhando os bens conforme
a necessidade. Dado a inteligéncia e agudeza de Agostinho, Valério, contrariando os

costumes da Igreja africana, permitia que ele pregasse (POSSIDIO, 1997, p. 39-41).

Agostinho era um presbitero consciente de seus limites. Ele mesmo atesta que
nao se sentia apto para o ministério presbiteral nem para a pregacdo, pois as
exigéncias eram maiores que sua for¢a. No interim de alguns meses, ele se refugiou
nos estudos e dedicou-se a aprofundar a leitura da Escritura e sua interpretagao.
Dedicado ao estudo da Escritura e em constante embate com 0S movimentos
heréticos de seu tempo, enquanto presbitero, Agostinho assumia um lugar de
destaque em relagdo aos irmaos. O periodo em que viveu como presbitero foi bastante
frutuoso no que diz respeito a producao teoldgica. Foi precisamente neste tempo que

as bases doutrinais para suas futuras obras se consolidaram. Agostinho dedicava-se
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ao estudo, a escrita, a pregacao e ao ensino, como também aos trabalhos pastorais
que lhes era exigido (TRAPE, 2018, p. 190-213).

A grande expressividade de Agostinho o levou a ordenacéo episcopal. Valério,
bispo de Hipona, tinha certa preocupacao de que outra Igreja africana, privada de um
bispo, exigisse que Agostinho assumisse o ministério episcopal. Ele se apressou em
fazer de Agostinho bispo coadjutor de Hipona, algo que ndo era costume e que havia
sido proibido pelo Concilio de Niceia — até entdo desconhecido em todas as suas
declaracdes pelos africanos — mas que evitaria o rapto de Agostinho por outras igrejas
sem bispos (POSSIDIO, 1997, p. 44-45). A ordenacdo episcopal neste periodo
costumava ser bastante agitada. A reunido da assembleia na basilica iniciava o
processo de elei¢do. Varios partidos de cristdos propunham nomes a serem votados
ou aclamados. Quando a votag¢do ndo corria pacificamente, ou entdo as propostas
nao agravam a assembleia, poda-se ocorrer ordenacdes surpresa, o que significava
arrastar a forca alguém aclamado pela assembleia até o altar para a sagracao.
Ambrosio, Pauliniano sdo exemplos desta pratica, apesar de ndo-africanos, o que

comprova que a pratica era comum no além Mediterraneo (HAMMAN, 1989, p. 213).

A liturgia da ordenacéo episcopal também era rica de simbolismo. A imposi¢ao
das méos que ocorria durante a liturgia eucaristica significava a unido do novo bispo
com o Cristo. A posse da sede, isto €, da cadeira localizada no fundo da abside era o
sinal de que aquela comunidade sera presidida por alguém capaz de ensinar as
escrituras. E a tarefa primordial do bispo ensinar a fé, ministrar a Palavra, tornar-se
um servidor das Escrituras. Em torno do ministério da Palavra se organiza todo o
ministério episcopal na concepg¢do do século IV. O Bispo é ordenado para explicar a
Escritura a sua comunidade (HAMMAN, 1989, p. 214-215). Agostinho toma para si,
de forma exemplar, o ministério da palavra. Comumente, ele pregava aos sabados e
domingos, até duas vezes ao dia e, em épocas de preparacao para as festividades da
pascoa, pregava todos os dias, muitas vezes, até a exaustdo. De suas obras, as
diversas homilias, os comentarios aos Salmos e ao evangelho de Jo&o, constituem
um conjunto amplo de textos capazes de mostrar a relacdo profunda de Agostinho
com a Escritura e sua ardua tarefa de pregador (TRAPE, 2018, p. 225-234).17

17 Pode-se encontrar em suas homilias varias referéncias ao estar suado, sem voz ou exausto, mas
insistente na pregacédo da Palavra, pois, na visdo de Agostinho, era esse o dever primeiro do bispo. O
bispo deveria instruir o seu rebanho, mesmo que isso Ihe custasse a saude fisica.
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A ordenacéo episcopal de Agostinho sinaliza uma mudanca radical na Igreja da
Africa. O grupo de monges que viviam com ele desde sua chegada a Hipona
desenvolveram amplas habilidades intelectuais capazes de fazé-los pregadores. Os
bispos africanos do periodo eram bastante limitados em sua cultura e expressividade
pastoral. Atuavam com parcimbnia no desenvolvimento de seu ministério e da
pregacdo. Frente a essa realidade, Agostinho logo se mostrou uma personalidade
bastante diversa. Ensinou os pressupostos basicos da fé a congregagédo de Hipona,
disputou com os maniqueistas da cidade, expbs o Credo para os bispos reunidos em
Concilio na cidade de Hipona. Com Agostinho se consolida o ideal de uma Igreja
marcada pela intelectualidade, isto é, de cristdos capazes de compreender a sua fé e
de ensina-la em sua integridade a todas as classes sociais (BROWN, 2005, p; 173-
175).

Inicia-se entdo o periodo mais proficuo da vida de Agostinho. Consagrado
bispo e dedicado inteiramente a vida eclesial, Agostinho de Hipona, tornou-se um
icone da Igreja africana. A descri¢do de seu primeiro biografo e dos demais, colocam
em primeiro plano a atividade da pregacdo como caracteristica de seu ministério.
Agostinho tornou-se um dispensador da palavra de Deus, pregando, escrevendo,
analisando, contestando os hereges e sistematizando os contetdos mais densos da
fé cristd (POSSIDIO, 1997, 45-46). S&o frutos dos 34 anos de episcopado as mais
variadas obras e pregacfes de Agostinho. Muitas foram reorganizadas segundo as
teméaticas e outras, ainda permanecem desconhecidas. Porém, apesar de um
pregador eximio, Agostinho relata que, por vezes, se sentia afadigado e sentia falta
do tempo necessario para dedicar-se aos estudos. Ele, que outrora queria dedicar-se
a uma vida contemplativa e silenciosa, tornara-se um eloquente pregador e atarefado

pelos afazeres tipicos do ministério episcopal (TRAPE, 2018, p. 226).

Bispo de Hipona, Agostinho se tornou uma figura publica, cerada de pessoas e
afazeres que Ihe obrigavam a estabelecer rela¢cdes, comunicar-se, tomar posicoes e
administrar bens. A vida episcopal no periodo do Baixo Império era bem distante do
ideal monastico querido por Agostinho. Era sua incumbéncia administrar a justica,
governar as provincias eclesiasticas proximas a Hipona, organizar a vida religiosa e
litirgica de sua regido, além de enfrentar os hereges e consolidar a posic¢ao politica e
religiosa da Igreja Catdlica. Tudo isto demandava horas de trabalho. Todavia,

Agostinho ndo se isentou da responsabilidade de instituir para si uma comunidade
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monastica dedicada ao estudo e ao cultivo de virtudes cristds, como a austeridade, a
ordenacéo do dia e das tarefas, a oracéo e a leitura das Escrituras. E no seio desta
comunidade monastica que Agostinho cultiva sua erudicdo e também instrui seu clero
constituindo uma geracdo de padres e bispos bastante diversa das anteriores
(BROWN, 2005, p. 235-244).

A mudancga provocada pela comunidade de Agostinho no cenario eclesiastico
africano é expressiva. Os bispos cuja origem era o clero de Agostinho em Hipona,
tornaram-se verdadeiros imitadores de seu mestre. Eles instituiram em toda Africa
comunidades de monges e padres que viviam a austeridade, colocavam os bens em
comum e cultivavam o estudo. Os novos bispos, originarios de Hipona, contrastam
severamente com a maioria dos bispos africanos catdlicos ou donatistas. A erudicédo
e a personalidade destes homens, ainda influenciados pessoalmente por Agostinho
ou pelas marcas teoldgicas impressas por ele, imprimiram uma identidade singular a
Igreja e a teologia africanas. Entretanto, mesmo com esses homens eruditos a frente
de comunidades grandes em todo norte da Africa, muitas comunidades contavam com
bispos mediocres ou pouco capazes de exercer seu ministério (HAMMAN, 1989, 208-
212).

A reforma eclesiastica iniciada por Agostinho esta intimamente ligada ao seu
carater polemista. Sdo conhecidas as diversas obras dirigidas contra algum partido ou
corrente teolégica. As duas mais duras empresas assumidas por Agostinho séo
dirigidas aos donatistas e aos pelagianos. Com relagéo aos donatistas, Agostinho os
rechacou teologicamente e politicamente. No interior da briga com os partidarios de
Donato é possivel vislumbrar aspectos singulares da personalidade de Agostinho que
até entdo sdo mantidos ocultos. Os donatistas eram uma comunidade forte no norte
da Africa, possuindo clero e episcopados préprios. O movimento cismatico iniciou-se
com uma disputa entre a eleicdo episcopal de Ceciliano de Cartago e Majorino. Os
dois eram defensores de partidos opostos. Ceciliano representava uma Igreja mais
moderada, tolerante, capaz de perdoar agueles que haviam sido lapsos, isto €, haviam
fraquejado em tempos de perseguicao. O partido de Majorino, que sera sucedido por
Donato, desejava maior rigor no tratamento dos traditores, e a total separacéo entre a
Igreja e o Estado, pois defendiam a Igreja como uma comunidade de puros
(FRANGIOTTI, 1995, p. 64-65).
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O donatismo ganhou espaco no mundo africano, uma vez que, eles se viam
como herdeiros dos martires. A pregacao e a atuacao pastoral dos donatistas levaram
comunidades inteiras a se converterem ao partido de Donato. Entretanto, o Imperador
nao queria uma Igreja dividida, pois isto iria atrapalhar a sua empreitada em busca de
unido e fortalecimento do Império. Um sinodo foi convocado para resolver a questao
em 311 em Roma. Os donatistas ndo aceitaram a decisdo do sinodo romano e
novamente apelaram para o Imperador. Este convocou em 314 um novo sinodo, desta
vez em Arles na Galia, que decidiu novamente em favor da ortodoxia catdlica.
Encontrando resisténcia por parte dos donatistas, o braco secular interviu com
medidas violentas pela primeira vez., o que causou forte impacto interior em Agostinho
e o levou a criar inUmeras justificavas para tal intervencdo (FRANGIOTTI, 1995, p.
68).

Do ponto de vista doutrinal, o cerne do donatismo estava na defesa da pureza
da Igreja. Eles assimilam aspectos fundamentais da teologia norte africana de
Tertuliano e Cipriano, nos quais a Igreja é concebida como uma comunidade de justos
gue ndo pode deixar-se contaminar pelo mundo. Ha, ao mesmo tempo, uma rejeicao
do século e uma exaltacdo da moralidade, que fazia depender do ministro a graca do
sacramento ministrado e do fiel a dignidade de recebe-lo. Para os donatistas o rigor
moral é condig&o sine qua non da eficacia sacramental e da constituicao eclesial. Eles
nao aceitavam novas traducdes biblicas, especialmente aquelas realizadas por
Jerbnimo neste periodo. Somando a este fechamento em relacdo ao mundo, 0s
donatistas tomavam como magistério indiscutivel a palavra do bispo. A tradicdo
episcopal segundo o modelo de Cipriano era assumida com radicalidade
(FRANGIOTTI, 1995, p. 71-72).

Diante deste contexto politico e doutrinal, que Agostinho se encontra como um
polemista apto a enfrentar e derrotar os donatistas. Do ponto de vista doutrinal,
aspectos fundamentais da eclesiologia e da antropologia de Agostinho sao reforgcados
para deixar claro que a eficacia de um sacramento ndo depende da santidade do
ministro, mas é garantida pela participacédo da Igreja na realidade de Cristo. A Igreja
possui uma santidade objetiva, na medida em que participa da plenitude de Cristo,
entretanto, por participar de uma realidade material e terrena, os fiéis que dela
participam caminham na tentativa de se aproximar desta plenitude, sem, porém,

atingi-la nesta vida. A visédo eclesiolégica-pastoral de Agostinho também conflitava
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com a concepcdo donatista de uma Igreja compreendida como comunidade dos
justos. Agostinho via na Igreja a possiblidade de abarcar e ressignificar amplos
estratos da sociedade romana. O mundo era matéria-prima para a Igreja, e ndo um
obstaculo ao seu crescimento (BROWN, 2005, p. 267-275).

Frente ao donatismo como problema politico, Agostinho mostrou-se um grande
articulador. Buscando vencer os donatistas em debates e disputas teoldgicas,
Agostinho arquitetou o apoio imperial para o reestabelecimento da unidade catolica
na Africa. Os amigos de Agostinho exigiam uma atitude forte e incidente da forca
secular, porém, Agostinho demonstrou-se mais prudente e diplomatico. Os anos de
404 e 405 foram particularmente tensos no conflito. Os donatistas foram taxados de
hereges e submetidos a forca da intervencéo do Estado. Agostinho acolheu como um
dom da Providéncia o édito imperial e investiu em organizar uma forma para receber
e reconciliar os donatistas no seio da Igreja. E precisamente neste periodo que as
doutrinas da Predestinacdo e da Graga ganham contornos mais fortes que seréo
radicalizados no debate futuro com Pelagio e Juliano de Eclano. Agostinho insiste na
presidéncia de Deus em todos o0s acontecimentos e, mesmo que de modo
incompreensivel e violento, admite a presenca agente da Graca para o reordenamento
da vontade humana a Verdade (BROWN, 2005, p. 291-294).

Cessado de modo violento o Cisma Donatista, os anos maduros de Agostinho
foram marcados pela disputa com outro grupo cristdo: os pelagianos. O pelagianismo
surgiu com um monge, Pelagio, nascido na Gra-Bretanha e formado em Roma. Sua
tese central é que a natureza humana possui capacidade para se decidir entre o0 bem
e 0 mal, possui forgca para assumir a vivéncia das virtudes e é capaz de assumir uma
moral austera e radical. A capacidade para evitar o pecado por si mesmo, sistematiza
uma concepcgao antropologica mais otimista, mas toca questdes fundamentais como
a necessidade da Graca e a presciéncia de Deus sobre a historia, tdo caras a
Agostinho. Para Pelagio, tudo o que € bom ou mal é fruto da escolhe e da acao
humana e néo resultado de uma natureza decaida, uma vez que, o pecado de um
homem — Adéao — ndo pode ser imputado a toda humanidade (FRANGIOTTI, 1995, p.
113-114).

Diante do saque de Roma em 410, Pelagio acorre a Africa como refugiado, e
busca encontrar-se com Agostinho. Entretanto, o encontro com Agostinho néo é

possivel e Pelagio se dirige para Jerusalém. Seu discipulo Celestino fica na Africa e a
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controvérsia com os catolicos comeca a ganhar corpo. Em Cartago se convoca um
primeiro sinodo para debater a doutrina de Pelagio. O sinodo africano condena a
doutrina pelagiana. Um segundo sinodo é convocado em Diaspole e condena o
proprio Pelagio. A condenacdo foi amenizada pelo papa Z6ézimo, mas assim que
Agostinho soube, interviu para que a condenacdo de Pelagio se mantivesse
(FRANGIOTTI, 1995, p. 115).

A relacao de Agostinho com os pelagianos se dé& a partir de 411, quando seus
trabalhos séo interrompidos para a refutagdo dos argumentos apresentados por
Pelagio. Para Agostinho, pela primeira vez, encontrava-se diante de um adversario de
calibre igual ao seu. Os escritos e os seguidores de Pelagio ndo eram homens
mediocres, ao contrario, eram dotados de uma vasta cultura literaria e filoséfica que
serviam de base para sua argumentacdo. Somado a erudicdo dos pelagianos,
também havia a forte influéncia destes na Igreja. Muitos criam que Pelagio era um
cristdo sincero e que apenas suas opinides divergiam da ortodoxia, o que implicava
na recusa a uma condenacdo pessoal. No Oriente, as ideias de Pelagio foram
recebidas de forma cordial, o que deixou a Igreja africana bastante preocupada, pois
os principios doutrinais defendido pelos pelagianos diferenciavam da tradicao
teoldgica e antropoldgica cunhada em Cartago e assumida por Agostinho (BROWN,
2005, p. 442-445).

O debate de ideias somou-se ao amplo conjunto de manejos politicos para a
derrocada do pelagianismo. Agostinho intervém com todas as suas forcas para a
derrota do adversario. Escreve cartas e faz arranjos com papas e membros da
nobreza para reprimir severamente a heresia que Ihe atingia as bases do pensamento
teoldgico desenvolvido ao longo de toda a vida. As ideias de Agostinho contra os
pelagianos Ihe legou o titulo de Doctoris Gratiae, uma vez que, a defesa da Graga sob
quaisquer capacidades humanas, levada até a radicalidade, foi o centro do
desenvolvimento teoldgico de Agostinho na maturidade. Para Agostinho, a fraqueza
humana era resultado de uma natureza decaida, transmitida desde Addo a toda
humanidade. O pecado de Adéo, isto €, a queda, legava a humanidade a imperfeicao
gue marcava toda a existéncia colocando-a como um processo de decadéncia e
ascenséao segundo os ditames da Graca (BROWN, 2005, p. 458-460).

E no interior da controvérsia pelagiana que Agostinho conhece seu adversario

mordaz: Juliano de Eclano. Juliano descende de uma familia nobre, cujo pai era bispo
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e tivera a capacidade de converter uma pequena cidade paga. A formacéo de Juliano
era bastante vasta e permitia que ele criticasse alguns pensadores cristdos anteriores.
Pertencente ao clero italiano, Juliano de Eclano colocou os bispos da Italia contra os
bispos africanos, argumentando que a teologia imposta, muitas vezes a forca por
Agostinho, ndo condizia com a tradicao italica. Entretanto, os ataques de Juliano ao
velho Agostinho, ndo contavam com a experiéncia do segundo. Agostinho ja néo
circulava intelectualmente nos circulos mais eruditos de uma cultura pagd que
chegava ao ocaso. Ele apelava frequentemente a sentimentos e posturas populares
enraizadas na tradicdo cristd das massas. Dentre 0os sentimentos e percepcoes ja
consolidadas na tradicdo cristd, no debate com Juliano, Agostinho retoma a ideia de
uma queda original capaz de separar o homem de Deus. Mais uma vez apelando a
sensibilidade popular, a énfase dada por Agostinho a transmissédo do pecado pela
genitélia, retrata 0os anseios morais por continéncia, mas a incapacidade de cumpri-

los pelas grandes massas da populacdo (BROWN, 2005, p. 475-482).

A rixa entre Agostinho e Juliano se estende mais do que o esperado. Agostinho
ja idoso e cansado, dedica-se a elaborar os pontos altos e radicais de sua doutrina,
como a Predestinacao. Ja tendo escrito anos antes a Civitas Dei, na qual ele concebe
a histéria como um palco no qual duas realidades se interpenetram e constituem-se
como uma luta entre 0 pecado e a gracga, toda a tradi¢do teolégica de Agostinho vé-
se coroada sob a égide de uma cosmovisdo onde cada acontecimento € conhecido e
ordenado por Deus tendo em vista a plenitude da criagdo. Ha, para Agostinho, um
designio de salvacao que foi concebido desde o inicio da criacdo, no qual tudo tende
para o termo feliz, dado a forca e a graca de Deus. Todavia, o final feliz ndo supde a
anulagéo do pecado, mas a separagdo entre as duas cidades, na qual os bons, isto €&,
0s amantes da Jerusalém celeste receberdo a recompensa e 0s maus 0 castigo
(TRAPE, 2018, p. 355-370).

A partir das ideais consolidadas na Civitas Dei, Agostinho cunha sua teoria da
Predestinacdo numa tentativa de consolidar a compreenséo de que Deus € o agente
supremo da histéria e que a liberdade humana, de certa forma, esta condicionada pelo
designio preestabelecido de Deus. A Doutrina da Predestinacdo, porém, nao logrou
éxito e ndo foi amplamente aceita na tradicdo eclesiastica, a ponto de o préprio
Agostinho, considerar que ela ndo deveria ser ensinada aos incultos (LAMBERIGTS,
2018, p. 802-803). E neste periodo que a velhice de Agostinho avanca a passos
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largos. Ele se esforca para concluir e revisar suas obras, como também conferir um
sucessor para a sede de Hipona. Percebe-se que Agostinho e seu grupo de amigos,
qgue outrora foram grandes reformadores da Igreja africana, agora estavam velhos,
pouco dispostos a agir diante das mudancas sociais que sobrevieram a partir do saque
de Roma em 410. Entretanto, a nova geracao de bispos e padres africanos recorriam
a Agostinho como autoridade consolidada no que tange a teologia e ao modelo
episcopal (BROWN, 2005, p.511-515).

Os dias finais de Agostinho foram marcados pelo cerco imposto a Hipona por
parte dos Vandalos. Agostinho, ndo deixou a sua cidade e instruiu 0s demais irmaos
a refletir bem se deveriam deixar as cidades tomadas pelos barbaros ou se ali
deveriam permanecer para manter viva a Igreja. Em seu leito de morte, pediu que
fossem escritos em seu quarto os salmos penitenciais. Ele os lia e chorava
copiosamente, ficando a sés nos ultimos dias, preparando-se para o encontro final.
Ainda lucido, o seu biégrafo e amigo, Possidio, atribui a Agostinho o versiculo biblico
que denota a morte dos justos “ele adormeceu com seus pais, numa feliz velhice” (cf.
Rs 2,10; 1Cr 29,28). Celebrada a eucaristia, seu corpo foi sepultado com simplicidade,
sem deixar testamento ou bens. Apenas seus livros ficaram conservados para a
posteridade (POSSIDIO, 1997, p. 71-92).

Ainda sobre a vida do bispo de Hipona, seu amigo e biografo, Possidio, escreve
consideracdes importantes. Sobre Agostinho, se diz, que era um homem simples,
cujas vestes e calcados em nada se distinguiam dos demais. Seu estilo de vida
austero ndo permitia vaidades. Sua mesa era frugal e parca, composta de frutas, pao,
legumes e, algumas vezes, carne. Era um homem hospitaleiro e ndo gostava que
falassem mal dos outros a mesa. Agostinho era um homem simples, dado a vida
comunitaria, possuidor de poucos bens e dedicado aos estudos e aos seus afazeres
pastorais. Dele, se diz que trabalhava até horas avancadas da noite (POSSIDIO,
1997, p. 63-68).

Tendo diante dos olhos alguns tracos da vida de Agostinho que expressam a
intensidade, a sensibilidade, a intelectualidade, os dramas interiores, os afazeres e a
dedicagédo com os quais 0s cumpria, a sagacidade no pensamento e a0 mesmo tempo
a capacidade contemplativa que marca seus dias, € possivel delinear algo deste
homem que marcou a histéria do Ocidente. Uma personalidade téo forte e robusta nao

pode prescindir de certa experiéncia de vida. Agostinho viveu cada momento de sua
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vida com intensidade e radicalidade, deixou-se tocar pelos meandros da existéncia e
nao se intimidou diante dos confrontos interiores que isso lhe causou. Ele foi um
homem que, no desejo de viver uma vida separada das agitacdes mundanas,
adentrou nessas agitacdes — interiores e exteriores — e as experimentou ao longo de
sua vida de formas diversas. O fato de Agostinho ter vivido de forma tdo intensa cada
etapa de sua vida, certamente lhe imprimiu na personalidade tracos singulares que
deixam entrever algo de Deus, um vestigio daquela presenca sempre constante e

misteriosa que, ao ver do préprio Agostinho, sempre o acompanhou.

2.2 Os horizontes de Agostinho: pressupostos intelectuais e culturais

A vida e a obra de Agostinho ndo retratam o pensamento de um homem
desprovido de um contexto social, eclesial e cultural muito especificos. Agostinho
oferece um retrato privilegiado da cultura cristd no Império Romano dos séculos IV e
V. Seus escritos permitem acessar um mundo cronologicamente distante, cuja
influéncia ainda hoje pode ser percebida na teologia, na politica, na histéria e na
propria organizagao cristd. Os vestigios do mundo retratado por Agostinho em sua
obra foram ressignificados e readaptados ao longo da histéria na tentativa de subsistir
as transformacdes proprias do tempo. A Igreja é o l6cus privilegiado para se constatar
gue o mundo antigo, lido e reinterpretado por Agostinho de Hipona, ainda se mantém
dotado de certa vitalidade. Compreender o mundo no qual Agostinho desenvolveu seu
pensamento € incontornavel para uma adequada leitura de seus textos, da
interpretacdo de suas experiéncias espirituais e de sua teologia. Neste sentido, a
recapitulagdo do contexto social, intelectual e eclesial que estdo na base do
pensamento agostiniano sdo fundamentais para compreender adequadamente o
sentido que Agostinho da a suas préprias experiéncias espirituais, apresenta-se como
0 objetivo deste tdpico que percorrera cronologicamente a formulagéo do pensamento
cristdo, sobretudo ocidental, na tentativa de chegar as raizes do pensamento de

Agostinho de Hipona.

A tentativa de uma reconstrugdo histérica do movimento cristdo primitivo
sempre foi desafiadora para os estudiosos. Nao ha clareza nem consensualidade no
gue tange o periodo, sua extensao e suas caracteristicas fundamentais. As pesquisas

histéricas acerca do cristianismo primitivo, frequentemente, veem-se acompanhada
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de uma forte tendencia apologética na qual buscam-se justificar praticas eclesiais
contemporaneas ou que se consolidaram em periodos posteriores da historia crista.
O cristianismo primitivo, porém, emerge no cenario da historia eclesiastica como um
dos periodos mais fecundos e complexos. O interesse despertado em pesquisadores
deste periodo se deve ao aspecto multifacetado do movimento cristdo, sua vitalidade,
sua plasticidade no encontro com as diversas culturas mediterraneas e asiaticas, suas
formulag@es de fé que ainda encontram espac¢o no debate atual, apesar das tentativas
sempre mais fortes de dogmatiza-las (NOGUEIRA, 2020).

Dito isto, é pressuposto que se compreenda 0 movimento cristdo primitivo como
um movimento plural, complexo e dindmico. E consensual que os primordios da
historia cristd ndo se caracterizam monoliticamente. Os cristdos ndo se constituem de
um grupo homogéneo, institucionalmente organizado e teologicamente definido. Ha
no cerne do cristianismo primitivo variedades de interpretacdes, teologias, textos e
organizagfes comunitarias. O que se pode afirmar de caracteristica comum destes
grupos é sua fé em Jesus. Jesus, judeu, profeta, morto e ressuscitado, esta no centro

de suas reflexdes, celebracdes e da expansdo do movimento (NOGUEIRA, 2020).

Os anos iniciais do movimento cristdo sdo pesquisados a partir de algumas
fontes textuais biblicas e extrabiblicas. Os cristdos da primeira geragdo enfatizavam
mais a tradicdo oral do que a escrita no processo de propagacao da fé. No entanto, a
variedade de textos que circulam no periodo ndo é pequena. Os relatos sobre a
comunidade primitiva dos seguidores imediatos de Jesus centram-se na celebracéo
da Fractio Pannis, isto é, na celebracéo da ceia, compreendida como refeicdo comum
na qual se faz memodria de Jesus e seus ensinamentos. Este primeiro momento néo
estabelece a clara divisdo entre judaismo e cristianismo. Os seguidores de Jesus se
autocompreendem como um grupo religioso judeu composto de judeus de lingua
hebraica e judeus helenistas de lingua grega. A composi¢cdo de grupos judaicos
plurais que adentram o cristianismo é a fonte dos primeiros conflitos que impulsionam
a comunidade crista a iniciar o delineamento de sua identidade (IRVIN; SUNQUIST,
2004, p. 44-45).

A formacéo da identidade cristd no século | esta fortemente atrelada a série de
acontecimentos historicos deste periodo. A destruicdo do templo de Jerusalém no ano
70 d.C. pelo general romano Tito e a persegui¢cdo subsequente a comunidade judaica

levou a uma diaspora geral de cristdos e judeus. A diaspora dos anos 70 marca o
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encontro da fé cristd, ainda judaizada, com o mundo helénico e a cultura paga. A
disperséo, porém, ndo foi o primeiro contato. Ela se encontra cronologicamente apos
as missdes empreendidas pelo apéstolo Paulo que pregou em comunidades cristas
helénicas e organizou-as. Tanto a atividade missionaria de Paulo como a diaspora
dos anos 70 d.C. foram fundamentais para o encontro do cristianismo com a cultura
pagd do século I. O encontro do cristianismo com o0 helenismo suscitou amplas
discussbes acerca da identidade cristd, mas também impulsionou a formulacédo de
varios pontos elementares da fé cristd que compde o cerne do cristianismo até a
contemporaneidade (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 45-53).

Paulo e a primeira geracao cristd compunham os estrados populares do Império
Romano. Os cristdos encontravam-se imersos na vida comum da populagéo judaica
e grega do Mediterraneo. As reunides da comunidade normalmente aconteciam nas
casas de cristdos pouco mais abastados e que dispunham de algum espaco mais
apropriado. As celebracdes eram marcadas pela discricdo e simplicidade, sendo
presididas, frequentemente, pelo anfitrido ou ancido da comunidade. Neste periodo,
nao se tinha uma organizacao hierarquica, especialmente nas comunidades paulinas,
mas se pensava de modo mais carisméatico, de modo que a comunidade se organizava
a partir das manifestacées dos dons. Tal organizacdo ndo estava isenta de fortes
conflitos que, muitas vezes, exigia a intervencdo dos apoéstolos ou lideres mais
expoentes do movimento (CROSSAN; REED, 2007).

O século Il se apresenta como um ponto de virada na trajetéria de formacgéo do
cristianismo primitivo. Neste periodo ja se encontram escritos biblicos e extrabiblicos
gue apontam para a consolidacdo de uma certa identidade e organizacao eclesial. Os
cristdos se dispersaram e encontraram diversas culturas, linguas, costumes e ritos
religiosos. Eles n&o assumiram discriminadamente tudo o que encontraram, mas
também nao rejeitaram nem romperam com o0 mundo em que viviam. Ha no século Il
as representacfes mais auténticas do encontro do cristianismo com o mundo helénico
no qual se inseriram. Todavia, para que a insercdo no mundo helénico ndo colocasse
em risco a identidade crista, ainda que esta estivesse em formacéo, a memoaria crista
foi colocada por escrito em uma colecéo de textos, majoritariamente elaborados em
lingua grega, que visavam consolidar a fé cristd e estabelecer limites entre o que era
cristdo, o que era judeu e 0 que era pagao. Estes textos ficaram conhecidos como

evangelhos. Eles constituem uma colecdo plural que se avolumou no decorrer do
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século Il e adentrou o inicio do século Ill. Estes textos sdo uma fonte importante para
compreender 0 pensamento cristdo do periodo, sua organizacao e a interpretacdo que
faziam de Jesus e de si mesmos (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 77-82).

Além dos evangelhos (canbnicos e apocrifos) e das epistolas, outros textos sao
importantes para a compreensao deste periodo. Eles ndo estédo diretamente ligados
aos apostolos ou lideres neotestamentarios das comunidades, mas oferecem um
testemunho significativo da evolugéo cristd no século Il. Inacio de Antioquia, Policarpo
de Esmirna, Papias de Hierapdlis, Clemente Romano, Justino, Tertuliano, Cipriano, e
outros varios escritores cristdos, sdo nomes importantes do periodo. Os relatos de
Inacio e Policarpo, originarios da Asia Menor, delineiam a concepcéo de episcopado
que ganhou forma no periodo, isto é, a concep¢do monarquica em que o bispo exerce
a lideranca da comunidade a partir de seu testemunho e de seu servico aos irmaos.
Nas cartas de Inacio de Antioquia, especialmente, ha também uma série de
recomendacdes de cuidado em relagdo aos grupos cristdos que interpretam a
mensagem da fé de modo distorcido. Isto demonstra que ja comeca surgir no seio do
cristianismo a preocupacao com a autenticidade e a legitimidade das interpretacdes
cristds acerca de Jesus e seus ensinamentos. A devocao e a idealizacdo do martirio
marcam a espiritualidade cristd deste periodo. Os relatos de martirio como de
Policarpo foram amplamente divulgados como sinal de méaxima assimilagcdo a Cristo
(INACIO DE ANTIOQUIA; POLICARPO DE ESMIRNA, 1995).

O final do século Il e o inicio do Il é marcado pelas obras de pensadores como
Justino e Tertuliano. Eles se enquadram no conjunto de escritores considerados como
apologistas, ou seja, defensores da fé. Justino e Tertuliano sdo importantes para a
compreensao da formagao do pensamento cristdo pelo fato de estabelecerem uma
relacdo significativa com o pensamento grego. Tanto Justino como Tertuliano
apresentam as tensfes enfrentadas pelo cristianismo primitivo no contato com o
mundo helénico. Justino e Tertuliano tiveram contato com a educagédo e a cultura do
Império Romano dos séculos Il e Il que era fortemente marcada pela arte dramatica,
pela oratéria, pela presenca de escolas filosoficas e retdricas em todo Império. Este
foi um periodo no qual a cultura helénica se disseminou e consolidou em todas as
partes urbanizadas do Império Romano, possibilitando o surgimento de escolas,
autores, atores e escritos extremamente fecundos. A cultura helénica do século Il com

0s quais Justino e Tertuliano tiveram contato, era proficua na retomada de pensadores
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antigos, especialmente Platdo, que era traduzido e reinterpretado tanto em grego
qguanto em latim (MORESCHINI, 2013, p. 21-22).

A leitura dos textos classicos e sua recitacdo constituia o elemento basico da
formacdo cultural de uma ampla camada da populacdo do periodo. A cultura ndo era
um elemento exclusivamente de elite, mas uma presenca marcante na vida popular.
Uma quantidade consideravel de cidadaos tinha acesso a declamagédo de poemas,
textos, debates e pecas de teatro. Muitos deles se envolviam em circulos de discusséo
sobre temas diversos, especialmente filoséficos, que eram amparados pelos escritos
de pensadores populares capazes de oferecer uma leitura acessivel dos classicos. E
de se supor que os cristdos transitavam nestes circulos culturais e conheciam o que
neles era discutido. Os textos cristdos ndo s6 se colocam como debatedores, mas se
aproveitam dos temas e concepc¢des populares que eram cultivadas nestes circulos
de leituras filosoéficas pagds (MORESCHINI, 2013, p. 25)

Apologistas como Justino e Tertuliano, representam a tensdo que se
estabelece no contato com o pensamento grego. Eles conhecem bem os debates e
concepcOes filosoficas que marcam o século Il e lll. H4A uma forte retomada do
platonismo antigo em obras de Plotino e Porfirio que s@o popularizadas por Apuleio.
Soma-se a Platdo escritos herméticos e 6rficos que estao repletos de mistérios, frases
enigmaticas e interpretacdes excessivamente espiritualizadas do pensamento grego.
Estes escritos mistéricos de forte tendéncia religiosa exercem significativa influéncia
no mundo dos séculos Il e lll. As fronteiras entre a filosofia e religiosidade s&o
facilmente transpostas no ambiente cultural do periodo. Cria-se uma leitura filoséfico-
religiosa do mundo diante da qual os cristdos sdo chamados a responder, ora
aceitando-a, ora rejeitando-a. Estabelece-se uma relacdo significativamente
sincretista (MORESCHINI, 2013, p. 26-29).

O sincretismo que se estabeleceu entre o pensamento grego e cristdo nos
séculos Il e lll é fundamental para a compreensao do pensamento teoldgico e da
cosmovisdo de Agostinho. Judeus e cristdos apresentam-se como uma tradicdo
monoteista. Tanto judeus quanto cristdos professam a fé no Deus Unico que se revela
e age na histéria humana. O monoteismo judaico-cristdo, porém, ganha novos
contornos quando confrontado com o pensamento helénico. Apesar do paganismo
greco-romano contar com uma série de divindades e ser bastante tolerante com

relacdo as divindades cultuadas em cada localidade, vertentes filosofico-religiosas do
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mundo helénico tendiam ao monoteismo. N&o seguiam a compreensao judaico-crista
de um Deus pessoal, mas evocavam a figura de um principio Unico, primordial e
absolutamente transcendente. Este primeiro principio divino, absoluto e radicalmente
transcendente, convivia pacificamente com outras divindades em determinadas
correntes filosoficas, fossem elas interpretadas alegoricamente ou fizessem parte da
concepcao religiosa propriamente dita (MORESCHINI, 2013, p.30-34).

O principio supremo filosoficamente compreendido possuia caracteristicas que
foram assumidas pelos cristdos na tentativa de expressar e sistematizar a sua fé no
Deus Unico. Para a tradicao filosoéfico-religiosa de Apuleio, Plotino e Proclo, ou seja,
para a tradicdo platdnica reelaborada nos séculos Il e Ill, o primeiro principio consistia
numa divindade impessoal, totalmente transcendente, portadora da perfeicdo e da
plenitude em relacdo a tudo que se possa pensar. A divindade filosofico-religiosa de
gue falam os pensadores gregos € conhecida misticamente. A razdo e a religido nao
séo capazes de conhecer profundamente a divindade, uma vez que, ela € misteriosa,
inconcebivel, inexprimivel, infinitamente e qualitativamente superior aos seres
humanos (MORESCHINI, 2013, p. 34-39).

A tradicdo teosofica dos séculos Il e Il encontra sua sistematizacdo mais
caracteristica no pensamento de Plotino. Plotino nasceu em 205 d.C. em Licopdlis e
desfrutou de ampla formacao filoséfica e cultural. Ele transitou por diversas escolas
de filosofia na Africa romana até tornar-se discipulo de Aménio Sacas. Estabeleceu-
se em Roma onde fundou uma escola de filosofia famosa respeitada por homens
ilustres do Império Romano como também por personalidades cristds. O pensamento
de Plotino é elementar na compreensao do pensamento cristdo posterior, pois, é ele
gue ira sistematizar a cosmovisao de que todas as coisas derivam do Uno e que a ele
retornam na medida em que se purificam e superam as paixdes materiais. Em Plotino
filosofia e ascese sdo duas categorias inseparaveis que se expressam, sobretudo, no
éxtase contemplativo da divindade, isto é, na unido mistica com o Uno (BEZERRA,
2006, p.59-60).

A tradicdo em que Plotino se insere remonta a Platéo e a leitura de seus textos
a partir de ideias que ndo foram escritas, mas que eram comuns na Academia e
transmitidas pelos seguidores do platonismo. Ha uma relagdo entre os didlogos
escritos de Platdo e as interpretacdes desenvolvidas pelo préprio autor de modo oral

e que foram conservadas pelos seus discipulos. A teoria da tradicdo ndo escrita de
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Platdo corrobora para a compreensao das caracteristicas do Neoplatonismo. O modo
com que os neoplatdnicos interpretavam os textos de Platdo, especialmente aqueles
que se referem ao primeiro principio, ou seja, a divindade, é fortemente influenciado
por uma série de elementos oralmente transmitidos e que compde o sistema de
pensamento platénico. Os neoplatbnicos, tomando textos de Platdo como Teeto,
Parménides, O Banquete, Timeu e outros, compuseram uma COSmMOViSdo e uma
metafisica complexa que influenciou diretamente o pensamento subsequente
(BEZERRA, 2006, p. 22-42).

A interpretacdo neoplatbnica de Platdo consiste em considerar o Sumo Bem
como o Uno. A questdo do Uno compreendido como principio elementar e fontal de
tudo que existe estd no centro da concepc¢do neoplatonica da realidade. Tudo o que
existe possui sua existéncia de uma emanacdo do Uno. Algumas vertentes mais
préoximas do texto platdbnico assumem o Uno em conjunto com um principio maligno
que originara a realidade em sua complexidade imaterial e material. Entretanto, as
caracteristicas gerais do Uno defendidas pelo Neoplatonismo cabem comodamente
ao Deus cristdo. O Uno plotiniano é uma realidade inefavel, sumamente boa, cuja
forca transbordante é criadora. O Uno transborda em sua emanacédo e da origem a
tudo o que existe, permitindo que tudo o que exista possa retornar a ele, pois, em tudo
0 que existe ha uma centelha de sua presenca divina que convida a criatura a retornar

de maneira contemplativa a unidade com o Uno (BEZERRA, 2006, p. 56).

A partir da concepc¢éo de que o Uno € a realidade criadora, pensadores como
Plotino e Proclo buscam sistematizar o modo como ocorre a criagdo numa tentativa
de compreender e justificar como 0 Uno pode converte-se em multiplo e sua perfeicdo
pode diminuir na medida em que ele se multiplica. A cosmogonia neoplaténica conjuga
elementos filosoficos e religiosos. O Uno apresenta-se como uma hipdstase perfeita,
totalmente transcendente, ilimitada, inefavel, superior a toda e qualquer predicacéo
racional ou linguistica. O Uno é uma realidade que esta além do ser, pois ele é a
origem do ser. Comegam-se a perceber tragcos de uma teologia apofatica que sera
amplamente desenvolvida pelos cristdos orientais. Essa total alteridade do Uno e seu
estado de transcendéncia absoluta permite que ele seja em si mesmo, que ele volte
sempre sobre si mesmo em uma existéncia que é simultaneamente ato e poténcia.
Neste sentido, o Uno é a origem fontal que ao voltar-se sempre sobre si contém em si

todas as coisas e as transborda mediante uma relacdo de bondade consigo mesmao.
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Em linhas gerais, a relacdo do Uno consigo e com a criacdo, como se vera, pode ser
explicada dialeticamente (BEZERRA, 2006, p. 66-74).

Da poténcia do Uno procedem todas as coisas. A perfeicdo do Uno contém a
forca do ser que se expressa no ato de processao que da origem a tudo o que existe.
A existéncia que se origina do Uno esta disposta em suas realidades conflitantes: o
mundo inteligivel, isto €, o mundo das ideias perfeitas, da racionalidade e do intelecto,
e 0 mundo sensivel, ou seja, 0 mundo da matéria em seu devir confuso. Essas duas
esferas da realidade carregam em si a presenca do Uno que as originou, todavia,
guanto mais proximas do mundo inteligivel e do Uno mais perfeitas, enquanto mais
distantes, menos perfeitas. Aqui se pode perceber a desvalorizacgdo do mundo
material como uma realidade menos perfeita por estar mais distante da divindade
(BEZERRA, 2006, p. 74-76).

Os estrados superiores da realidade, mais préximos do Uno, almejam retornar
a sua origem para desfrutar da perfei¢éo e plenitude que séo préprios do Uno. Estes
estagios, compreendidos por Plotino sob a categoria do Néus, isto €, da inteligéncia,
constituem-se como intermediarios entre o Uno e alma. A inteligéncia, portanto, ndo &
um atributo da alma, mas é superior a ela, pois esta além das faculdades da alma na
medida em que contém em si todas essas faculdades e faz a mediacao da alma com
o0 Uno em seu processo de retorno. Os tracos de uma experiéncia mistica intelectual
comecam a emergir neste cenario. O ponto de contato entre a alma do sujeito e o Uno
€ a inteligéncia, pois ela constitui-se como mediadora. A alma, por sua vez, no desejo
de superar a realidade material para viver a liberdade experimentada no mundo
inteligivel e unir-se ao Uno, lanca-se em uma atividade de ascese intelectual capaz
de superar os desejos materiais do corpo e contemplar misticamente o Uno
(BEZERRA, 2006, p. 78-91).

O processo ascético e contemplativo descrito por Plotino esta profundamente
presente no pensamento de Agostinho, inclusive os dois utilizam-se das mesmas
imagens e alegorias para explicar este processo. No pensamento plotiniano, a alma
lanca-se em direcédo a contemplacdo do Uno na medida em que ela reconhece que
sua origem ndo esta na matéria, mas no mundo inteligivel. Ao reconhecer que sua
origem é divina, a alma sente a saudade e almeja contemplar aquela estado de
plenitude que esta gravado em sua memoria (0s neoplatbnicos admitiam a

preexisténcia da alma junto da divindade). A contemplacdo é uma experiéncia propria
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do homem interior, ou seja, da natureza divina presente em ada ser humano que se
lanca no desejo de plenificar-se. O encontro mistico com o Uno caracteriza-se por ser
amoroso, extatico, indizivel e inefavel. E uma experiéncia de fruicdo que toca o ser
humano em suas raizes, o diviniza (BEZERRA, 2006, p. 93-97).

Considerado como um personagem incontornavel para a compreensao da
mistica cristd e da propria formulacdo da cosmovisdo cristd do mundo, Plotino
combina em seus escritos profundidade filosofica e atividade contemplativa. A sua
teoria sobre o Uno, o retorno da alma a ele e a unido contemplativa da alma com o
Uno, expressam caracteristicas proprias da experiéncia mistica tal como foi concebida
na modernidade e hermeneuticamente projetada sobre autores do passado. Plotino,
segundo o que é relatado por Porfirio, tinha como meta a unido de com o Uno divino
e conseguiu experimenta-la por quatro vezes. Em alguns relatos autobiograficos de
Plotino também se encontram menc¢fes a momentos extaticos e contemplativos no
qual a alma se viu unida ao Uno e pode desfrutar dele. A semelhanca destes relatos
com as narrativas extaticas de Agostinho é significativa (McGINN, 2012, p. 80-81).

Ainda em referéncia ao pensamento de Plotino, a presenca da concepcéao de
amor como elemento fundamental no retorno da alma a unidade com o Uno emerge
como um ponto de convergéncia entre as concepcdes misticas filosoficas da
antiguidade tardia e a mistica crista posterior. O amor, na visao de Plotino, apesar de
estar intimamente relacionado com o progresso ascético e intelectual da alma em seu
retorno ao Uno, apresenta fortes conotacfes eroticas, isto €, € marcado pela paixao
que movimenta o ser em direcdo a sua fonte originaria da qual podera experimentar a
plenitude novamente. O amor é um elemento constitutivo do movimento da alma em
direcdo ao Uno, pois é ele que confere sentido a ascese e ao esforco intelectual de
transcendéncia. Amor e intelectualidade ascética, portanto, coroam o pensamento de
Plotino acerca da trajetoria da alma em seu retorno contemplativo ao Uno (McGINN,
2012, p. 85-87).

A cosmologia neoplaténica muito presente no seculo Il e lll é extremamente
importante para a constituicdo do pensamento de Agostinho. A realidade é lida e
compreendida por Agostinho a partir das lentes de Plotino e seus discipulos. A
semelhanca entre as caracteristicas do Uno neoplaténico e o Deus cristdo, como
também das teorias da criacdo e do retorno a Deus, do homem interior, da visdo de

Deus a partir da elevacdo da alma para além de seus limites, do processo ascético e
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intelectual, corrobora para a adequada compreensdo de como Agostinho estrutura
diversas narrativas de experiencias extaticas e contemplativas. Os textos agostinianos
deixam transparecer claramente a cosmologia subjacente que se encontra em Plotino

e em sua tradi¢do filosofico-religiosa.

A apropriacdo do pensamento plotiniano em sua leitura da realidade foi
determinante na tradi¢&o crista oriental. As correntes teoldgicas e misticas do Oriente,
especialmente aquelas relacionadas aos inicios do movimento monastico no Egito e
as escolas de Alexandria, voltaram-se com afinco aos escritos de Plotino, Proclo e
outros pensadores neoplatdénicos. Se do lado ocidental pensadores como Justino,
Tertuliano e Irineu se destacam pela apropriacéo, ainda que reticente, do pensamento
platdnico do século Il e I, no lado oriental Clemente de Alexandria, Origenes, Evagrio
Pontico e os Padres Capadocios, fornecem ao pensamento cristdo a sintese mais

elaborada da incorporacédo do pensamento helénico a experiéncia espiritual crista.

Clemente de Alexandria, Origenes foram figuras singulares neste periodo.
Viveram no Egito em Alexandria. Escreveram obras extensas e complexas cuja
apropriacdo do pensamento helénico, especialmente da concepcdo de Plotino, foi
quase irrestrita. Clemente de Alexandria foi um dos primeiros escritores cristaos a
sistematizar as ideias centrais para a mistica posterior. Em seus escritos a sabedoria,
isto €, a gnose, é vista como elemento distintivo na vida cristd. Os cristdos sao 0s
portadores da verdadeira sabedoria, conferida a eles por Cristo como um dom que
deve ser cultivado mediante a prece e a ascese. Na mesma linha de Plotino, a meta
da vida crista é a Visio Dei, ou seja, a visdo contemplativa de Deus que é a concluséo
de uma série de estagios precedentes nos quais, gradualmente, a pessoa se distancia
das paixdes e dos impulsos préprios da matéria. Origenes, discipulo de Clemente,
complexifica e aprofunda o pensamento do alexandrino. Em seu vasto corpus literario,
Origenes sistematiza a concepcao da queda da alma e da necessidade de um retorno
ascensional até o divino. Tomando o modelo platbnico tipico do periodo, o
alexandrino, descreve a jornada contemplativa da alma decaida a partir de etapas que
se tornaram fundamentais para a mistica crista posterior: a purificacao, a iluminacao
e a unido. A jornada ascensional da alma é acompanhada pela leitura mistica da
escritura, isto €, pelo método alegorico de interpretacdo. Somada a leitura mistica e
ao aspecto intelectual do pensamento de Origenes, esta também a presenca do amor

como elemento constitutivo do caminho espiritual. O amor, compreendido como unido
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profunda, radical e completa entre os amantes (o homem e Deus), complementa o
esforco pessoal e a atividade contemplativa do cristdo rumo a Visio Dei (McGINN,
2012, p.158-197).

Expresso as linhas mestras do pensamento platénico desenvolvido nos séculos
Il e lll sob a pena de Plotino, Proclo e os pensadores populares como Apuleio, tem-se
claro que a influéncia do platonismo na cultura e, especialmente, no pensamento
cristdo n&o foi sem importancia. Os elementos fundamentais do neoplatonismo estéo
na base constitutiva do pensamento cristdo gestado neste periodo. O modo como o0s
cristdos viam o mundo, compreendiam a vida, pensavam o proprio caminho espiritual
e contemplativo era regido por concepc¢des platdnicas. Os grandes intelectuais
cristdos deste periodo, especialmente os orientais, tornaram-se devedores dos
escritos de Plotino e de outros neoplatdnicos. Eles assumiram o Neoplatonismo como
hermenéutica para compreenderem a si mesmo e sua fé. Desta forma, a influéncia da
cosmovisao helénica na concepc¢do de mundo e de espiritualidade crista é inseparavel

da prépria constituicao do cristianismo como movimento religioso.

Apesar da incorporacdo do neoplatonismo na formulacdo fundamental do
pensamento cristdo no Oriente e no Ocidente, cada regido assumiu o mundo cultural
helénico e seu modo de ver o mundo de maneiras diferentes. O Oriente foi menos
restritivo ao pensamento neoplaténico. A lingua grega corrente nos séculos Il e lll
favoreceu o Oriente no contato profundo e no desenvolvimento das concepc¢des
neoplat6nicas cristianizadas. No Ocidente, a lingua grega dividia espag¢o com o latim
corrente falado pela maioria da populagéo. Os pensadores latinos se apropriaram do
pensamento helénico e neoplaténico a partir de tradugdes ou de uma leitura dos textos
gregos que carregavam conceitos relativamente distantes do conjunto de significados
préprios de seu mundo cultural. A apropriacdo do pensamento platénico pelo mundo
Ocidental foi mais reticente, relutante, parcial do que se pode perceber nos escritos
teoldgicos e espirituais do Oriente. Representam a relutancia diante da aceitacédo
irrestrita do pensamento platbnico no Ocidente dois autores que influenciaram
amplamente o pensamento de Agostinho e sua experiéncia religiosa: Tertuliano e
Cipriano. Os dois sdo expoentes da Igreja africana cujas particularidades tocam o

intimo de Agostinho.

A Africa cristd do século Ill é o centro irradiador da literatura cristd em lingua

latina. E na Africa deste periodo que se produziu as primeiras traducées da biblia para
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o latim. A producéo de textos teoldgicos e a traducdo dos textos biblicos para o latim
corrente demonstram a vitalidade da Igreja africana do periodo. E sabido que apesar
das perseguicdes a Igreja na Africa crescia e um grande nimero de comunidades
eram formadas e organizadas, tinham seus diaconos, presbiteros e bispos, que nédo
raramente mantinham contato entre si por meio de cartas e sinodos regionais. Cartago
era tida como a grande metrépole na Africa romana e também era o centro da vida
eclesial na regido. Bispos reuniam-se em Cartago para discutir as principais questoes
da vida religiosa no continente (FIGUEIREDO, 1988, p.45-48). A tradigao da primazia
de Cartago e das reunifes episcopais frequentes, como também da organizagao
hierarquica da Igreja africana, pode ser encontrada na vida e na obra de Agostinho.
Fala-se que com frequéncia, desde que era presbitero, Agostinho se ausentava de
Hipona para pregar e colaborar com os bispos reunidos em Cartago. A vitalidade da
Igreja na Africa flertava constantemente com disputas acerca de sua autonomia em
relacdo a Roma e a tentativa de sanar suas proprias divisées internas (HAMMAN,
1989, p. 16-19).

Marcada por cimas e divisbes internas, a Igreja na Africa era obrigada a viver
diante de uma pluralidade de tradi¢des, debates e rixas. No centro desta Igreja estava
0 debate acerca da postura de cristdos e bispos durante as perseguicdes. Duas
tendéncias se arregimentavam em torno de lideres que alimentavam a contenda na
tentativa de conferir uma identidade a Igreja africana. As raizes do Cisma Donatista
gue marcou a producao teologica e a quase toda a vida de Agostinho, se encontram
em posturas rigoristas consolidadas no século Il com Tertuliano, o Montanismo e
também com a moral dura de Cipriano. Com Tertuliano, tém-se o surgimento da
producédo teoldgica em latim. Ele escreve um conjunto de obras que variam desde
apologias até tratados contra os heréticos e explicacfes sobre os sacramentos. Em
seus escritos Tertuliano enfatiza posturas morais rigidas, especialmente aquelas
relacionadas ao matrimonio e a castidade. H4 pouco espac¢o para discussédo ou
aceitacdo de pecadores arrependidos em suas obras. Elas sinalizam o rigorismo
africano que era mais acentuado do que o comum nas outras Igrejas (FIGUEIREDO,
1988, p. 49-56).

Cipriano, bispo de Cartago, juntamente com Tertuliano consolidou as bases da
Igreja africana e sua identidade. Os relatos acerca de Cipriano sédo fortemente

marcados pela presenca de elementos caracteristicos de uma teologia episcopal por
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ele elaborada. Sobre Cipriano diz-se que vivia na pobreza e na castidade em imitacao
a Cristo. Ele foi eleito pelo povo pouco tempo depois de sua conversdo, o que € um
costume da Igreja na antiguidade, especialmente na Africa. As elei¢gbes s&o sinais de
confirmacéo da vontade divina. E com Cipriano que figura do bispo passa a ser uma
figura publica e se desenvolvem uma série de reflexdes sobre a natureza e a atuacéo
do bispo. Cipriano elabora uma teologia do sacerddcio e da unidade eclesial que
servira a toda posteridade da Igreja. Em sua concepcéao, o sacerdote é cooperador de
Deus na obra da divinizacdo do ser humano, isto €, o sacerdote é o mediador entre
Deus o ser humano em seu caminho de comunhdo. Tal ministério s6 pode ser
auténtica e eficazmente exercido quando se esta em comunh&o com o corpo eclesial
ortodoxo. Cipriano vé a Igreja como a “tunica inconsutil de Cristo”, pois todos os
batizados fazem parte de um mesmo corpo, chefiado pelo bispo, e que reflete a
unidade da Trindade. A Igreja, na concepcédo do cartaginés é o sacramentum unitatis,
isto é, é o sinal da unidade entre os homens e com Deus. Essa unidade ndo pode ser
rompida pela heresia ou pela apostasia. Os hereges nao tem lugar na vida da Igreja e
nao sao acolhidos no seio da comunidade. Tal posicéo radical foi criticada pelo bispo
de Roma no periodo, Estevdo, mas com a morte deste e eleicdo de Sisto, a pratica
rigorista de Cipriano em relacdo aos hereges arrependidos e apostatas se mantém
viva (FIGUEIREDO, 1988, p. 57-67).

Do outro lado do Mediterraneo e ja no século IV, Ambrdsio representa um outro
modelo de Igreja, conhecido por Agostinho e fortemente influenciador de seu
pensamento. Mildo era a residéncia do imperador no século IV. Agostinho reside nesta
cidade como orador oficial do imperador, um cargo obtido através da mediacdo do
maniqueu Simaco, homem de envergadura no Império (Conf. V, 23). O periodo que
Agostinho viveu em Mildo foi marcante em sua vida, uma vez que, é em Mildo que ele
conheceu Ambraosio e se converteu definitivamente ao cristianismo. A Igreja milanesa,
tal como a Igreja africana é de antiquissima tradicdo. Ambroésio representa o apice do
desenvolvimento intelectual e cultural da Igreja de Mildo. Ele que era oriundo de uma
familia cristd de longa tradigdo e de personagens significativos para a vida publica do
Império, péde desfrutar de uma educacao robusta. Ambrésio percorre todo 0 processo
educacional romano com exceléncia e torna-se advogado. Sua inteligéncia e
proximidade com circulos politicos importantes do Império possibilitaram que ele

assumisse o cargo de governador de Mildo com uma idade inferior ao comum no ano
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371. Ambroésio era catecumeno neste periodo e ganhou fama como um bom
governador (FIGUEIREDO, 1988, p. 112).

Mildo também era uma Igreja dividida. Cristdos nicenos e arianos disputavam
territorio e lideres dos dois partidos desejavam assumir 0 episcopado. Na reunido em
gue se deveria eleger o novo bispo da cidade, costume gque era consagrado em toda
a Igreja antiga, haviam rumores de um possivel confronto violento entre as partes.
Ambrosio foi pessoalmente a Basilica para mediar as partes e garantir que a elei¢éo
do novo bispo ocorresse sem violéncia. No meio da discusséo entre os partidos, conta-
se que uma crianca gritou 0 nome de Ambrosio para assumir a catedra. O grito de
criangas era tido como sinal da vontade de Deus. Normalmente as criangas eram 0s
leitores nas grandes assembleias cristds, pois suas vozes ecoavam melhor. A
inocéncia da crianca expressa em sua voz pueril denotava a presenca de Deus a falar
com seu povo. Quando uma crianga lia uma leitura nao prevista pelo bispo, era comum
gue este alterasse seu sermdo em respeito a vontade de Deus que se revelou na
crianca. Na voz dessa crianga que indicou Ambrosio como novo bispo de Mildo, a
cidade viu a vontade de Deus e aceitou sua indicacdo. Ambrdsio buscou de todos os
modos resistir, mas logo foi obrigado pela multiddo a aceitar sua nomeacéo. Ele
recebeu os sacramentos do batismo e da ordenacdo rapidamente, assumindo a
catedra de Mildo em dezembro de 373 ou 374 (FIGUEIREDO, 1988, p. 112-114).

A inteligéncia de Ambradsio é notavel ao observar seus textos. O bispo de Milao
assimilou de modo muito singular a teologia oriental. Presume-se que Ambrdsio era
fluente em grego e leu os textos dos padres orientais, especialmente Origenes, além
dos textos filoséficos de Plotino e Platdo. Todo constructo teoldégico de Ambrésio se
desenvolveu a partir da leitura e adaptagédo dos tedlogos orientais. Sabe-se que ele
leu Didimo de Alexandria, Basilio e Atanasio para compor seu tratado sobre o Espirito
Santo, o primeiro que a Igreja tem noticia (DROBNER, 2019, p. 328-331). A producao
teoldgica de Ambrosio que se embasa nos teélogos gregos também é amparada pela
sua frequéncia no circulo filoséfico neoplaténico presente em Mildo. A sociedade
milanesa culta da época mantinha vivos debates sobre os textos platonicos.
Personalidades importantes mencionados por Agostinho, permitem entrever 0s
interlocutores de Ambrdsio: Mario Vitorino, Simpliciano, Manilo Teodoro e outros.
Estes homens se apropriaram culturalmente do pensamento de Platdo e se
esforcaram por cristianiza-lo (MORESCHINI, 2013, p. 428-430).
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Sobre o platonismo de Ambrdésio, o qual certamente Agostinho teve maior
proximidade, pode-se perceber que era bastante seletivo. Ambrésio conhecia
profundamente as ideias e a prépria literatura neoplatdnica de seu tempo. Suas
homilias e textos contém referéncias e citacdes diretas de Plotino e Porfirio mescladas
com textos e intuicdes de Origenes. Ambrosio escreve sobre temas comuns a cristdos
e pensadores platbnicos, como a Beata Vita, a Fuga Saeculi, a Mortis, a Virginitas.
Essa tematica é vastamente desenvolvida em Platdo, Plotino e Apuleio. Todavia,
sabe-se que Ambrésio, ao estilo Ocidental, ndo assume o platonismo de modo
irrestrito. Por vezes ele reitera sua posicao de que o cristianismo se constitui como a
melhor e mais completa filosofia que se conhece. E Ambrésio que consolida a
concepcao de que os pensadores gregos teriam haurido da biblia suas intuicées mais
preciosas e que sua filosofia s6 deveria ser assumida quando em consonancia com a
escritura (MORESCHINI, 2013, p. 430-439)

A relacdo de Agostinho com Ambrosio e a tradigdo platénica em Mildo obteve
uma alta consideracao na propria visdo de Agostinho. Nas Confessiones, Agostinho
relata admirar-se com Ambrésio, especialmente com sua oratéria, mais do que com o
conteudo de seu discurso (Conf. V, 24). O encanto com a pessoa de Ambrésio se
pode perceber no longo trecho em que Agostinho relata a dedicagdo ao estudo e ao
trabalho do bispo de Mildo. A leitura silenciosa dos livros, algo diverso da prética
comum, sua inteligéncia, sua capacidade de interpretar e expor biblia, tocaram
profundamente Agostinho (Conf. VI, 3-4). No interior deste processo de contato com
os livros platnicos e de admiracdo de Ambrésio, Agostinho comeca a sintetizar dentro
de si elementos cristdos e helénicos que embasarédo grande parte de seus escritos

posteriores.

O horizonte de sentido no qual Agostinho opera intelectualmente, em linhas
gerais, deve ser compreendido a partir da conjugacéo de trés elementos: a cultura
classica com seus textos filoséficos e retoricos; a tradicdo cristd que no século IV
estava em pleno desenvolvimento no Ocidente; a tradicdo da Igreja africana que
influenciou Agostinho em sua infancia e estara presente ao longo de sua formacgéao
como bispo. Estes trés elementos fundamentais sdo complexos e seus pormenores
sao significativos para compreender Agostinho, seu pensamento e sua atuagdo. Sem
a clareza sobre a formacao cultural, intelectual e cultural de Agostinho, ndo se pode

adentrar seu pensamento com seus meandros obscuros, confusos e muitas vezes



118

contraditorios. Agostinho foi um homem de seu tempo, ele assumiu profundamente a

cultura na qual viveu, admirava os oradores e 0s pensadores de sua época.

Em relacdo aos elementos fundamentais para a compreensao de Agostinho,
pode-se concluir que da cultura classica, Agostinho extraiu a oratéria, o estilo literario
rebuscado, a intelectualidade agucada capaz de ler e sistematizar pensamentos
diversos. A dificuldade de Agostinho com o grego pode ter sido um agravante para o
contato dele com as obras originais dos padres orientais e dos proprios neoplaténicos.
Agostinho ser serviu de traducbes, mas isso ndo o impediu de compreender e
desenvolver o pensamento platénico e cristianiza-lo. Da tradicéo cristd Ocidental que
estava em desenvolvimento no século IV, Agostinho extraiu um substrato valioso que
ainda hoje embasa a teologia crista e sua sistematica. Agostinho assume a fé crista e
traz para o interior dela toda bagagem cultural e intelectual que obteve ao longo de
sua vida. E na pena de Agostinho que a patristica ocidental atinge seu ague. Ele
conjuga o pensamento cristdo em formag&o com elementos culturais e intelectuais de
seu tempo a ponto de oferecer uma teologia fortemente justificada perante a tradicao
cristd e os pensadores pagaos. As raizes e as justificativas para a fé cristd foram
desenvolvidas por Agostinho a partir de sua apropriacdo das Escrituras e dos padres
aos quais pode acessar. Ele debateu e produziu obras diversas que estabeleceram a
identidade do cristianismo. Da tradicao crista, especificamente, Agostinho hauriu da
vida e da historia da Igreja africana. Os escritos de Tertuliano e Cipriano que serviram
para alimentar contendas entre donatistas e catélicos, ganharam a partir de Agostinho
um novo significado. O rigorismo de Tertuliano e Cipriano foi amezinhado pelo
hiponense, mas ainda se manteve vivo no campo da moral e por véarias vezes foi citado
em homilias e pregacdes. Agostinho lutou para impor a ortodoxia catolica e a moral
cristd defendidas pela Igreja da Africa, como também para salvaguardar a unidade

querida por Cipriano.

Assim sendo, é possivel afirmar que Agostinho apresenta-se como o ponto de
virada na tradig&o crista Ocidental. Ele ndo foi simplesmente um padre da Igreja que
ao seu modo cristianizou elementos helénicos ou afirmou apologeticamente a tradicdo
cristd. Agostinho foi capaz de sintetizar e sistematizar as diversas correntes de
pensamento de seu tempo, de justifica-las conjugando-as com a tradi¢cdo crista e de
produzir uma extensa obra na qual se entrevé Platdo, Plotino, Apuleio, Ambrosio,

Origenes, Cipriano, Tertuliano, Jerdbnimo, e outros autores que povoam o horizonte de



119

significados do século IV. E com os olhos de quem percebe Agostinho como um
homem de seu tempo e a frente dele, que se pode ler adequadamente suas obras.
Este mundo no qual Agostinho esteve imerso, o qual experimentou intensamente e
com o qual se solidarizou em suas vicissitudes, est4 presente nas Confessiones. No
relato autobibliografico de Agostinho se percebe muito de sua cultura, seu aparato
literario e sua inteligéncia aguda. E com os horizontes deste mundo que Agostinho
interpreta e elabora suas experiéncias espirituais. As estruturas narrativas de suas
experiéncias misticas, sua compreensdo de Deus, seu modo de pensar a si mesmo
em relacdo ao mundo e a Deus, ndo podem ser separadas destes elementos culturais

e intelectuais aqui expostos.

2.3 Agostinho: um mistico?

Aproximar-se da pessoa de Agostinho e de seu pensamento se apresenta
como um desafio em todos os sentidos. Agostinho ndo é um pensador sistematico,
nem sua obra intenta expor um sistema filosofico, teolégico ou uma teologia espiritual
propriamente dita. Os escritos e as intuicdes do hiponense estao relacionadas entre
si de modo que ndo existem fronteiras claras ente uma area do saber e outra. Tendo
consciéncia do periodo histérico e da trajetéria existencial de Agostinho, percebe-se
gue suas obras carregam consigo toda a intensidade de uma vida permeada de
experiéncias, amores, paixdes, tensdoes e percepcdes dinamicas. Os escritos de

Agostinho deixam entrever a dinamicidade de seu pensamento e de suas intui¢des.

A dinamicidade do pensar e produzir de Agostinho ndo permitem uma analise
uniforme ou respostas fechadas as multiplas questdes que se abrem a partir de seus
textos e de suas experiéncias. Existem lacunas, perspectivas e teorias que ndo podem
ser consideradas como concluidas. Os estudiosos que se dedicam a ler e interpretar
as obras do hiponense devem ter plena consciéncia de que Agostinho é uma fonte
inesgotavel de questdes e que poucas delas poderdo ser respondidas sem
contestacao. Neste sentido, dentre as muitas questdes que emergem dos escritos de
Agostinho e que precisam ser abordadas com a consciéncia da impossibilidade de

esgota-la ao Ihe conferir uma conclusédo definitiva, esta a mistica.

A questdo da mistica em Santo Agostinho € uma questdo aberta. Varios

estudiosos, especialmente no século XX dedicaram-se a pesquisar a possibilidade de
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aplicar o titulo “mistico” a Santo Agostinho. Entretanto, apesar das varias pesquisas e
debates em torno da questdo, ndo se chegou a um consenso satisfatorio. Varios
pesquisares mudaram de opinido ao longo de suas trajetérias de pesquisa. A maioria,
apesar de ressaltarem a intelectualidade como caracteristica mais préopria de
Agostinho, percebem elementos misticos em seus textos que nao podem ser
desconsiderados. As pesquisas avancam em sentido positivo para a consideracao de
Agostinho como autor mistico, pois em seus textos existem elementos que aluem a
uma forte experiéncia interior de Deus. Todavia, essas alusbes ndo constituem um
tratado claro sobre a mistica, nem séo sistematizadas como uma parte propria de seu
pensamento filoséfico e teoldgico. A experiéncia de Deus a qual Agostinho se refere
esta nos entremeios de sua reflexdo, de suas pregacdes e de seu olhar sobre si e
sobre o mundo ao qual pertence (McGINN, 2012, p. 332-335).

O inicio da anélise do problema da mistica em Santo Agostinho encontra-se
necessariamente no conceito de “mistica” a ele aplicado. A conceituacdo comum
construida hermeneuticamente na modernidade na qual se compreende a mistica
como um contato imediato e unitivo com Deus dotado de elementos afetivos, extaticos
e psicossomaticos, ndo se aplica sine qua non a Agostinho. A plasticidade do conceito
“‘mistica” € necessaria para que se compreenda suas expressdes mais primitivas na
histéria do cristianismo. Sabe-se que nos primdrdios da histéria cristd, a mistica ndo
era um campo restrito da teologia ou da espiritualidade, mas era uma experiéncia que
tocava diversos ambitos da vida crista incluindo em si a intelectualidade, a pertenca
eclesial, a concepc¢éao escatoldgica da vida e o encontro contemplativo (HEITZ, 1965,
p. 318).

A possibilidade da mistica em Agostinho ndo se da dentro dos limites subjetivos
proprios da modernidade. A presenca da experiéncia de Deus se deixa entrever em
sua producéo teoldgica e filosofica, na sua atuacéo pastoral, no modo de conduzir e
viver sua vida cristd e suas experiéncias narradas posteriormente. A percepcdo da
presenca mistica em Agostinho passa necessariamente pela conjugacdo em seu
pensamento da intelectualidade com a contemplacédo. Para o bispo de Hipona, o ver
a face de Deus, proprio da experiéncia contemplativa, € o objetivo Ultimo e perfeito ao
qgual o exercicio intelectual de compreenséao das verdades da fé deve atingir, isto €, a
experiéncia mistica € concomitante a reflexdo intelectual, a pregacdo e ao

desenvolvimento da vida cristd em todos os seus ambitos (HEITZ, 1965, p. 319).
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A compreensdo da conjugacao entre mistica, intelectualidade e totalidade da
vida cristd é amplamente estudada pelos pesquisadores em Santo Agostinho. Jean-
Jacques Heitz em 1965 publicou um estudo — Une question ouverte: La mystique de
saint Augustin — no qual ele elabora um esquema de andlise pertinente a questéo da
presenca da mistica em Agostinho que sera fundamental para os demais estudiosos
do tema. Ap0s uma ampla analise dos dois episddios extaticos conhecidos de
Agostinho que serdo abordados posteriormente, Heitz classifica a mistica de
Agostinho como “La Théologie Mystique”, isto €&, em Agostinho a mistica é
necessariamente conjugada a producdao teoldgica do autor que anseia por externar a
experiéncia fontal de Deus, por isso, ela sempre deve ser considerada sempre em
relacdo ao conjunto do pensamento teolégico do hiponense do qual se pode
depreender trés aspectos a serem analisados: a Interioridade, a Visdao e a
Intelectualidade (HEITZ, 1965).

O esquema de analise tripartido do qual se extraem aspectos fundamentais do
conjunto da obra de Agostinho para justificar a presenca de uma experiéncia mistica
foi adotado por Bernard McGinn no primeiro tomo da sua Historia da Mistica Crista
Ocidental. McGinn, porém, inicia sua analise com a Visao de Deus na qual ele discorre
amplamente sobre varios aspectos da mistica extatica de Agostinho e dos textos que
tratam da estrutura comum a essas experiéncias. McGinn continua com a questéo da
Imagem da Trindade no ser humano abordando os textos mais teoldgicos de
Agostinho e, finaliza, com a dimenséo eclesial e césmica da mistica do hiponense
enfatizando o Cristo Totus como mediador necessario a quaisquer experiéncias
misticas cristds (McGINN, 2012). As obras selecionadas para fundamentar a andlise
gue se segue sao sugeridas pelo préprio McGinn, porém, neste trabalho, optou-se por
analisar as obras de Agostinho em ordem cronoldgica de forma que se possa perceber

a mudanca de perspectiva do autor ao longo de sua vida.

Cotejando o0s dois esquemas propostos, este topico objetiva analisar
fenomenologicamente a questdo da presenca mistica nos textos e no pensamento de
Agostinho de Hipona. Tendo claro que o conceito de mistica, como ja aludido, deve
ser considerado em sua plasticidade e amplitude, se discorrera sobre alguns
elementos que permitem deduzir a presenca de uma experiéncia espiritual profunda
de Deus em Agostinho, tais como a sua concepc¢ao de interioridade como caminho de

encontro com Deus, a Visio Dei como elemento fundamental na mistica de Agostinho,
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a busca intelectual e a restauracdo da Imago Dei na alma como possibilidades de
redescobrir Deus e, por fim, a mediacdo de Cristo como fundamento de toda
experiéncia cristd de Deus e seu aspecto eclesial. Estes elementos ndo estéo
dissociados entre si. Eles foram elaborados de forma intuitiva por Agostinho e estao
presentes em varias de suas obras, sejam elas de teor filosofico, teolégico ou
espiritual. Desta forma, a abordagem dedicada a cada um destes elementos flerta com

caracteristicas e textos abrigados sobre outras categorias contidas nesta andlise.

2.3.1 A mistica de Agostinho como Via interioris

A interioridade é um dos pontos fulcrais da espiritualidade e da teologia de
Agostinho. Sabe-se que desde os primeiros escritos do hiponense o caminho interior
de descoberta de Deus, seja enquanto Verdade, Sabedoria ou Ser, esta fortemente
enraizado no conjunto das intuicbes elementares de Agostinho. A leitura de seus
dialogos filosoficos fornece uma primeira acepgcédo do que seja o caminho interior e
qgual a sua importancia para o encontro imediato com Deus, como se observa logo no
inicio dos Soliléquios. Nas primeiras linhas do dialogo filoséfico de Agostinho com a
sua propria razdo, encontra-se a mencao ao estar solitario. O estar solitario envolto
em pensamentos, a procura de si mesmo, o bem que deve ser amado, o mal evitado,
possibilita a audicdo de uma voz misteriosa, posteriormente chamada de voz interior,
a qual ele se dedicara a conhecer. Para conhecer essa voz interior que a ele se dirige,

Agostinho devera mergulhar em um didlogo com sua proépria razéo (Sol. I, 1).

O inicio do dialogo com a razédo é precedido de uma longa oracéao, cuja visao
de Deus é bastante contornada pelo neoplatonismo. H& uma atribuicdo de elementos
filosoficos préprios da filosofia platdnica a ideia agostiniana de Deus. Concepcgdes
como substancia, unidade, perfeicdo, bondade, imutabilidade, permearéo a ideia
agostiniana de Deus conferindo contornos filoséficos ao Deus revelado. Este Deus
perfeito, imutavel e sumamente bom, é o desejo de Agostinho. Ele quer conhece-lo,
entretanto a possibilidade de conhecer a Deus implica em um modo de conhecer
radicalmente diferente do habitual. Para Agostinho, o conhecimento das coisas
sensiveis é fundamentalmente diverso do conhecimento das realidades inteligiveis,
isto é, realidades que podem ser compreendidas exclusivamente pela razdo. Deus
encontra-se como o pinaculo ultimo das coisas inteligiveis e, consequentemente, é

conhecido exclusivamente pela razédo (Sol. I, 7-11).



123

Tendo consciéncia de que Deus é conhecido pela razédo, Agostinho adota uma
de suas metaforas mais significativas. Segundo o hiponense € preciso ver Deus com
os olhos da alma, isto €, interiormente, de modo que ele apareca a razdo como o sol
aparece a visdo corporal. Tal comparagdo metaférica elaborada por Agostinho é
significativa para a compreensdo de seu pensamento e das proprias narrativas
extaticas que ele cunha. Deus, neste caso, é compreendido como 0 mestre interior
que habita a alma de cada ser humano em seu intelecto. O sol que ilumina 0 mundo
interior, inteligivel, verdadeiro, é o sol divino que possibilita 0 homem conhecer aquilo
gue esta além de seus sentidos e determina o seu viver verdadeiro. O sol divino que
ilumina a realidade permite ao intelecto humano distinguir a verdade da mentira, a
certeza da duvida, o bem viver do mal viver. Esta metafora sera amplamente aplicada
na descri¢cdo da experiéncia mistica na qual a luz verdadeira, o sol divino, € visto em

si mesmo e nao nos objetos que ele ilumina (GILSON, 2010, p.159-167).

Este olhar interior da alma para com a divindade, pressupfe que se ame aquilo
que se olha. O amor emerge na espiritualidade agostiniana com a conotagéo de
desejo, de verdadeiro prazer. O amor a Deus encontrado no interior de si mesmo é
capaz de conferir o verdadeiro prazer, o deleite, a plenitude de todo empenho humano
na busca pela beatitude. E neste sentido que Agostinho explicita que apds a alma ter-
se recolhido em Deus com a morte, todas as outras coisas desparecerdo, menos o
amor, pois € o amor que a fard permanecer definitivamente em Deus. Todavia, este
amor a Deus é exclusivo, interior, a ponto de implicar uma progressiva renuncia de
tudo aquilo que é exterior, corporal, prazeroso aos sentidos. O amor a Deus exige do
amante uma vida reclusa, distante dos amores as coisas sensiveis e exteriores, uma
progressiva ascese que purifica a sua visao interior para o desfrute exclusivo de Deus
(Sol. 1,12-23).

Para Agostinho o caminho do conhecimento de Deus € necessariamente um
caminho de interiorizagdo. A valorizagcéo da alma e da racionalidade como elementos
fundamentais para o conhecimento de Deus adquire sentido na medida em que Deus
€ percebido como Verdade. O conhecimento de Deus e seu desfrute é resultado do
encontro da Verdade. A Verdade na concepcéo de Agostinho, é aquilo que torna as
coisas verdadeiras, € o ente eterno, divino, imutavel, que confere veracidade a propria
existéncia das coisas. A possibilidade de conhecer e compreender essa Verdade é

prépria do intelecto humano, uma vez que, apenas pelo intelecto a ela se pode chegar,
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ao passo que os sentidos, as emocodes e as fabulas, distanciam o homem do encontro
com a Verdade, pois colocam diante dele a falsidade e a iluséo. A recusa ascética que
Agostinho consolida contra os aspectos exteriores da existéncia se justifica diante de
sua acepcéao da verdade como uma realidade obtida e experimentada exclusivamente

na interioridade intelectual do ser humano (Sol. II, 7-22).

A concluséo dos Soliléquios convida mais uma vez a interioridade. Partindo da
concepcao de que a Verdade é divina e imortal, esta presente na alma e pode ser
conhecida por ela, Agostinho tece o ultimo convite a vida interior assumindo que é
preciso crer na imortalidade da alma dada sua participacdo na Verdade eterna. E
preciso afastar-se das sombras do mundo exterior para dedicar-se ao cultivo do
conhecimento, a busca da Verdade no interior do homem, a fim de que, na medida
em que se busca, ja se descubra a presenca, até que ao final, se possa desfrutar

plenamente da Verdade eterna (Sol. Il, 33-36).

A posse e o desfrute da Verdade é uma tematica amplamente abordada por
Agostinho na Beata Vita. Em sua obra sobre a felicidade, Agostinho coloca em
evidéncia que apenas quem possui Deus pode ser feliz. A felicidade ndo se encontra
nas coisas materiais nem no prazer obtido com os bens terrenos, mas no auténtico
buscar a Deus. A busca por Deus e sua posse esta intimamente relacionada ao
caminho de interiorizacdo proposto por Agostinho. A sede da Beata Vita, isto €, da
vida feliz e plena, é a alma, afirma o hiponense. E na alma voltada sobre si em busca
de Deus que se encontra a felicidade perfeita. Por isso, é preciso orientar-se para a
alma onde se encontra a sabedoria e, consequentemente, Deus (Beata. V. 25).

Este caminho de interiorizacdo que o ser humano empreende em busca de
Deus e da vida feliz que Dele emana, segundo Agostinho, é fruto de um impulso
interior que convida o ser humano a buscar e almejar exclusivamente a Deus que jorra
no interior do homem como uma fonte inesgotavel de Verdade e Sabedoria. A
presenca de Deus, portanto, € uma presenca interior, que ao modo do sol, irradia luz
e calor aos olhos interiores para que possam ver aquilo que desfrutaréo face a face
na eternidade. E a busca por Deus, consciente de ainda n&o o possuir plenamente,
que determina o caminho interior proposto por Agostinho como condi¢cdo para o
encontro com a Verdade e a Felicidade. Ainda nesta vida a posse plena de Deus néao
€ possivel ao ser humano, mas a busca auxiliada pela caridade, pela fé e esperanca,

torna possivel vislumbrar aquilo que sera pleno futuramente (Beata. V.31-35).
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Ja de volta & Africa, em Tagaste, na tentativa de viver uma vida monastica com
seus amigos que outrora participaram do fecundo retiro em Cassiciaco, Agostinho
redige o seu tratado sobre a religido, o conhecido: De Vera Religione. Neste tratado
Agostinho traca alguns elementos fundamentais da sua concepgéo do cristianismo
menos envoltos em teorias e linguagem filosofica. O objetivo deste tratado era
converter seu amigo Romaniano do maniqueismo para o cristianismo e tecer uma
critica ao pensamento filosofico que arrogava para si a prerrogativa de ser o caminho
anico e indispensavel a felicidade. Agostinho enfatiza mais uma vez que a Verdade
se encontra no interior do homem, auxiliado em sua busca pela adeséo a verdadeira
religido.

A abertura da obra sinaliza que a vida feliz, almejada pelos fil6sofos antigos,
s6 pode ser encontrada na verdadeira religido. SO a religido verdadeira, isto €, o
cristianismo catolico € capaz de conceder ao ser humano a felicidade verdadeira, pois
€ no seio do cristianismo que se compreende que a verdade ndo é obtida mediante o
olhar exterior, mas ao contrario, ela se encontra no retorno da alma a si mesma e sua
purificacdo. A alma purificada pode reordenar seu amor as coisas verdadeiras, ou
seja, a Deus, e aperfeicoar os costumes da vida. Aqui nota-se um dos temas mais
caros a espiritualidade agostiniana que se relaciona diretamente a sua mistica: a
purificacdo da alma e o reordenamento do amor levam a uma vida perfeita,
moralmente condizente aos preceitos basilares da fé crista. Vida moral e experiéncia

de Deus, em teoria, sdo concomitantes no pensamento agostiniano (De V. Rel. 1-3).

A experiéncia de Deus que engendra uma vida moralmente reta, em Agostinho,
é significativa na medida em que ele se vé lutando em duas frentes no decorrer dos
anos. Em primeiro lugar contra os maniqueus que afirmam a presenca de uma
substancia ma no interior do homem que o fazia pecar, e depois com os pelagianos
que afirmavam a capacidade do homem de viver retamente pelas suas proprias
forcas. Ora, j& nos livros iniciais da vida de Agostinho, como o De Vera Religione, 0
problema do mal moral esta posto. Agostinho reafirma que a alma dispersa entre as
muitas coisas, distante do Uno bom e verdadeiro que Ihe confere a existéncia e a vida
€ passivel de pecado. A volta da dissipacdo para a unidade € sinal da recriacao da
alma pelo Espirito de Deus que nela habita. A volta da alma ao seu interior, deixando
as realidades transitorias em vista do Uno, € capaz de transforma-la (De V. Rel. 24).
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A restauracao da alma e seu retorno a Deus, para Agostinho, compreende o
nascimento do homem novo a partir da fé. Assumindo a dicotomia paulina do homem
velho em contraposicdo ao homem novo, Agostinho afirma que o homem novo é
aquele homem interior, cuja alma foi renovada pela fé e, purificada, pode experimentar
Deus. A experiéncia de Deus, uma vez mais, se da pela raz&o. A racionalidade, propria
do ser humano, € elevada gradualmente até a contemplacdo da Verdade que esta
acima da raz&o e s6 pode ser atingida por ela. E a reta utilizagio da razdo na busca
pela Verdade que caracteriza o amor reordenado do homem novo, interior, espiritual.
Este homem renovado, vence a dispersdo da alma e volta-se exclusivamente para a
luz verdadeira que habita seu interior, propria do Uno ao qual o homem almeja para

recompor a sua paz (De V. Rel. 48-65).

E propriamente na afirmacdo do caminho interior da alma que Agostinho

esboca sistematicamente seu projeto mistico:

N&o saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade habita no
coragdo do homem. E se ndo encontras se ndo a tua natureza sujeita a
mudancas, vai além de ti mesmo. Em te ultrapassando, porém, ndo te
esquecas que transcendes tua alma que raciocina. Portanto, dirige-te a fonte
da prépria luz da razédo (De V. Rel. 72).

A razao que volta sobre si, transcende a simesma até chegar a fonte da prépria
luz elucida o pensamento do hiponense sobre o caminho interior que consolida a
possibilidade de uma experiéncia mistica propriamente dita. A volta para si mesmo
concomitantemente a rejeicdo das realidades temporais leva o ser humano a descobrir
dentro de si, de sua razdo, de sua alma, uma realidade que lhe qualitativamente
superior. A descoberta de Deus no interior da alma pela razdo, expressa o0 projeto
espiritual de Agostinho que, intimamente relacionado com a intelectualidade e o bom
uso da razao coloca o ser humano diante da Verdade pela qual todas as demais
realidades possuem sentido. A saida do exterior para o interior €, para Agostinho, o
caminho seguro para experimentar Deus e conhece-lo profundamente. Nas palavras
de Heitz: “Todo agostinismo esta baseado na ascensao para Deus, num itinerario que

conduz a ele ‘do interior para o interior, do inferior para o superior (En. Pslm. 145)
(Heitz, 1965, p. 326 — traduc&o nossa).

Neste sentido, a mistica de Agostinho assumida como uma mistica da via
interioris, possibilita um primeiro passo na compreensao da experiéncia de Deus tal

como pensada e expressada pelo hiponense. O encontro de Deus nao se da mediante
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uma saida de si em vista de uma identificacdo extatica ou ritualistica com a divindade,
mas num retorno ao interior, mediado pela razéo, a fim de que, utilizando-se do
intelecto que busca experimentar a plenitude, o ser humano possa reconhecer, em si
mesmo, a possibilidade de um encontro radical com o divino que nele habita. A via
interioris, cara a Agostinho, sera o primeiro passo do itinerario mistico tal como
compreende o hiponense. Para ele, o0 movimento intelectual para o interior € o que
possibilita a experiéncia de Deus, pois € um movimento rumo a unidade, a plenitude,

ao conhecimento daquilo que est4 além da razdo, mas nao pode ser atingido sem ela.

2.3.2 A mistica de Agostinho como Visio Dei

No conjunto da obra de Agostinho, o caminho da interioridade esta relacionado
diretamente com um dos aspectos mais caros a seus escritos espirituais: a Visio Dei.
Autores renomados no campo da histéria da mistica, agostinélogos e medievalistas
situam a Visio Dei como a pedra angular da mistica de Agostinho. O desejo pela Viséo
Beatifica, isto é, pela Visdo de Deus compreendida como encontro radical do sujeito
com Deus em sua plenitude, simboliza de modo muito categ6rico a mistica agostiniana
classica. Em muitos textos de Agostinho o tema da Visdo de Deus € abordado e
explanado pelo hiponense sempre em relacdo com o caminho interior e a
intelectualidade, de modo que a mistica de Agostinho ndo é compartimentada em
elementos distintos, mas constitui-se de um todo interligado cuja separacdo é

meramente didatica.

Em relacdo a Visao de Deus, percebe-se que ela € uma constante nos textos
caracteristicamente misticos de Agostinho. Em sermdes, cartas, especulacdes e,
mesmo em textos extéticos, a concepcao de que a posse de Deus se da pela viséo,
isto é, pelo ver contemplativo, espiritual e interior, emerge enfaticamente. O ver Deus
na mistica agostiniana encontra ampla expressividade nos Livros VII, IX e X das
Confessiones que serdo abordados posteriormente com as respectivas analises.
Todavia, outros textos trazem de modo muito significativo a compreensédo de
experiéncia mistica como experiéncia da Visao de Deus, tais como o De Quantitate
Animae, De Trinitate, Enarrationes in Psalmos (McGINN, 2012, p. 335-350).

O tratado De Quantitate Animae foi escrito por volta dos 387 e 388 na estadia
de Agostinho em Roma. Ele foi composto aos moldes dos dialogos filoséficos de
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Cassiciaco e debatia a origem, a natureza e a funcao da alma humana. Neste dialogo,
Agostinho tece a doutrina cristd da alma que marcou a teologia crista e o imaginario
popular por séculos, especialmente no que tange a ideia de que a alma é eterna e
carrega consigo os conhecimentos necessarios inatos. Agostinho defende esta
posicdo por afirmar constantemente que a patria da alma, isto €, seu destino ultimo &
Deus de onde ela proveio. A posse deste destino ultimo se d4 na medida em que a
alma progride no conhecimento das verdades reveladas e assente racionalmente
aquilo que é proposto pela fé. Tal assentimento da alma as verdades da fé ndo se da
pela submissao do intelecto a realidades que ele ndo compreende, mas inversamente,
o intelecto, capaz de compreender e intuir as verdades abstratas e racionais, é

também capaz de perceber a consisténcia das verdades da fé (An. Quant.)

ApOs uma ampla discussdo sobre a atividade gnosiolégica da alma e sua
capacidade de perceber as realidades sensiveis e abstratas de diferentes formas,
Agostinho cunha um de seus excertos mais significativos para compreenséo de sua
mistica. Na ultima parte do De Quantitate Animae, Agostinho explora os sete graus de
atividade da alma que consistem em uma progressao constante até a Visio Dei. O
primeiro grau constitui a percepcdo de que a alma anima o corpo e |lhe confere
vitalidade. O segundo implica na percepcédo de que as operacdes sensoriais s&o
consequéncias da capacidade da alma em compreender a atividade dos sentidos. O
terceiro grau, exclusivamente humano trata da memoria como l6cus do cultivo do
saber. O quarto implica em uma gradual purificacdo da alma que adere a fé e aceita
cumprir os preceitos divinos em vista de sua purificagdo, distanciando-se das coisas
do mundo. Purificada, a alma pode acender ao quinto grau que consiste em manter-
se na pureza e, vendo que sua natureza é participe da natureza divina, dirigir-se
exclusivamente para Deus. O sexto grau, apresenta-se como a visao da alma, capaz
de ver a realidade e compreende-la a luz de Deus, cuja presenca ja pode ser
vislumbrada. No sétimo e Ultimo grau desta ascensdo encontra-se a Visao
contemplativa de Deus, da qual emana o gozo e a alegria ansiada pela alma em seu

caminho ascético e mistico, como afirma o préprio Agostinho:

Na visdo e contemplagéo da verdade, que é o sétimo e Ultimo grau da alma,
o0 qual ndo é certamente grau, mas certa mansédo aonde se chega pelos
outros graus, como dizer qual seja a alegria, 0 gozo do sumo e verdadeiro
bem, cuja serenidade e eternidade é o sopro? Algumas almas grandes e
incomparaveis falaram dessas coisas o quanto julgaram que deviam falar; e
nds cremos que as viram e as veem (An. Quant. |, 76).
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A visdo contemplativa de Deus, para Agostinho, constitui o apice do itinerario
da alma que gradualmente se purifica e, voltando-se para si mesma, descobre em seu
interior a possibilidade de ascender até a contemplagdo do divino. A semelhanca
esquematica na constituicdo do fenbmeno é extremamente proxima dos esquemas
propostos por Plotino e seus discipulos, amplamente lidos e apropriados por
Agostinho como foi aludido acima. Tal Visdo de Deus caracteriza a mistica de
Agostinho como itinerério para o encontro com contemplativo. Agostinho utiliza-se da
Visio Dei para ressaltar que a mistica leva o sujeito a ver aquilo que comumente ndo
se vé, a perceber realidades anteriormente restritas a sua percepcdo devido a
dispersédo de sua alma. O ver Deus no pensamento de Agostinho esta relacionado a
purificacéo do olhar como um todo, até que se possa contemplar Aquele que é a fonte
da realidade e que lhe confere sentido.

Ainda sobre a Visio Dei, alguns textos de Agostinho sdo fundamentais. O
comentario ao salmo 41 é conhecido como um dos textos misticos de Agostinho mais
caros a tradicdo espiritual do Ocidente. Comentando alegoricamente sobre o cervo
gue procura saciar sua sede nas aguas, Agostinho tece uma longa exortacdo a que
todos os cristdos se assemelhem ao cervo que, embebido do desejo de saciedade, se
lanca com afinco a busca da fonte viva que € o proprio Deus. A compreensao de que
Deus é a fonte viva capaz de saciar a sede e que 0s cristdos sd0 como 0S cervos
chamados a essa fonte, na concepcao agostiniana, se deve a iluminacéo interior que
habita em cada cristao, isto €, a presenca de Deus no interior de cada batizado que

convida a olhar as realidades de modo mais profundo (En. Ps. 41, 2). 8

O olhar mais profundo possibilitado pela iluminag&o interior da inteligéncia,
amplamente abordado por Agostinho nos seus escritos epistemoldgicos, é utilizado
por Agostinho para compor a sua mistica da Visio Dei. A visdo de Deus é obtida por
meio dos olhos interiores, isto €, da alma que se lanca a busca de Deus. A busca de
Deus é a busca verdade, como afirma o hiponense neste mesmo texto, ao dizer que
o desejo de ver a verdade e contempla-la € concomitante a necessidade de aniquilar

no humano aquilo que Ihe é contrario, ou seja, o veneno das maldades e dos vicios

18 Para uma analise detalhada sobre outros aspectos deste texto de Agostinho vide: McGinn, B. As
fundagdes da mistica: das origens ao século V. Sdo Paulo: Paulus, 2012.
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simbolizados no salmo pelas serpentes mortas pelo cervo que Ihe da mais sede e o

obriga caminhar mais veloz para as fontes (En. Ps. 41, 3).

Mortos os vicios, ou decididos a mata-los para se dedicar exclusivamente a
busca da Verdade, os cristdos sdo chamados a questionar-se: “Onde esta o teu
Deus?” do mesmo modo que o salmista. A procura de Deus, na mistica de Agostinho,
€ uma procura que esta baseada em sua concepc¢do de visdo. A Deus néo se pode
ver com os olhos corporais, mas apenas com os olhos da alma. Os olhos corporais
contemplam a criacdo, as coisas materiais, a beleza e sensibilidade da vida, porém,
nao podem ver o Artifice que as fez. O mundo material, constitui, desta forma, um
caminho que aponta para a verdadeira visdo, ou seja, a visdo de Deus no interior da
alma, ndo como um momento extatico, mas como a contemplacdo que nasce da
transcendéncia das realidades materiais para as espirituais, das coisas criadas para
o Criador. Na medida em que este caminho é percorrido, nascem o louvor, aumenta-

se o0 desejo de possuir Deus, exercita-se os olhos da alma para a contemplacgéo.

O comentario ao salmo 41 prossegue explicando a estrutura da mistica da Visio
Dei de Agostinho. O procurar Deus entre as coisas visiveis e ndo o encontrar convida
o ser humano a adentrar o profundo de si mesmo, até o intimo de sua alma, cénscio
de que ndo encontrara algo semelhante a si mesmo, mas uma realidade que lhe
transcende. Agostinho chamara essa consciéncia de “expansao da alma”. A alma é
gradualmente elevada, expandida, até adentrar a realidade que estd além dela
prépria, no interior da qual percebera a presenca de Deus. A estrutura ascensional da
mistica agostiniana é quase que poeticamente expressa no sermao do hiponense ao

comentar este salmo:

Consequentemente, procuro meu Deus em meio aos corpos terrestres ou
celestes e ndo o encontro; procuro sua substancia em minha alma, mas nao
a encontro; entreguei-me a cogitacdes sobe meu Deus, desejoso de que se
me tornasse inteligivel sua realidade invisivel, através das criaturas e “minha
alma se expandiu acima de si mesma”, e sd lhe resta atingir a meu Deus. A
casa de meu Deus esta acima da minha alma; ali ele habita, de 14 me olha,
de la me criou, me governa, cuida de mim, me incita, chama, dirige, conduz
e guia (En. Ps. 41, 8).

A ascensao da alma até o encontro com Deus ndo despreza a realidade
humana a que todos estdo submetidos. Tipico dos escritos maduros de Agostinho, a
busca de Deus e seu encontro para além das realidades materiais, ndo exclui a
consciéncia de fragilidade prépria do ser humano. A busca por Deus, como diz
Agostinho, é suscitada pela voz interior do mesmo Deus que chama a desprezar as
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riquezas exteriores e deixar-se arrebatar pela vida interior. Porém, ainda que vivendo
o chamado divino para a perfeita contemplacéo, cada ser humano esta confinado ao
peso de seus habitos e costumes viciosos. Ainda geme o homem em sua fragilidade,
diz Agostinho, apontando para a verdadeira contemplacdo possivel apenas na
eternidade (En. Ps. 41, 10).

A Visio Dei é um dos elementos fundamentais para se compreender a mistica
de Santo Agostinho. O desejo de ver a Deus e contemplé-lo marca a trajetoria pessoal
do hiponense como toda a tradicdo espiritual posterior. Os grandes misticos do
Ocidente monastico medieval pensam o percurso ascensional da alma como um
processo que purifica 0 mistico até a contemplacao verdadeira, isto €, a Visio Dei, na
qual existe a experiéncia de Deus integral e imediata. *° Desta forma, o ver a Deus
gue Agostinho tanto almeja, simboliza 0 momento culminante de uma trajetéria na
qual a pessoa, gradualmente, vai ascendendo a niveis mais altos de consciéncia da
presenca de Deus, até o momento derradeiro, na qual, mesmo que de um modo fugaz,
como nos casos extaticos que Agostinho relata nas Confessiones, se podera ver a
Deus com os olhos interiores, permitindo que esta visdo imprima na alma vestigios

daquilo que ser& a visao perfeita da eternidade.

2.3.3 A mistica de Agostinho como restauracao da Imago Dei na alma

Somada a mistica da Visio Dei, Agostinho desenvolve outro aspecto singular
da experiéncia de Deus, especialmente em suas obras tardias, como o De Trinitate: a
mistica da Imago Dei. A imagem de Deus no homem sempre foi um tema caro a
Agostinho e pode ser percebido em varias de suas obras. De modo sistematico ela é
tratada no De Trinitate, uma vez que, colocando a razdo em busca de compreender o
mistério da Trindade divina, Agostinho recorre a uma andlise da prépria interioridade
humana como meio analdgico de se pensar e conhecer a Trindade. A densa
especulacao sobre a Trindade depende de um olhar para o interior do ser humano, no
qual se pode descobrir os elementos necessarios para desvendar o mistério, pois,

acerca do mistério de Deus apenas se pode falar por meio de analogias.

19 Uma ampla analise dos misticos que tratam da contemplacdo como Visio Dei pode ser obtida ao se
consultar a obra de Bernard McGinn em seu segundo volume: McGinn, B. O desenvolvimento da
mistica: de Gregorio Magno até 1200. Séo Paulo: Paulus, 2017.
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A questéo da Imago Dei emerge neste tratado teoldgico a partir do Livro Xl
com mais densidade. O ponto de partida do pensamento de Agostinho € que se pode
perceber na natureza humana uma divisdo evidente: o homem interior e 0 homem
exterior. O corpo e a parte inferior da razdo dependente dos sentidos para
constituirem-se fazem parte do mundo exterior, isto €, estdo voltados para as
realidades temporais. A razdo que se volta para as ideias absolutas, racionais e
abstratas, das quais estao separados o0s sentidos e suas imagens, constitui o homem
interior, capaz de voltar-se para as realidades eternas e, voltando-se para elas, lancar-

se além delas rumo a Deus (De Trin. XlI, 1-3).

Diante desta distingdo do homem interior e do homem exterior, Agostinho tem
claro que Deus nédo pode ser encontrado no homem exterior, ou como ele mesmo
afirma, na razéo inferior. A imagem de Deus que é buscada no homem esta no interior,
na razao superior, isto €, naquela faculdade exclusivamente humana que permite ao
ser humano lancar-se para além do que pode ser percebido sensorialmente. A razao
superior, chega a verdade imutével, perfeita, mas ndo despreza a atividade da razao
inferior, pois ela permite que mesmo quando voltados para as coisas terrenas, 0s
seres humanos possam percebe-las como vestigios do divino. Desta forma, tanto a
razao inferior como a superior colaboram na busca por Deus, cada uma segundo a
funcdo que lhe cabe, mas é na razdo superior, capaz de compreender e operar de
modo abstrato que se pode inferir a Imago Dei como presenca e ponto de ligacao

entre o ser humano e divindade (De Trin. XIlI, 4-5).

A alma humana na qual se aloja a imagem de Deus, apesar de suas divisoes,
consiste sempre numa unidade. Agostinho enfatiza reiteradas vezes que néo se pode
pensar o ser humano de modo fragmentado. As varias fun¢des e manifestacdes que
existem no conjunto do homem fazem parte de uma unidade. No que toca a busca e
contemplacéo de Deus e na manutencéo de sua imagem na alma, Agostinho expressa
gue a Imago Dei pode ser encontrada e restaurada quando a alma humana, em sua
integridade, volta sua atencao para as coisas eternas. Na medida em que o homem
se lanca na busca pelas realidades eternas e a elas orienta todo seu ser, forma-se em
seu interior, com maior evidéncia, a imagem de Deus. O contrario ocorre quando,
voltando-se para as coisas terrenas e passageiras, 0 homem se esquece de Deus e
fecha-se sobre as realidades temporais. Fechado sobre si mesmo, o homem se

esquece de sua natureza e perde, gradualmente, a imagem de Deus (De Trin. XIlI, 10).
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A possibilidade de se renovar a imagem de Deus na alma ou de permitir que
ela se deteriore é o cerne da mistica de Agostinho compreendida sob o prisma da
Imago Dei. Para Agostinho, a liberdade concedida aos primeiros pais no paraiso €
sinal de que Deus n&o oprime o homem como um tirano. A bondade de Deus concede
ao homem a possibilidade de trilhar seu préprio caminho, uma vez que, dotado de
razado e discernimento, € ele mesmo o responsavel Ultimo pelas suas escolhas e
sempre colocado diante da possibilidade de regenerar-se pela misericordia de Deus
(Cat. Rud. 29-31).

Dotado de liberdade, os primeiros pais, tomados de orgulho, ambicionaram ser
mais do que Deus e governar o mundo, ndo segundo a razao pela qual se voltam para
Deus, mas segundo seus caprichos. Ora, ha medida em que o ser humano optou pelo
abandono da racionalidade como for¢ca motriz de sua existéncia, se aproximaram dele
as tentacdes proprias da carne, levando-o a fechar-se radicalmente sobre os prazeres
egoistas que séo proprios dos sentidos, colocando-os como felicidade e fim ultimo de
sua vida. Neste sentido, o ser humano perdeu a honra que Deus Ihe havia dado ao
imprimir em seu interior a imagem da divindade, optando por saciar-se de prazeres
sensoriais, terrenos, egoistas, fechando o olhar para a eternidade (De Trin. XllI, 14-
16).

A restauracdo da Imago Dei no homem, na compreensdo de Agostinho, nasce
da possibilidade de trilhar um caminho inverso ao que foi realizado pelos primeiros
pais. Mais uma vez, a vida moral e a contemplacéo de Deus estédo radicalmente unidas
no pensamento mistico de Agostinho. Para o hiponense, na medida em que o homem
vive em conformidade com Deus, a alma tende para a perfeicdo e, gradualmente,
modela-se aquela imagem de Deus perdida pelo pecado. A ascensao da alma que
deixa 0 mundo passageiro para voltar-se as coisas eternas e verdadeiras, colocando
como fim e felicidade a posse de Deus, empreende um movimento de restauracao da

Imago Dei em seu interior (De Trin. XIlI, 21a).

A restauracado da imagem de Deus no interior, ou seja, o0 empreendimento de
volta para Deus nao pode prescindir da fé. Como cristdo, Agostinho enfatiza o valor
da fé como elemento indispensavel na reconstituicio da Trindade na alma. E a luz da
fé que torna o homem capaz de reencontrar o caminho da vida divina perdida pelo
pecado original, pois é pela fé que o homem percebe a verdadeira felicidade como

aguela felicidade eterna, imutavel e perfeita. A fé abre os horizontes do ser humano
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para a vida imortal prometida e, justamente por isso, permite ao ser humano
contemplar a Deus enquanto preludio daquilo que verdo na eternidade e viverao
plenamente (De Trint. XIII, 9-11).

A partir da constatacao de que a fé se constitui como elemento fundamental no
empreendimento da restauracdo da Imago Dei no homem, Agostinho elabora uma
longa exposicéo cristoldgica. Na concepcédo de Agostinho, é precisamente no retorno
do ser humano a Deus, enquanto possibilidade de restaurar em seu interior a imagem
de Deus perdida pelo pecado que se permite fundamentar a teologia da justificacédo
em Cristo da qual depende toda a teologia cristd posterior. Em Cristo, segundo
Agostinho, encontra-se a reconciliagdo do mundo perdido com Deus. A encarnacao,
a morte e a ressurreigédo de Jesus oferecem ao ser humano a salvagao prometida por
Deus, pois colocam sob um novo significado a existéncia em sua totalidade. Diante
do mistério de Cristo, o sofrimento, a morte e o pecado, imputados com justica na
ocasidao do primeiro pecado, sdo redimidos pela gratuidade da morte de Cristo e
inseridos na histéria da salvacdo enquanto elementos constituintes de uma realidade

gratuitamente salva que expressa a misericordia infinita do Pai (De Trin. Xlll, 12-24).

A fé é o elemento constitutivo da reconstituicdo da imagem de Deus na alma.
A fé é ainda preludio, antncio do que vira quando a humanidade puder contemplar na
eternidade aquilo que Ihe foi prometido. A total restauracdo da imagem de Deus no
homem nédo se d& pela fé, mas € a completude da fé, isto €, o alcance daquilo que é
prometido na fé. Agostinho tem clareza de que a restauracdo de Deus no homem néo
€ possivel em sua plenitude nesta vida mortal, para ele, 0 encontro mistico ocorre de
modo definitivo na unido plena com Deus na eternidade. A restauragao da Imago Dei
na alma conjuga-se com a Visio Dei. Na medida em que € restaurada plenamente a
imagem de Deus perdida pelo pecado se pode contemplar a Deus na visao face a
face que se almeja nesta vida. Nesta vida se vé e se compreende de modo imperfeito,
mas na eternidade se poderd compreender e ver de modo pleno, pois |4 o homem
estara reconstituido em sua natureza original e podera gozar da felicidade eterna e

imutavel prometida (De Trin. X1V, 4).

A mistica, portanto, da Imago Dei, trata de modo tensional o presente e o futuro.
No presente, gradualmente a imagem de Deus se vai formando na alma mediante a
fé que move a raz&o a buscar as coisas eternas. E na parte mais singular do ser

humano que se encontra a imagem da Trindade, donde se pode inferir que, € na
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medida em que o homem encontra a si mesmo em sua nhatureza Unica frente ao
conjunto das coisas criadas que ele encontra a Deus. Encontrar a imagem de Deus
no interior de si mesmo, coloca o ser humano como alguém capaz de Deus, participe
de uma realidade que o transcende e o convida a adentra-la com a totalidade de sua
existéncia e, isto sO € possivel, porque no interior mais intimo do homem encontra-se
a presenca da Trindade (De Trin. XIV, 11). Sobre este percurso de conhecimento de

si mesmo como descoberta da Imago Dei na alma, discorre Agostinho:

Quando a alma ama a Deus, como dissemos, consequentemente dele se
lembra, conhece-o, e com razao lhe é ordenado a respeito de seu proximo
gue o ame como a si mesmo. Nesse caso, j& ndo se ama a Deus, o qual ndo
somente € imagem por participagdo, mas nele se renova de sua velhice
espiritual, restaura-se de sua deformidade e torna-se feliz depois de ter caido
na infelicidade (De Trin. XIV, 18).

Sendo uma das mais belas contribuicdes a mistica de Agostinho, a concepcéo
da Imago Dei na alma possui elementos particulares que ndo podem ser legados ao
esquecimento, especialmente quando no proximo capitulo se abordara sobre a
mistica de Agostinho nas Confessiones enquanto uma mistica de redescoberta de
Deus no interior do humano. Na busca de compreender a Imago Dei, Agostinho leva
seus leitores a olharem para si mesmos. O olhar sobre si mesmo como tentativa de
reencontrar no recéndito da alma a presenca de Deus, ndo esta dissociado de sentir
amor por si mesmo, mesmo diante das fragilidades que sao proprias do homem. H&
uma leitura Agostinho que enfatiza seu desprezo por aquilo que é humano, todavia,
diante dos textos encontrados no De Trinitate, ndo se pode afirmar que Agostinho
despreze o que é humano. Ao contrario, o hiponense recoloca o homem como ponto
de encontro com o divino, ndo enquanto um ente desencarnado, mas como um sujeito

consciente de sua prépria condicdo. O texto extraido do De Trinitate fala por si:

Expus tudo isso a fim de que, embora brevemente, sejam advertidos até os
mais tardos de inteligéncia, a cujos olhos ou ouvidos chegarem estes escritos,
guanto a alma se ame a si mesma, mesmo em sua debilidade e sujeita a
erros, ao amar e perseguir as coisas que lhe séo inferiores. Ora, ela ndo
poderia amar-se a si mesma, se se desconhecesse totalmente, isto €, se nao
se lembrasse de si mesma, e ndo se conhece-se. Essa presenca nela da
imagem de Deus é tdo poderosa que a torna capaz de aderir a aquele de
guem é a imagem. Pois a alma esta a tal atura na hierarquia das naturezas —
ndo s6 dos espacos — que acima dela s6 existe Deus. Finalmente, quando
aderir a ele, sera um s0 espirito, conforme o testemunho do Apéstolo: Aquele
se une ao Senhor, constitui um s6 espirito com Ele (1Cor 6, 17). Com efeito,
a alma é admitida a participacdo da natureza, da verdade e da felicidade de
Deus sem que ele tenha qualquer aumento em sua natureza, verdade e
felicidade. E quando ela aderir a essa natureza divina vivera sem mudanca
e, contemplara o que lhe for dado contemplar, a luz da imutabilidade, para
sua felicidade. Entado, conforme a promessa da Escritura divina, “saciar-se-a
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de bens o seu desejo” (SI 102, 5), desses bens imutaveis da prépria Trindade
de Deus, da qual é a imagem. E para que jamais se altere essa imagem, ele
a ocultara “no recesso de seu rosto” (Sl 30,21). Sera ela tdo cumulada das
riquezas de Deus, que o pecado nunca mais lhe causara prazer algum.
Entretanto, por agora, quando a alma contempla a si mesma, ndo contempla
ainda nada de imutavel (De Trin. XIV, 20).

Enfim, a mistica da Imago Dei, contém os textos mais belos do bispo de Hipona
e mais singulares. Sua compreensao da imagem de Deus no homem é ao mesmo
tempo bela e densa. A teologia que dela emana € mais do que uma reflexao racional
sobre a presenca de Deus na alma, mas € o relato da constatacdo experimentada
desta presenca. Os textos de Agostinho que falam sobre a imagem de Deus na alma
nao estdo dissociados de uma experiéncia radical e profunda de Deus na qual o
hiponense descobriu em si 0s vestigios de uma imagem deformada que gradualmente
foi sendo restaurada até chegar a plenitude na eternidade. Das contribuicbes mais
significativas da mistica de Agostinho, a ideia de progressao gradual da formulacéo
da Imago Dei no interior do homem € a que mais fortemente influenciou a tradicéo
espiritual cristd. H4 um caminho a ser trilhado até o encontro definitivo, unitivo e, a
totalidade deste caminho € mistica na medida em que se encontra a Deus e a si

mesmo como realidades que se interpelam.

2.3.4 A mistica de Agostinho mediada pelo Christus Totus

Aplicando a divisdo proposta por Bernard McGinn uma Ultima caracteristica da
mistica de Agostinho merece ser mencionada: o papel do Cristo Total. Agostinho é
um pensador cristdo. Sua conversao relatada com énfase nas Confessiones a ponto
de adentrar o conjunto de textos misticos que serdo analisados posteriormente,
imprime no pensamento de Agostinho o sentimento de pertenca a Cristo que é
assinalado sob a égide da filiacdo. A compreensao de que os cristdos sao filhos de
Deus é basilar na construcdo do pensamento mistico, teoldgico e filoséfico do
hiponense. O papel do Cristo Total, isto é, do Cristo como mediador indispenséavel
entre os homens e Deus esta contido, especialmente, nos Comentarios aos Salmos,
textos marcadamente estéticos de Agostinho, pois constituem uma exortacdo a
comunidade que ele se dirige. A partir destes textos, pode-se perceber a centralidade

da figura de Cristo e da Igreja no pensamento de Agostinho.



137

A experiéncia mistica cristd, apesar de ser uma experiéncia imediata da
presenca de Deus, possui estritas ligacdes com a figura de Cristo. E Cristo que revela
o Pai o da a conhecer, possibilitando que Ele seja acessivel ao conhecimento humano.
A concepcao cristologica de Agostinho que vé em Cristo o mediador entre Deus e 0s
homens esta delineada no De Trinitate. O Livro XV na tentativa de coroar a reflexao
sobre o Mistério da Trindade, inicia-se com a constatacdo de que o ser humano pode
reconhecer a Trindade Divina na medida em que reconhece 0s vestigios da divindade
nas coisas criadas. O olhar sobre as coisas criadas e sobre si mesmo, especialmente
em sua condicdo de ser racional, leva o ser humano a dirigir-se para a Trindade
enquanto Deus revelado. A possibilidade de encontrar-se com a Trindade e
redescobrir no proprio interior do homem a Imago Dei gravada pela Trindade, se da
devido a mediacédo do Verbo, isto €, Jesus Cristo. O Verbo de Deus que se encarna,
tem também no ser humano algo comum que permite ao homem reconhece-lo e a
partir dele elevar-se aos mistérios divinos da Trindade. O Verbo divino e o verbo
interior do ser humano partilham, por participagéo, a comunhao com a Trindade o que
permite ao homem conhecer os mistérios divinos (De Trin. XV, 6-26).

O caréater de mediador, proprio de Cristo, é para Agostinho um elemento
constitutivo na sua experiéncia interior. Toda economia da salvacao tende para Cristo
e nele adquire sentido, pois é em Cristo que o homem ganha filiagdo divina. O
comentario ao salmo 49, um dos textos mais belos da tradi¢cdo espiritual do Ocidente,
aborda a filiacédo divina do homem em Cristo, comparando-a ao modo dos orientais, a
deificacdo do ser humano. Na concepcéo de Agostinho, o convite da Escritura para
gue o ser humano olhe para si mesmo e avalie sua vida sob o crivo da Palavra de
Deus, estende-se também para o convite a reconhecer em si a filiagdo adquirida em
Cristo. O Cristo, Filho de Deus, € aquele que por bondade e misericordia assume a
humanidade fragil em sua carne e faz daqueles que o amam verdadeiros filhos. A
filiacdo divina em Cristo deifica o ser humano pois aproxima o homem de Deus pelo
amor (En. Ps. 49, 1-2).

A mediacéo e a filiacdo promovidas por Cristo, porém, ndo estédo dissociadas
da Igreja. Agostinho € um mistico de relagbes ternas com a Igreja. Para o hiponense,
0 encontro verdadeiro com Cristo ocorre nos limites da Igreja, uma vez que, semeada
entre 0s povos todos, a fé eclesial em Cristo oferece a possibilidade de que todos se

tornem filhos de Deus por adocédo batismal. A Igreja, dispersa pelo mundo, chama a
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humanidade a se aproximar de Cristo e assumir, de modo participativo, sua natureza
divina mediante os sacramentos e a vida fraterna. Esse chamado a participacdo na
natureza de Cristo é o convite a fé que a Igreja dirige a todos. Fé que cré sem ver e
assume com radicalidade a divindade do Filho e sua mediacdo salvifica, rejeitada

outrora pelo povo que o viu em sua humildade carnal (En. Ps. 49, 3-5).

O teor da exposicéo torna-se uma exortagdo moral contundente na medida em
que Agostinho coloca seus ouvintes diante do imaginario do Juizo Final. A Igreja,
chamada a promover a consciéncia dos fiéis sobre si mesmos e convida-los a
penitencia e a conversao, deve sempre ter diante de si o dia do Juizo Final, no qual,
o Cristo e os Santos, como juizes assentados sobre os tronos, irdo julgar os fiéis de
acordo com suas obras. Agostinho tece com dramaticidade a cena do Juizo evocando
o fogo eterno, o tormento de uma mao queimada como analogia ao sofrimento dos
infiéis no fogo do interno. O imaginario popular posterior certamente bebeu destas
fontes agostinianas que, visando amedrontar os fiéis, colocava diante deles a
possibilidade de assumir o bem, a caridade e o servico aos pobres como meio de
redencao (En. Ps. 49, 7-13).

O final do sermao é uma exortacdo mistica a imitacédo de Cristo. A semelhanca
do sacrificio redentor de Cristo, aqueles que aderem a fé, ndo devem buscar oferecer
a Deus coisas exteriores, mas ao contrario, devem oferecer a si mesmos como
sacrificio perfeito ao Pai de modo que, pouco a pouco, assumam para si a Imagem de
Cristo e se assemelhem a ele em pratica e natureza. Adotando as palavras de Paulo,
Agostinho sintetiza que o cristdo, vivendo na fé e na comunidade eclesial, vive como
um eterno sacrifico de louvor ao Pai e, assemelhando-se a Cristo, torna-se um com
ele, sendo, como diz o Apdstolo: “Nao sou eu quem vivo, mas Cristo que vive em mim
(Gl 2,20). O conhecimento de Cristo e a gradual semelhanca adquirida a Ele € o
caminho de salvacéo proposto pela Igreja, sem o qual o cristdo estaria desamparado
diante do temeroso dia do juizo. E ao assemelhar-se a Cristo que se forma no homem
a natureza reconciliada, capaz de vislumbrar a Deus e esperar pela plenitude de paz
(En. Ps. 49 21-31).

O comentario de Agostinho ao salmo 84 também é um texto conhecido na
tradicao espiritual do Ocidente. O texto é breve comparado aos demais comentarios
tipicos do hiponense e oferece uma visdo singular sobre a salvacdo conferida por

Cristo como graca. Logo de inicio, Agostinho enfatiza que o fim da vida crista é Cristo.
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O cristao vive tendo como fim assemelhar-se a Cristo, de modo que, participando na
fé da vida em Cristo, forme-se no homem a semelhanca de Cristo perdida pelo pecado
de Adao. O pecado, na concepcgdo de Agostinho, é tido como o cativeiro no qual a
humanidade se viu presa desde a queda dos primeiros pais. O pecado que permeia a
vida humana em todas as suas dimensfes € sanado pela libertacdo conferida pela
graca de Cristo que, assumindo a condicdo humana, ofereceu-se como vitima para
expiacdo do mal desencadeado por Adao. Ora, a fé neste mistério de salvacdo
regenera o ser humano em uma nova criatura, feita ndo mais a imagem do primeiro
homem pecador, mas sim restaurada a imagem de Cristo que imprime um carater

indelével de filiacdo aqueles que aderem a Ele pela fé (En. Ps. 84, 4-7).

A centralidade da figura de Cristo € exposta por Agostinho longamente. Ao ver
do hiponense, Cristo se constitui como o salvador, o tesouro mais perfeito do homem
gue nado pode ser tirado do intimo dos fiéis. A pertenca a Cristo e sua presenca no
intimo do ser humano representa a totalidade da fé crista. A fé gera no cristao o Cristo
gue renova o sujeito e o torna filho de Deus. Essa filiacdo possibilita que o coracdo de
cada cristdo seja purificado e preparado para a visdo de Deus perfeita na eternidade.
Agora, pela fé, se vé ainda de modo insuficiente, dira Agostinho relembrando Paulo,
mas na eternidade se vera plenamente, pois la havera a paz, a concérdia e tudo sera
perfeito como era no inicio. E apenas na eternidade, segundo Agostinho, que cessara
a tensdo vivida pelo homem carnal. A vida em Cristo, isto é, a vida mistica, mesmo
gue plenamente enraizada na fé, ndo supera completamente a tensdo entre as
necessidades fisicas e as tentacdes do corpo e o desejo de possuir exclusivamente a
Deus. Mesmo que orientados para Deus, os fiéis ainda experimentam as fraquezas
da carne e, sdo chamados a ver nessas misérias a manifestacdo da misericordia do
Pai (En. Ps. 84, 8-11).

A mediacao de Cristo, portanto, na concepcao de Agostinho, ndo é algo que
possa ser desconsiderado na constituicdo de sua mistica. A mistica de Agostinho,
pelo fato de ser assumidamente crista, pressupde a centralidade da figura de Cristo,
manifestada e dispersada pela Igreja, como figura fundamental na constituicdo de uma
experiéncia de Deus cujo objetivo é recuperar a imagem de Deus perdida pelo pecado
no inicio da historia. Cristo, visto como salvador, manifestador da vontade do Pai, é
também aquele que deve servir de critério absoluto no caminho espiritual do fiel. O fiel

torna-se cada vez mais proximo de Deus & medida em que se assemelha a Cristo. E
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em Cristo, na Igreja, que a experiéncia de Deus é verdadeira, auténtica e profunda,
capaz de fazer com que o homem redescubra em seu interior aguela natureza
ocultada pelo pecado, porém, passivel de ser restaurada pela adesédo a Graca de
Deus manifestada em Cristo.

2.4 Consideracoes

A tentativa de responder a questdo sobre a presenca mistica em Agostinho é
um tema debatido e que ainda permanece em aberto. Os varios estudos sobre o tema
apontam para a possiblidade se compreender Agostinho como mistico, prescindindo,
porém, da determinacao conferida ao termo pelos tedricos modernos. A mistica de
Agostinho é radicalmente diferente dos modelos tipicos dos escritores modernos nos
quais aspectos como a subjetividade, o arrebatamento interior, a sistematizacao dos
itinerarios da alma, a letra poética paradoxal, as tensées com a instituicdo, sao
caracteristicos. Agostinho ndo possui tratados especificos sobre a mistica, nem
tampouco assume sua producéo literaria com a intensdo de sistematizar caminhos
interiores da alma até a unido com Deus. A mistica de Agostinho perpassa o substrato
de seus textos, isto €, constitui-se como a fonte da qual emana a possibilidade de se
pensar Deus, compreende-lo existencialmente e assumi-lo como doador de sentido

para a totalidade da vida.

O uso da expressao “mistica” em Agostinho nédo é tdo comum. Ele utiliza o
termo poucas vezes, mantendo o significado comum dos autores do anteriores ao
século XVII. Agostinho entende a mistica como segredo, como mistério a ser
desvelado na leitura da Escritura e nos rituais sacramentais. A pratica cristd como um
todo é tomada como mistica, o que permite compreender como Agostinho trata a sua
teologia, sua filosofia e sua espiritualidade como exercicios de aproximagao
contemplativa ao Mistério divino. Para o hiponense, o cristianismo como um todo, isto
€, em sua pratica e sua elaboracao tedrica encontra em seu cerne um sentido mais
profundo, um mistério fontal que se defronta com o0 homem e o interpela a penetrar
nas profundezas mais secretas do Mistério de Deus. Este penetrar 0s mistérios
cristdos, em Agostinho, é fruto de um exercicio abdicado e exigente da razdo que vai
até as ultimas consequéncias, até se confrontar com os préprios limites e prostrar-se
em adoracéao silenciosa (McGINN, 2012, p. 362-363).
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Neste sentido, compreender Agostinho como um mistico exige 0 percurso
trilhado por este capitulo. Conhecer a figura de Agostinho como uma figura que foi
construida ao longo dos séculos e que deve ser redescoberta em sua singularidade,
exige que o proprio autor fale por si. Agostinho ndo é alguém que pode ser pintado ao
gosto dos autores que sobre ele dissertam. Sua vida, de alguma forma, transcende os
limites impostos pelos estudiosos. Os acentos espirituais abordados com detalhes
neste tépico corroboram para trazer a luz os elementos necessarios a compreensao
do que Agostinho viveu e experimentou em sua caminhada crista. Ele foi um cristao e
um bispo do século IV e V. Ele é uma figura que nao olvida de seu entorno. Sua
biografia traz a tona elementos que compde um quadro espiritual necessario para a
leitura de seus textos e, especialmente das Confessiones que serdo analisadas no

proximo capitulo.

O segundo topico deste capitulo tratou de expor aquilo que Agostinho conheceu
enquanto pensamento de uma época e quais ferramentas epistemoldgicas utilizou
para elaborar suas narrativas. A filosofia neoplatbnica como exercicio espiritual
consolidou-se na mente de Agostinho de tal modo que ele a cristianizou ao longo de
sua vida. Sabe-se que Agostinho utilizou muitos elementos do neoplatonismo para
expor a fé cristd e compreende-la dentro dos ditames proprios de uma cultura alheia
ao texto biblico e a fé judaica presente na tradicao da Escritura. O neoplatonismo
cristdo que toma forma com Ambrdsio, Vitorino, Agostinho e outros, serve como uma
ferramenta de traducdo do mundo hebraico para o mundo helénico da fé revelada. A
estrutura de pensamento neoplatbnica e, especialmente, sua estrutura ascensional da
alma de retorno contemplativo e unido mistica com o Uno foram amplamente
empregadas por Agostinho na descricdo de suas visGes extaticas e na sua
compreensao de progressao espiritual. Soma-se a este contexto toda a histéria da
Igreja africana que cunha de modo indelével a personalidade de Agostinho como um
polemista, te6logo e mediador de conflitos.

No terceiro topico se analisou a mistica de Agostinho propriamente dita. Sabe-
se que a questao esta em aberta, porém, a maioria dos textos do hiponense deixam
transparecer algum elemento de fundo que pode ser caracterizado como mistico. Os
varios textos abordados visam apresentar, segundo classificacdes propostas por
estudiosos do tema, algumas faces da mistica de Agostinho. Ndo sendo uma mistica

intimista ao estilo moderno, nem formulada como um campo delimitado, a mistica de
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Agostinho pode ser vista em textos variados como filosoficos, teologicos e espirituais.
Apesar dos elementos variaveis presentes nestes textos, alguns sdo perenes, como
a interioridade, o desejo da visao de Deus, a restauracdo da imagem de Deus na alma
e a mediacdo de Cristo como portador da salvacdo e da filiagdo divina. Esses
elementos, ndo elaborados de modo sistematico, compde uma gama extensa de
escritos que nao podem ser abordados satisfatoriamente nesta pesquisa, mas apenas
servem para delinear a personalidade de Agostinho como alguém fortemente marcado
pela experiéncia de Deus que se da no interior do homem, na restauracao da imagem
de Deus pela mediacdo de Cristo apontando, desta forma, para a visdo plena na

eternidade.

Enfim, tendo consciéncia dos limites impostos pelo tempo e pela extensao
desta pesquisa, varios textos ficaram excluidos desta analise, como também os
comentarios tecidos por comentadores e estudiosos que publicaram amplos volumes
sobre o assunto. Optou-se por deixar os textos de Agostinho falarem de si mesmos.
O que se objetivou neste capitulo, isto €, tracar o perfil de Agostinho como um homem
de seu tempo, alguém imerso em sua cultura e um mistico, abre a possibilidade de
compreender aquilo que € mais caro ao hiponense: a experiéncia de Deus no mais
intimo do humano. Para tal, o terceiro capitulo que agora se inicia, colocara em
evidéncia as Confessiones como texto tradutor da mistica mais auténtica de

Agostinho.
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3. A MISTICA AGOSTINIANA NAS CONFESSIONES: UM CORACAO INQUIETO

“Criaste-nos para V6s e 0 nosso coracao esta inquieto

enquanto ndo repousa em Vo6s” (Conf. |, 1).

A questdo da mistica em Santo Agostinho é uma questao aberta. H4 na vida e
na obra do hiponense tracos de uma experiéncia profunda de Deus que se traduz nao
somente em relatos extaticos, poemas ou textos espirituais, mas perpassa toda a sua
teologia, filosofia, espiritualidade e sua propria acao pastoral. Agostinho é um mistico
no sentido proprio da palavra, isto é, alguém que experimenta radicalmente o Mistério
de Deus de modo que este Mistério transforme a totalidade de sua existéncia. Os
relatos que permitem inscrever Agostinho no rol dos misticos séo sempre relatos, de
certa forma, dialogais. Ele dialoga consigo em vista de compreender a si e a Deus.
Agostinho estabelece longos didlogos com Deus, seja ha oracdo ou na especulacao
teolégica e com o0s outros tendo em vista suscitar em seus ouvintes a experiéncia
interior que ele mesmo viveu, como ja aludido no capitulo precedente a partir de uma
aproximacéao fenomenoldgica de alguns textos fundamentais que corroboram para a

percepcdo de uma mistica constituida de varias perspectivas nos textos do hiponense.

A mistica de Agostinho pensada como uma mistica expressa em dialogos,
permite assumir as Confessiones, por exceléncia, como a obra mistica do hiponense.
As Confessiones compdem uma obra literaria singular. A leitura das Confessiones
influenciou uma série de personagens expressivos na histéria, desde Paulino de Nola,
contemporaneo de Agostinho, a Teresa d’Avila no século XVI e Martin Heidegger no
século XX. Os grandes pensadores do Ocidente assumiram as Confessiones como
uma leitura quase que obrigatéria, em certos momentos ndo pelo seu conteddo, mas
pela sua consagracdo como obra classica do mundo ocidental. Essa obra, composta
por volta de 397 ndo é uma autobiografia no sentido estritamente moderno do termo,
mas um dialogo de Agostinho com Deus e consigo mesmo, na intencédo de

compreender-se a si mesmo em relacdo ao Criador (VANNIER, 2010).

A compreensdao de si em relagédo a Deus constitui-se como elemento basico a
uma abordagem das Confessiones que queira evidenciar os aspectos espirituais e
misticos do texto. E diante da experiéncia de Deus que o humano se revela na sua

face mais original. Ao longo das Confessiones é perceptivel a constru¢cdo de uma
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releitura de Agostinho sobre sua prépria vida iluminada pelos momentos de conversao
gue alteram existencialmente sua trajetéria. A experiéncia de Deus que lanca luz
sobre todas as etapas da vida de Agostinho relatadas nas Confessiones, ndo € uma
experiéncia fixada, mas perpassa a existéncia integral do hiponense que culmina na

contemplacéo e o repouso eterno no seio do Criador.

As Confessiones, portanto, s&o como um itinerario espiritual donde emergem
uma compreensao simultdnea de Deus como misericOrdia, graca e salvacao, e do
homem enquanto destinatario deste amor incondicional de Deus. Por isso, este Ultimo
capitulo intenta abordar fenomenologicamente as Confessiones, considerando-as
como um conjunto, de alguma forma, unitario de textos que elucidam um itinerario da
alma até a contemplacdo definitiva em Deus, seguindo os moldes préprios das
narrativas espirituais de Agostinho j& mencionadas anteriormente. A abordagem
fenomenoldgica das Confessiones aqui realizada, néo visa esgotar o conteudo do
livro, mas expressar a presenca da experiéncia de Deus no interior da vida de
Agostinho, ndo somente nos relatos extaticos, mas no olhar hermenéutico sobre si,
na especulacao teologica e filosofica, na interpretacdo das escrituras e nas proprias

angustias do existir humano.

Cientes de que ainda muitos aspectos ricos serdo omitidos, este capitulo se
dividira em 4 grandes partes: a primeira abordara e sintetizara alguns elementos
fundamentais pra a leitura fenomenolégica do texto, remetendo-se, frequentemente
ao que foi exposto nos capitulos anteriores. A segunda parte abordara as
Confessiones como um conjunto de relatos e experiéncia espirituais narradas a luz da
mistica enquanto experiéncia de Deus; a terceira parte expora as tensdes proprias da
mistica agostiniana nas quais o0 humano emerge como ele é em sua natureza; a quarta
e Ultima parte abordara como Agostinho interpreta alegoricamente a Escritura tendo

em vista a experiéncia de Deus como plenitude.

3.1 Pressupostos tedricos e analiticos

As Confessiones se apresentam como um texto literario classico no mundo
ocidental. Muitos pensadores se dedicaram a ler e estudar o texto, seja para explica-
lo ou para vivencia-lo espiritualmente. Sabe-se que as Confessiones nao constituem

uma autobiografia no sentido restrito do termo, mas a constru¢do de uma narrativa
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pessoal na qual Agostinho se constroi enquanto sujeito a luz do Criador e de uma
compreensao mutua de sua condicdo enquanto criatura e de Deus como mantenedor
necessario de sua existéncia. A importancia do texto, neste sentido, se deve ao fato
de que ele possibilita uma série de interpretacfes, pois ha medida em que o leitor se
dedica a estuda-lo, torna-se perceptivel que a narrativa de Agostinho néao diz respeito
somente a e ele, mas estende-se, existencialmente, a humanidade. O sujeito que ali
€ exposto, analisado e observado a luz da fé, de certa maneira, relaciona-se com o
arquétipo geral do ser humano que, observando a si mesmo, vé-se constantemente

interpelado a perceber suas limitacdes e potencialidades (VANNIER, 2010).

As Confessiones é uma obra cuja determinacao hermenéutica é complexa. Nao
h& um conjunto de regras capazes de fixar o modo de ler e compreender a obra, uma
vez que, ndo ha um consenso quanto ao género, unidade e estrutura do livro. Desde
o século XIX com o avanco dos estudos cientificos sobre as obras antigas, percebe-
se que as Confessiones ndo compdem um conjunto homogéneo de livros. O préprio
Agostinho afirma que h&d uma diviso interna na obra. O autor classifica sua obra como
contendo duas partes heterogéneas, ou seja, uma primeira parte na qual versa sobre
ele mesmo e uma segunda, na qual se debruca sobre a interpretacdo da Escritura.
Ora, um olhar atento sobre os livros que compde as Confessiones permite discutir a
relacdo entre esses dois conjuntos apontados por Agostinho e o significado do Livro
X na conjugacéao destes dois conjuntos, o que possibilita uma divisao tripartite da obra
de Agostinho (BRACHTENDORF, 2020, p. 10-12).

A divisdo das Confessiones em trés partes € contestavel, porém, a maioria dos
estudiosos assente a ela como uma forma didatica de compreender o texto. E quase
um consenso que o livro possa ser dividido em trés conjuntos que, nem sempre,
compde uma unidade perfeita, mas possuem lacos entre si. Estes conjuntos, isto €,
os livros de | a IX formam uma narrativa acerca do passado, lido a luz da fé, ou seja,
uma autobiografia espiritual. O livro X é considerado um ponto Unico no conjunto da
obra e reflete pensamentos, especulacdes e experiéncias misticas de Agostinho no
momento em que ele escreve. Os livros de Xl a XIII, por sua vez, sdo a concluséo das
Confessiones e se apresentam como o limiar da contemplacédo de Deus por meio da

criacao até a experiéncia da eternidade.

A divisao tripartida das Confessiones indica o0 modo proprio empregado por

Agostinho na elaboracéo de seus textos. O escritor africano do IV século ndo compde
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sua obra de modo sistematico como escolasticos e modernos, mas, segundo a tese
apontada por varios estudiosos agostinianos, faz de suas obras um exercicio
espiritual, ou seja, utiliza-se dos textos como meio para expor uma atividade da alma
que ndo é exclusivamente intelectual. A coeréncia das Confessiones normalmente &
encontrada quando se parte deste pressuposto. Agostinho ao elaborar sua obra nao
estava preocupado em lhe conferir uma rigida estruturacdo légica, mas em expressar
aquilo que se passa em sua alma e compreender seu mundo interior a luz da fé crista
(BRACHTENDOREF, 2020, p. 13).

Em linhas gerais, assume-se que a razdo com a qual Agostinho se orienta para
elaborar seus textos, especialmente as Confessiones, é a razao cordial. A razédo do
coracdo ndo permite a colocacao de estruturas rigidas na escrita e nem na leitura do
texto, o que possibilita uma riqueza emocional, espiritual e interpretativa, uma vez que,
o modo de escrever do autor interpela existencialmente seus leitores. E neste sentido
que, ao elaborar as Confessiones, Agostinho tem como objetivo expor a acéo de Deus
e sua misericordia agente no ser humano, utilizando-se como exemplo. A partir de sua
prépria experiéncia, Agostinho permite que os leitores percebam a acéo da Graca de
Deus que intervém diretamente na histéria humana para a salvacdo — um dos
fundamentos mais radicais de sua teologia (PINCKAERS, 2013, 29-37).

Tendo claro que o objetivo de Agostinho é trilhar com o leitor um caminho
espiritual no qual se compreenda mutuamente a Deus e a si mesmo, pode-se pensar
um plano de unidade para a compreensao das Confessiones. Ora, ao olhar para o
texto das Confessiones se percebe que ele pode ser lido na perspectiva cronolégica,
ou seja, a primeira parte refere-se ao passado, a segunda parte ao presente e a
terceira ao futuro. Desta forma, as Confessiones foram a unidade de uma existéncia
na qual, olhando para o passado pode-se entrever a memoria que traz a luz aspectos
positivos e negativos da existéncia; olhando para o presente, percebe-se a inteligéncia
gue possibilita a compreensao da vida em sua radicalidade; olhando para o futuro
encontra-se a vontade intrinseca do ser humano de repousar definitivamente na
eternidade (PINCKAERS, 2013, 44-52).

Assumindo esta possibilidade de leitura das Confessiones como uma unidade
textual que se organiza hermeneuticamente a partir do passado, presente e futuro, a
leitura que se fard da obra neste capitulo utilizar-se-4 de um aparato moderno de

compreensao do mundo: a fenomenologia. Como ja exposto largamente no primeiro
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capitulo, a fenomenologia consiste em um método de aproximacao da realidade que
visa deixar que as coisas se mostrem ao observador tal como elas sédo. Apesar da
impossibilidade de uma fenomenologia pura tal como pretendida por Husserl, o
método fenomenoldgico de leitura da realidade traz em seu cerne aquilo que é
essencial para uma aproximacao de objetos complexos que, especialmente no caso

do fenbmeno mistico, € de suma importancia: a liberdade do mostrar-se.

Sucessor de Husserl, Heidegger elabora uma definicdo de fenomenologia, a
partir da analise etimolégica do termo “fendbmeno” que traduz de modo sintético e
categorico o que aqui se entende por fenomenologia. Heidegger assume que o termo
grego ¢arvouevov significa mostrar-se, isto €, aquilo que é trazido a luz. Fenémeno,
seria, portanto, aquilo que se mostra em si mesmo. O mostrar-se das coisas em si,
consequentemente, o fendmeno, possibilita um modo privilegiado de encontro, pois
nao se encontra com uma aparéncia sob a qual se esconde algo, mas com aquilo que
se é de fato. O fenbmeno expressa a si mesmo como ele €, mesmo que para sua
compreensao sejam necessarios alguns passos metodoldgicos, ndo se busca
desvendar o que se esconde por tras do que é mostrado, mas o que é visto em si.
Neste sentido, a fenomenologia seria o encontro das coisas em si mesmas, o olhar e
a compreensdao daquilo que se mostra tal como se mostra (HEIDEGGER, 2015, p. 65-
79).

Assumindo esta visdo fenomenoldgica que possibilita uma aproximacdo do
objeto muito mais livre, o capitulo que se segue tratard as Confessiones como a
expressdo de uma experiéncia pessoal narrada de forma que o texto em si permite
adentrar o intimo do autor e trazer a luz a experiéncia fontal — mistica — que norteia e
esta presente em todo o texto manifesta sob diversas perspectivas. A fenomenologia
da mistica das Confessiones, significa, em palavras simples, deixar que o proprio texto
fale acerca de si mesmo de modo que venha a luz, por meio das diversas narrativas
e estilos que o comp0de, uma experiéncia mistica fontal que imprime de modo definitivo
no coracao de Agostinho um sentido de si e Deus que se desenvolvem mutuamente

na medida em que o texto é elaborado enquanto um exercitatio animi.

A abordagem fenomenologica da mistica, como desenvolvida no primeiro
capitulo e agora aplicada diretamente as Confessiones, permite que esteja a luz uma
compreensao de mistica alargada, ndo restrita aos limites préprios da modernidade
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gue se esforcaram por delimitar em demasiado o que se pode caracterizar como uma
experiéncia mistica. Este conceito alargado de compreensao da mistica permite que
a leitura das Confessiones seja a expressao de uma experiéncia mistica perene capaz
de nortear toda a vida de Agostinho, tendo momentos de maior ou menor intensidade
e, expressando-se de forma muito variada ao longo do texto, em especulacbes

filosoficas, teologicas, interpretacdes biblicas ou narrativas autobiograficas.

Da mesma forma que a experiéncia mistica ndo pode ser circunscrita a um tipo
determinado de linguagem ou de expressao, a mistica das Confessiones também néo
se reduz a momentos extaticos ou textos paradoxais. A obra toda € expressao de uma
experiéncia de Deus que, tornada consciente, €, na medida do possivel racionalizada
em especulagdo teoldgica, filoséfica e discursiva. Desta forma, a compreensédo de
mistica que € empregada na analise das Confessiones, remete a conclusdo do
primeiro capitulo desta pesquisa na qual se assume que a mistica se constitui de uma
experiéncia radical de Deus ocorrida no campo da existéncia, gratuitamente, de forma
que o sujeito, envolto no Mistério que sobre ele se lanca, € tomado de forte excitacao
interior e busca expressa-la desafiando a propria linguagem e quaisquer forma de
sistematizacdo. Em suma, a mistica com a qual se defrontara o leitor € uma mistica
gque se expressa de maneira complexa, variada e, sobretudo, profundamente

existencial.

A profundidade existencial da mistica de Agostinho, ou seja, a traducdo desta
experiéncia em uma hermenéutica sobre si mesmo a luz do que foi vivenciado no
encontro radical com Deus em seu Mistério, implica na necessidade de compreender
o mundo no qual Agostinho se insere para que as categorias que ele utiliza ao narrar
sua vida e sua mistica sejam claras ao leitor. Retomando brevemente o que se
abordou no segundo capitulo desta pesquisa, € preciso ter sempre presente que a
estrutura de pensamento com a qual Agostinho opera é fortemente neoplatbnica. A
filosofia neoplaténica, ndo apenas aquela conhecida em Mildo com os livros de Plotino
e Porfirio, mas aquela que circulava popularmente na Africa por meio de Apuleio e

das escolas imperais, possui uma estruturacao clara da realidade.

Para os pensadores neoplatdnicos toda a realidade esta ordenada em fungéo
do Uno, isto é, do Principio originador de todas as cosias que confere unidade e
existéncia a realidade. Neste sentido, a aproximacao ou a distancia com o Uno torna

uma existéncia mais ou menos boa. A bondade e a exceléncia das coisas dependem
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de sua proximidade com a perfeicdo do Uno. O Uno, por sua vez, sendo uma realidade
imaterial, eterna e perfeita, tem por mais proximas realidades imateriais, ideais, que
ndo estdo sujeitas a contingéncia e a morte. Por isso, hd no neoplatonismo uma
valorizacdo exagerada da racionalidade. Especialmente com Plotino e Porfirio, a
razao torna-se um caminho ascético e espiritual que conduz o ser humano disperso
entre as muitas coisas materiais a unidade original no interior da sua alma, podendo
contemplar, ainda que momentaneamente, o sentido perfeito de sua existéncia em
relagdo ao Uno imaterial. Filosofia e caminho espiritual estavam intimamente proximos

na constituicdo da cosmovisdo herdada por Agostinho.

A totalidade das Confessiones e especialmente os textos misticos dotados de
éxtases ou momentos de maior intensidade espiritual sdo narrados segundo este
escopo neoplatdénico de constituicdo da realidade. O ideal de retorno da alma a Deus
— Uno — presente ja nos tratados filoséficos de Agostinho, assume um carater subjetivo
e radicalmente existencial nas Confessiones, sendo a obra toda um itinerario de
retorno do ser humano a Deus até a contemplagao definitiva na eternidade do “sétimo
dia” onde nao havera ocaso e os sofrimentos tipicos de uma existéncia situada no

mundo material ja ndo existirao.

Somada a cosmovisdo neoplatdnica da realidade, trés grandes fundamentos
do pensamento de Agostinho formam a base epistemoldgica de compreensao das
Confessiones: a Doutrina do Pecado Original; a Doutrina da Graca; a Doutrina da
Providéncia e da Predestinagdo. Uma aproximacdo a essas doutrinas sao
fundamentais para uma leitura adequada da mistica de Agostinho, uma vez que, a
narrativa de suas experiéncias misticas esta fortemente atrelada a sua elaboragéo
teoldgica, como ja& foi mencionado no capitulo anterior. A formacdo da teologia
agostiniana, como também ja mencionado, relaciona-se muito com a sua propria
biografia e situacéo eclesial, que € preciso ter presente no horizonte para a leitura das

doutrinas elementares do hiponense mencionadas e que serao expostas em seguida.

A Doutrina do Pecado Original ndo possui uma data precisa de surgimento,
uma vez que, como muitas doutrinas cristas na Antiguidade, ela era circunscrita a uma
regido e comum apenas a um conjunto de igrejas locais. Dada a limitagdo geogréfica
da difusdo de uma doutrina, soma-se a ela a falta de composi¢ao escrita clara e
objetiva que elabora de modo ordenado os principios e fundamentos desta doutrina.

A Igreja Antiga, desta forma, ndo conhecia com facilidade doutrinas universais, mas
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era comum o encontro de varias perspectivas, ndo poucas vezes conflitantes, que iam

compondo um cenario de formulacdo dogmatica em construcao.

Neste contexto compreende-se que a Doutrina do Pecado Original resulta num
desenvolvimento organico no pensamento eclesial e no proprio pensamento de
Agostinho. Sabe-se que o termo foi inserido pelo te6logo hiponense no conjunto de
doutrinas cristas por volta de 396 d.C. no comentario escrito por Agostinho a epistola
de Paulo aos Romanos. Até entéo, tem-se conhecimento de alguns tragos da Doutrina
do Pecado Original ja com Cipriano, na Africa, ao enfatizar a necessidade de batizar
as criancas para anular o pecado de Adao presente nelas. Origenes e Ambrosio
também possuem tracos de uma concepcao primitiva do pecado original em suas
obras, sobretudo, relacionados a tentativa de reafirmar o nascimento virginal de Cristo
e sua condicéo divina (RIGBY, 2018, p. 758).

E com Agostinho, porém, que a Doutrina do Pecado Original ganha corpo. O
contexto situacional no qual Agostinho escreve durante a elaboracdo madura da
concepcao do pecado original € a controvérsia Pelagiana, jA abordada no primeiro
capitulo desta pesquisa. De modo resumido, o pelagianismo é o ultimo grande embate
teoldgico enfrentado por Agostinho. J& idoso, o bispo africano se dedica arduamente
a responder as questdes colocadas por Pelagio e Juliano de Eclano. Na visao dos
pelagianos, a natureza humana, dotada de forca prépria, € capaz da pratica das
virtudes e de uma vida moral reta. A forca da vontade humana, na perspectiva de
Pelagio e seus seguires, é capaz de reorientar definitivamente uma vida por meio do
ascetismo rigoroso. Em ultima instancia, a decisdo por uma vida moralmente coerente
e justa, € do homem e suas escolhas, ndo cabendo a Deus interferir seja em auxilio

ou provacao (FRANGIOTTI, 1995, p. 113-118).

Agostinho discorda radicalmente de Pelagio e Juliano de modo a escrever com
mais afinco as no¢des de pecado que ja povoavam seu pensamento teologico. Na
tentativa de combater os pelagianos, Agostinho cunha um conjunto amplo de obras
nas quais sistematiza a Doutrina do Pecado Original e da Graca. Em relacdo ao
pecado original, Agostinho visa primeiramente superar o dualismo gndéstico que atribui
a natureza uma dicotomia inalienavel entre o bem e o mal. Para as correntes gndsticas
e maniqueistas a natureza ontologica do mal perverte a ordem da criagdo e abre a
possibilidade do pecado. Todavia, a questdo sobre a origem divina deste mal no

conjunto da criacdo compromete a bondade de Deus e sua onipoténcia. Na tentativa
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de salvaguardar a bondade de Deus e sua perfeicdo, Agostinho, apesar de nao
responder claramente a questdo sobre a origem do mal, desloca para a vontade

humana e sua liberdade a possibilidade de praticar o mal (RIGBY, 2018, p. 759-761).

Na cosmovisdo de Agostinho, a natureza humana foi criada de modo perfeito,
sem nenhum vicio da maldade, sendo o pecado o responsavel pela corrupcédo da
natureza, ndo so6 do primeiro homem, como afirmavam os pelagianos, mas de toda a
humanidade e de toda a criacdo. O pecado, insere na harmonia da criagdo uma

desordem ontoldgica, como explica Agostinho:

A natureza do homem foi criada no principio sem culpa e sem nenhum vicio.
Mas a atual natureza, com a qual todos vém ao mundo como descendentes
de Adao, tem agora necessidade de médico devido a ndo gozar de saude. O
sumo Deus é o criador e autor de todos os bens que ela possui em sua
constituicdo: vida, sentidos e inteligéncia. O vicio, no entanto, que cobre de
trevas e enfraquece os bens naturais, a ponto de necessitar de iluminacéo e
de cura, nao foi perpetrado pelo seu Criador, ao qual ndo cabe culpa alguma.
Sua fonte é o pecado original que foi cometido por livre vontade do homem.
Por isso, a nhatureza sujeita ao castigo atrai com justica a condenacao (De
nat. et gr. VI, 3).

A desordem inserida pelo pecado original atinge a natureza humana tornando-
a corrompida. Tal corrup¢do néo se restringe ao primeiro homem, mas € transmitida
a toda humanidade. A transmissdo do pecado original € um tema complexo para o
proprio Agostinho a ponto de ndo se chegar a uma concluséo satisfatéria. Agostinho
atribui a concupiscéncia libidinosa a transmissao do pecado original, uma vez que, se
todos pecaram por estarem em Adao, a hereditariedade do pecado pela procriacéo
seria a consequéncia logica para que toda humanidade — em poténcia presente em
Adao — fosse afetada pelo pecado do primeiro pai. Agostinho busca explicar em
detalhes a diferenca entre o prazer sexual que configura o ato de transmissdo do
pecado por ser a realizacdo de uma vontade, com o bem da procriagdo enquanto
necessidade de continuacdo e plenitude da criagcdo, porém, ndo obtém éxito.
Conforma-se apenas em reafirmar que o pecado original € transmitido de geracdo em
geracdo e confere a humanidade uma natureza corrompida (MARIONES, 2022, p.
154-171).

Em relacdo as Confessiones, a Doutrina do Pecado Original é fundamental na
medida em que ela norteia grande parte da narrativa. Ja no Livro | ao recordar de sua
infancia a partir da observagdo de outras criangas, Agostinho alude ao pecado
presente em todos os seres humanos desde o nascimento, uma vez que, a crianga é

egoista tanto para o alimentar-se quanto para ter seus desejos satisfeitos. O egoismo
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€ um desvio da natureza e ndo um costume aprendido, pois, ja esta presente em
criancas que ainda nao sédo capazes de aprender. O pecado original também esta
presente em toda a primeira parte da obra— Livros de | a IX — de modo que a inclinagao
para o pecado, a busca pela gloria, a soberba e, especialmente a luxuria, ndo séo
comportamentos desejados por Agostinho, mas vividos por ele como resultados de
uma vontade que se volta para o prazer proprio. Por vezes, percebe-se que mesmo
antes de convertido, Agostinho vive conflitivamente a realizacdo de suas vontades,
pois tem consciéncia de que deveria almejar um ideal maior, moralmente ordenado,
gue o faria mais proximo da Beata Vita, porém, ndo conseguia atingir tal ideal devido
a corrupcado de sua vontade inclinada e habituada ao pecado. A narrativa da
conversdo e também a longa exposi¢ao do Livro X acentuam esse aspecto conflitivo
de Agostinho cindido em sua vontade, corrompida pelo pecado e interpelada pela

graca.

Concomitante a Doutrina do Pecado Original e em funcdo dela Agostinho
sistematiza a Doutrina da Gracga. A Graca € a pedra de toque da teologia agostiniana,
pois € a partir dela que Agostinho justifica a salvacdo, a condenacao, o ordenamento
da criacdo, os sacramentos, a historia e a propria existéncia da Igreja. De modo geral,
toda a teologia de Agostinho se fundamenta na acdo da Graga divina como uma
intervencgédo perene de Deus na historia de modo a mostrar-se e possibilitar aos seres
humanos a salvacédo. A Graca de Deus presente e atuante € o que torna a histoéria
uma histéria sagrada, na qual, desde o inicio possui uma trama prépria em gque a
Graca se manifesta soberana sobre a realidade do pecado, incutido nesta histéria pela
vontade desviada do ser humano.

A Doutrina da Graga ganhou seus contornos finais durante a controveérsia
pelagiana. Agostinho debate arduamente com Pelagio e, posteriormente com Juliano
de Eclano a necessidade e a funcéo da Graca. Na concepcao teoldgica de Agostinho
a Graca possui uma relevancia fundamental, sem a qual seu pensamento ndo se
mantém. A Graga €, para Agostinho, o impulso divino que movimenta a criagdo a amar
a Deus. Desta forma, pode-se compreender a Graca como a forca divina presente e
atuante na criagcdo que interpela diretamente a criacdo ao amor perfeito de Deus,
abrindo-a a possibilidade de salvagdo (BURNS, 2018, p. 463).

A compreensédo da Graca que Agostinho possui advém, sobretudo, do sistema

filosofico neoplatbnico que sustenta seu pensamento. Diferentemente das incursdes
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aristotélicas que orbitam na dinamica do ato e da poténcia que conferem ordem e
movimento a historia, a filosofia neoplatonica pensa a partir da emanacéao. A realidade
emana do Uno divino que ordena a criacdo e lhe da coeréncia. O pressuposto utilizado
por Agostinho abre espaco para uma compreensao da Graca que seja forga motriz de
retorno da criacdo a perfeicdo do Uno. A Graca € aquilo que faz com que as criaturas
percebam sua dependéncia do Criador em meio a uma realidade dramaticamente
ordenada. Tal posicdo € complementada pela leitura biblica que Agostinho realiza. O
ordenamento da criacdo e a histdria da salvacdo compde o cenério no qual a Graca
se manifesta e se concretiza (BURNS, 2018, p. 464).

Y

Somada a compreensdo filosofica e a hermenéutica biblica realizada por
Agostinho, a experiéncia da Igreja no Norte da Africa também influencia de modo
muito expressivo a constituicdo de seu pensamento acerca da Graca. Marcado por
um longo embate com os donatistas, Agostinho vé-se forgcado a reforcar a doutrina de
Cipriano de que a salvacao é restrita aqueles que participam da comunhdo da Igreja
nos sacramentos e na interpretacdo ortodoxa das Escrituras. Neste ponto, Agostinho
concebe uma ideia da Graca que é restritiva. Apesar de ser gratuita e doada de modo
imerecido a todos, Agostinho argumenta que aqueles que rompem a comunhdo da
Igreja ou ndo se tornam cristdos pela pregacdo, ndo possuem a Graca da remisséo
dos pecados e, necessariamente estdo condenados, justamente pela culpa do pecado
original que carregam. A Graca divina, portanto, estd relacionada a Eleicéo,

Providéncia e Predestinacdo, que serdo abordadas a seguir (BURNS, 2018, p. 420).

Alguns acentos sao importantes para a compreensdo da Gragca em Agostinho,
especialmente no modo como ela se desenvolve na narrativa das Confessiones. Em
primeiro lugar, é importante ressaltar que para Agostinho, a Graca € gratuitamente
ofertada por Deus sem nenhum pressuposto meritorio por parte dos homens. A Graca
s6 é Graca porque é ofertada de modo gratuito por Deus em sua bondade. Desta
forma, Agostinho combate diretamente a doutrina pelagiana de que Gracga seria a
ajuda conferida por Deus para que o ser humano continuasse a se encaminhar no
bem. Na visdo de Agostinho a prépria decisdo para a conversao e o encaminhamento
da vida moral é fruto j& de uma atuacao da Gracga conferida por Deus em sua liberdade

e bondade incompreensiveis (De nat. et gr. 4 -11).

Em segundo lugar, a Graca é uma intervencao direta de Deus na histéria e nao

somente um auxilio da natureza. Compreendida como continuidade natural do que foi
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esbocado acima, Agostinho passa a afirmar a Gragca como uma intervencéao divina na
histéria de modo sobrenatural, isto &, alterando o curso natural das coisas de modo
que elas correspondam ao seu projeto original e ndo mais existam presas as
consequéncias do pecado. Tal intervengdo sobrenatural e surpreendente de Deus é
corroborada pela teologia de Ambrosio que, ao ler alegoricamente as Escrituras,
percebe que a vida de piedade e oracdo, tem por incitador e destinatario o proprio
Deus e que o homem é apenas o receptor passivo que corrobora, dentro do possivel,
com seu esforgo pessoal para nao reincidir no pecado (De gr. et pecc. or. 42-51).

Essas duas colocacdes fundamentais da Doutrina da Graca de Agostinho
compde um pequeno quadro da complexidade do tema. No que tange a leitura das
Confessiones, essa breve constatacao da teologia da Gragca de Agostinho serve para
delinear como o hiponense |é sua propria historia a luz de uma intervencao da Graca.
A natureza, corrompida pelo pecado original e marcada por uma vontade inclinada ao
mal, € de modo surpreendente resgatada pela Graca divina que se precipita sobre o
sujeito. A Graga de Deus manifestada na misericérdia divina que, segundo Agostinho,
0 acompanha mesmo nos momentos de forte rejeicdo, se apresenta como a sintese
experiencial da Graca elaborada, posteriormente, como doutrina. Agostinho lida de
modo muito particular com a compreenséo de resgate e salvacéo possibilitada pela
Graca que intervém de modo gratuito e inesperado na histéria humana a nivel pessoal
e universal. A histéria de sua vida narrada nas Confessiones € uma histéria que, de
modo analdgico, pode ser equiparada a histéria humana: o pecado que corrompe é

suplantado pela acdo da Graca divina que salva.

As Doutrinas da Providéncia e da Predestinacédo sdo indissociaveis na teologia
de Agostinho e incontornaveis para compreender adequadamente seu pensamento,
especialmente na maturidade. Do mesmo modo que a Doutrina do Pecado Original e
a Doutrina da Graga, tanto a Providéncia quanto a Predestina¢cdo ganharam forma no
decorrer do conflito com os pelagianos, o que levou a Agostinho radicalizar algumas
de suas posic¢des, tornando-as complexas até para ele mesmo. Nas Confessiones as
Doutrinas da Providéncia e da Predestinacdo estédo presentes de modo embrionario,
isto é, ainda nao totalmente formuladas no horizonte teoldgico de Agostinho, mas a
sua experiéncia pessoal narrada nas Confessiones serviu de base tedrica para a

construcdo teoldgica da Providéncia e da Predestinacdo posteriormente.
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A Providéncia e a Predestinacéo séo dois elementos que formam um conjunto
muito bem articulado de posicdes e argumentacdes teoldgicas. Agostinho ao pensar
a questao da Providéncia divina, especialmente em sua obra filoséfica De Ordine, cria
uma cosmovisao na qual todas as coisas estéo rigidamente ordenadas pela vontade
e poténcia de Deus, de modo que, a constituicdo da existéncia universal e pessoal
resulta do movimento ordenado pelo proprio Deus das coisas criadas para Ele mesmo.
Ora, este rigido ordenamento cosmico nao diz respeito somente as coisas fisicas, mas
aos acontecimentos histéricos, sociais, politicos e religiosos. Em resumo, na visao de
Agostinho, a Providéncia divina consiste no ordenamento de todos os acontecimentos
da existéncia, sejam eles ligados a pessoa em particular ou ao mundo fisico e social
(PACIONI, 2018, p. 808-809).

A Doutrina da Providéncia sera extremamente importante na compreensao que
Agostinho cunha da histéria como Historiae Salutis, isto €, da histéria como o l6cus da
salvagdo divina. A Providéncia de Deus, agindo de modo misterioso e constante,
ordena os acontecimentos histéricos para que estes revelem a sua intervencao e
expressem o desejo de salvacdo de Deus em relacdo aos seres humanos. A acao de
Deus sempre providente permite que os acontecimentos do mundo se insiram em um
plano predeterminado por Deus e totalmente conhecido por Ele. A predeterminagéo
de todas as coisas faz com que a Providéncia divina aja em favor dos bons com a
misericordia que lhe é devida e em relacdo aos maus com a justica imputada pelo
pecado. Neste ponto, pensando no ordenamento de todas as coisas e no agir da
Providéncia para o cumprimento de seu proprio plano de salvacao, Agostinho comeca
a lidar com a questéo da Predestinacédo (PACIONI, 2018, p. 808-809).

A Doutrina da Predestinagcdo € uma das mais controversas e complexas de
Agostinho, sendo elaborada de modo definitivo ja na sua maturidade como tedlogo
defensor da Graca contra os pelagianos e semipelagianos. A Predestinacdo surge
como uma interpretacdo da teologia paulina que é tomada por Agostinho como fonte
para compreender a sentenca ja conhecida por Deus acerca da salvagéo de alguns e
da condenacdo eterna de outros. Retomando a concepc¢ao paulina de eleicdo para a
salvacdo, Agostinho se questiona acerca da eleicdo de alguns em detrimento de
outros, afirmando que, tal eleicdo se deve a um juizo misterioso de Deus que ocorre
antes dos tempos, ja que, em sua onipoténcia Ele é presciente de todas as coisas
(LAMBERIGTS, 2018, p. 802-803).
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A Predestinacao, portanto, consiste na afirmacdo de que uma quantidade de
pessoas, eleitas por Deus antes dos tempos, sdo destinadas a salvacdo, enquanto
outras, também escolhidas por Deus por um juizo misterioso, sdo condenadas. A ideia
de Agostinho encontra seus limites diante da afirmativa da bondade de Deus, mas é
embasada na concepcgao de Deus como um justo juiz que imputa a condenacao pelos
pecados e salva por Graca imerecida. Aqui, existe mais uma tentativa de defender a
total gratuidade da Graca doada do que construir uma imagem de Deus como um juiz
impiedoso (MARIONES, 2022, p. 375-381).

Em relacdo as Confessiones as duas doutrinas encontram-se narradas sob a
Otica de uma experiéncia existencial. Agostinho constantemente faz mencdo a
Providéncia de Deus que organiza dos acontecimentos de sua vida e de sua histoéria
para que ele chega a conversao e possa patrticipar, de modo evidente, daqueles que
foram eleitos e predestinados a salvacdo. Na visdo de Agostinho sobre sua propria
vida, o ordenamento de todos o0s acontecimentos narrados por ele tende ao
cumprimento de um desejo de Deus manifestado, seja de modo misterioso, mas
também de modo visionario em um sonho a sua mée Monica. A conducao de toda sua
vida e sua historia pela forca da Providéncia leva Agostinho a compreender sua
condicdo de alguém que foi, desde antes de sua compreensao e existéncia,
predestinado para experimentar e viver a salvagcédo. Desta forma, pode-se perceber
gue nas Confessiones as Doutrinas da Providéncia e da Predestinacdo atuam de
forma complementar como meios de autocompreenséo da propria historia por parte

de Agostinho.

Tendo claro a visdo geral das Confessiones e sua constituicdo, percebe-se que
a obra a ser abordada é complexa. As Confessiones ndo constituem um escrito de
facil aproximacgéo, por serem mais do que uma autobiografia ou mesmo um relato
espiritual. Nas Confessiones encontram-se conjugadas mistica, teologia, filosofia,
espiritualidade, histéria, entre outros varios assuntos que conferem a obra sua
robustez. Em resumo, uma leitura fenomenoldgica das Confessiones visa expor um
aspecto de sua composicdo, o aspecto fundamental, arrisca-se afirmar, que é a
experiéncia mistica que a perpassa como fonte mediante a qual se possibilita a

composicdo de uma gama diversa de relatos e concepcoes.
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3.2 “O nosso coragao esta inquieto”: caracteristicas misticas da autobiografia

agostiniana nas Confessiones: Os Livros | a IX

Este primeiro topico objetiva abordar a primeira parte das Confessiones. Os
livros de | a IX oferecem um rico material para compreender a experiéncia mistica de
Agostinho como uma experiéncia capaz de reordenar o seu modo de pensar a Si
mesmo e compreender o sentido de sua propria existéncia. A autobiografia que
Agostinho traca nestes livros € fruto de um olhar hermenéutico marcado por
experiéncias religiosas muito contundentes, inclusive, misticas. O pressuposto que
consta no horizonte de compreensédo deste conjunto da obra agostiniana analisada
sob a perspectiva da mistica € de que Agostinho |é sua vida a luz de uma experiéncia
de Deus radical que o interpela a construir uma imagem de si mesmo como criatura
diante do Criador, conduzida misteriosamente pela Providéncia Divina e instada a
estar onde se encontra para entdo expor aos homens a acdo de Deus e sua
misericordia. Agostinho, convertido, olha para sua vida a luz da fé e vé, toda ela, como

uma grande experiéncia de Deus.

3.2.1 Livro I: Do nascimento aos quinze anos

O primeiro livro das Confessiones apresenta-se como o escopo de toda a obra.
Nele Agostinho tem diante de si a compreenséo de que o0 objetivo de escrever uma
confissdo ndo é apenas expor seus pecados, mas exaltar a acdo misericordiosa de
Deus sobre ele ao longo de sua existéncia. As Confessiones, mais do que um ato de
exposicdo, apresentam-se como um ato de louvor, pois “0 homem quer te louvar, este
fragmento qualquer de tua criacdo. Tu o incitas, para que goste de te louvar, porque

o fizeste rumo a ti e nosso coragéao € inquieto, até repousar em ti” (Conf. I, 1).

A inquietude do coracgédo, apresenta-se como o escopo pelo qual toda a obra
se orienta. O homem, criado e interpelado por Deus ao louvor, possui uma existéncia
inquieta que ndo pode ser vivida plenamente enquanto nao realizar aquilo para o qual
foi ciada, isto é, para o louvor e o desfrute de Deus. A inquietude do coracédo lanca o
ser humano na busca por Deus e o coloca diante do chamado a existéncia em sua
autenticidade. O homem, interpelado por Deus a plenitude, como Agostinho ja aludira
em outras obras, percorre um caminho gradual de percepcao e conhecimento de Deus
no interior da prépria vida. A mistica Agostiniana, ja delineada neste pequeno e
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famoso aforisma das Confessiones, apresenta-se sobre tudo como uma Mystica
Inquetationes, isto €, uma mistica da inquietacdo, na qual o ser humano € chamado a
experimentar a vida em suas variadas dimensdes e paulatinamente perceber-se como
participante do plano salvifico de Deus no qual a contingéncia prépria da existéncia

encontra sentido e opera em vista da salvagao criada e consumada pelo proprio Deus.

O louvor destinado a Deus depende do conhecimento deste mesmo Deus por
parte do homem. A questédo aqui esbocada constitui 0 cerne do pensamento teoldgico
e filoséfico de Agostinho: “Concede-me, Senhor, compreender o que é anterior:
invocar-te ou louvar-te? Conhecer-te ou invocar-te?” (Conf. I, 1). O conhecimento de
Deus € para Agostinho uma realidade simultaneamente racional e espiritual. Os
autores antigos, especialmente os Padres da Igreja, ndo dissociavam a experiéncia
espiritual do conhecimento intelectual. A mistica patristica esta fortemente atrelada ao
conhecimento intelectual das Escrituras como caminho para a experiéncia espiritual.
As obras de Agostinho, além das proprias Confessiones, como ja aludido acima
corroboram para percepcéo de que a construgcdo do conhecimento racional de Deus
nao é fruto de uma especulacdo desinteressada da razdo, mas do reordenamento da
razdo a contemplacdo que possibilita ao ser humano experimentar a felicidade,
compreendida tipicamente, como desfrute mistico de Deus (PINCKAERS, 2013, p. 15-
16).

A partir da duvida colocada por Agostinho sobre o conhecimento e o louvor de
Deus, esboca-se a radicalidade destas duas realidades na constituicdo das obras
agostinianas. O conhecimento de Deus possibilita o louvor e o louvor conduz ao
conhecimento gradual de Deus. Todavia, € diante desta simultaneidade entre o louvar
e 0 conhecer, que o texto agostiniano das Confessiones deixa transparecer seu
primeiro trago propriamente mistico com contornos neoplatdnicos na constituicdo de
sua expressao narrativa: a presenca de Deus no interior da alma.?° Agostinho afirma
longamente a grandeza de Deus que na prece € chamado ao interior do homem: “E

como invocarei 0 meu Deus, meu Deus e Senhor, ja que certamente, ao invoca-lo o

20 A compreensédo de Agostinho da presenca de Deus no interior da alma difere do que mais tarde os
misticos medievais e modernos irdo ter no seu horizonte de compreenséo sobre a presenca de Deus
na alma. Para Agostinho a presenca de Deus na alma ndo € tanto um elemento afetivo, subjetivo,
intimista, mas uma realidade acessivel a razéo, seguindo estritamente os canones interpretativos da
realidade e a cosmovisdo neoplatbnica, que considerava a presenca do divino (Uno) no interior do
homem como uma realidade passivel de ser desfrutada mediante a racionalidade aplicada no
desenvolvimento do caminho interior.
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chamo para dentro de mim? Que lugar ha em mim para que o meu Deus venha para

dentro de mim?” (Conf. I, 2).

As perguntas continuam de modo repetitivo, o0 que demonstra a angustia de
Agostinho em compreender como € possivel experimentar Deus enquanto sujeito
humano. A grandeza de Deus poderia ser contida na pequenez humana? Seria
possivel uma experiéncia de Deus que considere a condicdo humana perante a
realidade divina que tudo envolve? Ora, Agostinho chega ao cerne da questdo ao
perguntar sobre a natureza de Deus: “O que és, afinal, meu Deus? O que, pergunto,

sendo o meu Senhor? Quem, de fato, é senhor além do Senhor?” (Conf. 1, 3-4).

Uma lista de atributos divinos busca responder a pergunta sobre a natureza de
Deus. E tipico dos misticos, especialmente aqueles cujos estudos teolégicos possuem
relevancia, a ilustracdo dos atributos divinos obtidos mediante o uso da razdo. A razao
compreende a divindade segundo as analogias tecidas entre o que se pode conhecer
e a superestimacédo do conhecido em Deus. Agostinho se utiliza de superlativos para
esbocar sua compreensao de Deus a partir da razdo que deseja expor aquilo que
pode ser pensado sobre a divindade: “Supremo, 6timo, poderosissimo, todo-
poderosissimo, misericordiosissimo e justissimo, ocultissimo e evidentissimo,
belissimo e fortissimo”. E diante destas consideragdes puramente racionais acerca de
Deus, encontra-se o traco apofatico proprio da mistica que ao final da lista considera
todas essas afirmacdes como resultados de uma mudez, isto €, afirma-se algo sobre

Deus que nédo explica ou expde satisfatoriamente aquilo que Ele é (Conf. I, 4).

Considerada a apofaticidade das atribuicbes da natureza de Deus, Agostinho
elabora o primeiro relato cuja linguagem pode ser enquadrada nos critérios
estabelecidos para a consideracéo de um texto como mistico. O excerto que se segue,
permite entrever uma experiéncia mistica almejada que, na medida em que ganhou
narrativa, € porque foi alcancada, imprimindo definitivamente marcas existenciais no

mistico. Agostinho escreve:

Quem me fara repousar em ti? Quem fard com que tu venhas ao meu coragéo
e o0 inebries, para que eu esqueca meus males e abrace a ti, meu Unico bem?
O que és tu para mim? Tem piedade, para que eu fale. O que sou eu para ti,
para que tu ordenares que eu te ame e, se ndo o fizer, te enfureceres e
ameacares com grandes desgracas? Seria uma desgraca pequena, hao te
amar? Ai de mim! Dize-me pelos teus atos de misericérdia, Senhor meu Deus,
0 que és para mim. Dize a minha alma: eu sou tua salvagéo. Dize-o para que
ouca. Eis diante de ti os ouvidos do meu coragdo; abre-os e dize a minha
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alma: eu sou tua salvacdo. Correrei atras dessa voz e te alcancarei. Ndo me
escondas a tua face: que, para nao morrer, eu morra para vé-la (Conf. 1, 5).

A robustez deste texto e dos que imediatamente seguem a ele oferece rico
material para uma compreensdo fenomenoldgica da mistica de Agostinho no primeiro
livro das Confessiones, por ser uma primeira teorizagado do horizonte de sentido no
qual Agostinho opera e confere ordem a sua narrativa autobiografica posteriormente
iniciada. Em primeiro lugar as davidas colocadas por Agostinho sobre a experiéncia
de Deus permitem entrever que o hiponense compreende a experiéncia de Deus como
repouso, isto €, como desfrute contemplativo de Deus enquanto plenitude. O desfrute
de Deus, porém, ndo pode ser tomado como resultado de um esforco humano, uma
vez que, para Agostinho, a iniciativa do encontro entre Deus e a humanidade se da
pelo préprio Deus. E Deus quem vém ao homem por primeiro num gesto de amor para
que o homem possa ama-lo. Agostinho tem diante de si, provavelmente, a
consideracgao da epistola de Joao “E nds, temos reconhecido o amor de Deus por nds,
e nele cremos. Deus é amor: aquele que permanece no amor, permanece em Deus e

Deus permanece nele (1Jo, 4,16).” 21

O amor com que o ser humano € amado por primeiro implica em uma iniciativa
providente e misericordiosa de Deus na qual a salvacéo € apresentada. Agostinho tem
claro para si que a salvacéo € apresentada por Deus como proposta para que possa
ser buscada como resposta pelo ser humano. Estabelece-se um didlogo amoroso pelo
qual a salvacao € comunicada e pode ser experimentada pelo ser humano enquanto
realidade de uma vida nova, na qual a face de Deus é contemplada apds a morte para

o pecado.

Consciente da iniciativa de Deus no estabelecimento de um dialogo salvifico,
Agostinho continua a teorizacdo desta experiéncia reconhecendo-se como criatura

destinataria da acao de Deus. Ele discorre:

E pequena a casa da minha alma, para que tu venhas a ela: que seja
ampliada gracas a ti. Est4 em ruinas: reforma-a. Contem coisas que ofendem
a teus olhos: digo-o, sei-o. Mas quem a limpara? Para quem, sendo para ti,

21 Agostinho atribui importancia singular a esse texto na construcdo de sua teologia e de sua
espiritualidade. Em duas homilias pronunciadas sobre este texto encontra-se o horizonte pelo qual
Agostinho compreende que a iniciativa amorosa de Deus é respondida amorosamente pelo ser
humano. O texto agostiniano é impactante ao se desenvolver a partir da questao: “Podemos ama-lo a
menos que Ele nos ame primeiro? Ser éramos lentos para amar, hdo sejamos lentos para retribuir o
amor. Ele primeiro nos amou; nem mesmo assim nds o amamos”. Agostinho alude a dogura deste texto
como um incentivo a amar a Deus no préximo como meio de retribuir o amor ofertado primeiramente
pelo Pai (Hom.7 1Jo, p. 3107-3128 — obras completas de Santo Agostinho).
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clamarei: purifica-me de minhas culpas secretas, Senhor, e poupa teu servo
das alheias?... (Conf. I, 6)

Agostinho atribui a Deus a iniciativa da operac&o no interior da alma. Nao é o
homem que experimenta Deus, mas é Deus que se deixa experimentar pelo homem.
A presenca de Deus compreendida como a¢do misericordiosa, proxima, amigavel, €
simultaneamente uma percepc¢ao de Deus como agente da Graca e do ser humano
enquanto destinatario desta Graca que o renova interiormente para possibilitar o
desfrute da plenitude. A experiéncia de Deus, sob a 6tica de Agostinho, € um gradual
reconhecimento da natureza humana em sua fraqueza enquanto lécus de acdo da
Graca divina que expressa a proximidade de Deus. Para Agostinho, tanto Deus quanto
0 ser humano séo mistérios que se encontram amorosamente e dialogam de modo a
compreender-se mutuamente enquanto criatura e Criador, agente e destinatario,
humanidade que busca e Deus que se deixa encontrar no caminho de uma vida toda,
Por isso, a mistica de Agostinho ndo consiste em momentos fechados, mas em uma
trajetoria pessoal e existencial, como ele mesmo elucida ao abrir sua autobiografia

olhando para o inicio de sua existéncia:

Mas deixa-me falar a tua misericérdia, eu, terra e cinza, deixa, contudo, que
eu fale, porque é a tua misericérdia que falo, ndo a um homem que possa rir
de mim. Até tu talvez rias de mim; porém, voltando-te para mim, teras
piedade. Pois 0 que € quero dizer, Senhor, sendo que nédo sei de onde vim
até aqui, para isso que chamo de vida mortal ou morte vital? N&o sei. Aqui
me acolheram as consolac¢fes de tua compaixdo, segundo aprendi pelo meu
pai e mae carnais, do qual e na qual me formaste no tempo; de fato, eu néo
me lembro (Conf. I, 7).

O inicio de uma narrativa autobiogréafica propriamente dita, marca a primeira
virada no texto. Agostinho, mantendo o dialogo com Deus, volta o olhar sobre si. O
voltar-se sobre si mesmo nas Confessiones elucida uma busca para compreender-se
a luz da fé como destinatario da Graca. Ora, a investigacdo de Agostinho sobre si
enquanto construcdo de uma autocompreensao, leva-o a interrogar pelas causas
primeiras dos atos, vontades e sentimentos proprios da natureza humana expressos
na idade da primeira infancia. Um olhar clinico, fenomenolégico, sobre a infancia leva
Agostinho a investigar as particularidades da natureza humana diante da presenca
sempre atuante de Deus em sua Providéncia, cujo primeiro ato € conferir a vida e

possibilitar ao ser humano encontra-Lo como motivo primeiro de alegria (Conf. I, 10).

A conotacdo moral da andlise de Agostinho ganha corpo quando ele se pde a
investigar as caracteristicas frageis da natureza humana. O relato sobre a vontade,

expressa de modo violento e sinal do egoismo derivado do pecado, é narrada a partir
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da observacéo de duas criancas que se recusavam em dividir o leite materno. Nas
palavras de Agostinho: “Eu mesmo vi e tive a experiéncia de uma crianga ciumenta:
ainda néo falava, mas olhava palida, com expresséo irada, a crianca que mamava
junto com ela. Quem nao sabe disso?” (Conf. I, 11). O olhar sobre a vida, para o
hiponense, aponta para os elementos proprios da natureza humana, inclusive, para
as expressoes primeiras do pecado que marca a humanidade. O egoismo de uma
crianca que olha para o outro com a intencdo de priva-lo do leite materno é, para
Agostinho, o sinal da vontade viciada prépria das criangcas que coloca em xeque
qualquer presuncdo de inocéncia, como ja mencionado na Doutrina do Pecado

Original acima exposta (Conf. I, 11).

A chegada da puericia, isto €, quando a crianca adquire a capacidade de falar
e € iniciada nas primeiras letras, € narrada por Agostinho acompanhada da andlise
sobre a aquisicao da fala, fazendo mencdo a memadria como elemento importante na
formacao do ser humano enquanto sujeito cognoscente e capaz de expressividade. A
memo©ria e o intelecto, pouco a pouco, constroem as relagdes do ser humano com o
mundo de modo que os desejos possam ser expressados. E neste periodo de
formacdo que Agostinho relata sua experiéncia estudantil, revelando-se como uma
crianca avessa aos estudos e envergonhada pelas puni¢cdes que sofria se néo
aprendia corretamente aquilo que |he era ensinado. Olhando retrospectivamente,
Agostinho compreende a importancia do aprendizado primado e da prépria punicéo

como meio educacional (Conf. I, 13-15).

Investigando os motivos que o levavam a desgostar da escola e preferir os
jogos, Agostinho inicia uma breve investigacdo moral na qual minuciosamente
examina as causas incitadoras da paixao pelos jogos ja em idade tdo terna. A ideia
de pecado esbocada por Agostinho neste trecho de sua narrativa expressa bem o
horizonte de compreenséo que guia toda a sequéncia. Agostinho via-se como pecador
por amar desordenadamente, ou seja, por ndo amar aquilo que é correto, mas por
guerer satisfazer a arrogancia, a curiosidade e as fabulas, incentivadas pelos jogos
gue despertam as paixdes e colocam-nas acima da razao, por isso, ocasiao de pecado
(Conf. I, 16). %

22 A perspectiva do amor desordenado que marca a teologia de Agostinho pode ser resumida a partir
da concepcédo de que o movimento da vontade humana néo é determinado, de modo que, possuindo a
liberdade para amar e desfrutar da vida, o ser humano vé-se sempre diante da possibilidade de amar
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Acometido por uma doenca do estdbmago, Agostinho pede o batismo com medo
de morrer antes de receber o sacramento. Olhando retroativamente, como bispo e
amparado sobre perspectivas teolégicas como a doutrina do pecado original e da
predestinacdo dos justos que ja haviam ganhado forma no pensamento de Agostinho
na época da escrita das Confessiones, o adiamento do batismo foi providencial, a fim
de que os muitos pecados cometidos por Agostinho ao longo da sua vida néo tivessem
uma imputacao tdo grave quanto se os tivesse cometido apos a recepc¢ao do batismo.
A leitura deste episédio, por parte do bispo de Hipona, sob a 6tica da Providéncia
Divina que governa 0s acontecimentos pessoais e cosmicos dentro de uma ordem
pré-estabelecida, corrobora para a compreensao de uma experiéncia de Deus que
incorpora em sua salvacao o préprio pecado do homem, ndo rejeitando esta dimenséo
da existéncia na constituicao do carater pessoal e no cumprimento do objetivo para o
qual, anteriormente, Deus ja 0 havia destinado. Agostinho, seguindo a tradicéo crista
representada por Ménica pensa os pecados da puberdade como mais graves do que
aqueles cometidos na puericia e, portanto, seria mais coerente adiar o batismo para
0 periodo posterior a adolescéncia, como era costume na Igreja Antiga (Conf. |, 17-
18).

A Ultima parte da narrativa do Livro | consiste em uma ampla e demorada
analise de Agostinho sobre o seu gosto pela literatura latina e seu amor pelos contos
dos poetas e pelo teatro que comecara a se desenvolver ainda em sua meninice.
Agostinho inicia esta etapa da narrativa atestando sua indisposicdo com a lingua
grega a qual ndo entendia e tinha dificuldades para aprender. Ja neste periodo da
vida, isto é, pouco antes da adolescéncia, Agostinho ambicionada aprender os textos
latinos ensinados pelos graméaticos, pois considerava a si mesmo mais capacitado do
que as licdes que eram oferecidas pelos mestres primarios. A raiz deste desejo era,
para Agostinho, a soberba e a vaidade, que ndo permitiam a ele ver a importancia das
primeiras letras e sua maior utilidade do que aquilo que Ihe seria ensinado pelos
gramaticos posteriormente, uma vez que, as primeiras letras eram verdadeiras,
enquanto o que se deveria aprender com 0s gramaticos eram fabulas que, ao

estimular as paixdes, possibilitam o pecado (Contf. I, 20).

as coisas em si, sem, porém, elevar-se a Deus por meio delas, criando uma desordem no conjunto da
criacdo e na propria vida, pois, neste caso, 0 prazer os sentidos se colocam acima da racionalidade
gue conduz a Deus, o que Agostinho considera como a presenca do pecado (VAHL, 2016, p.22-23).
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O tom dialégico com Deus assume maior expressividade na medida em que a
narrativa do livro chega ao final. Agostinho retoma o estilo de uma longa oracéo, que
se constréi na medida em que ele analisa seus proprios atos, desejos e amores. O
choro por Dido é expresso com intensidade, uma vez que, nas obras de Agostinho
este episodio parece sintetizar a rejeicdo do amor de Deus e a Deus em preferéncia
do amor ao teatro, as fabulas, as coisas transitorias. Para Agostinho, o conhecimento
dos textos classicos, sua declamacéo e o amor ao latim, simbolizam as ambigfes por
gloria, o erotismo dos contos que, declamados, ensinavam e excitavam atos ilicitos,
gue para ndo serem imputados como responsabilidade dos homens eram atribuidos
aos deuses (Conf. I, 21-27).

O final do livro, enfim, lanca um olhar critico de Agostinho sobre si mesmo, que
se vé cada vez mais afastado de Deus e enredado nos costumes humanos, habitos
gue abrem possibilidade para o pecado e o incentivam. A andlise de Agostinho sobre
estes habitos e costumes toma-0s como uma ocasido fruto da perversédo do pecado e
pervertedora, simultaneamente. Os pecados infantis, portanto, perspectivamente
observados pelo hiponense, anunciam a trajetéria de uma vida marcada pela
fragilidade, pelo desejo e pela vaidade. Todavia, a vida humana, na concepcao de
Agostinho, ndo pode se reduzir a sua dimenséo fragil, mas encontra espaco para
conter dons conferidos por Deus a cada homem, a fim de que, mesmo diante do
pecado sempre presente, os dons conferidos por Deus possam ser motivos de louvor

e esperanca para um sujeito decaido que almeja levantar-se (Conf. I, 30-31).

3.2.2 Livro ll: Os dezesseis anos

O segundo livro das Confessiones se inicia com fortes contornos neoplaténicos
e expressdes tipicamente encontradas nos relatos misticos posteriores de Agostinho.
A intencdo de Agostinho de rememorar e confessar seus pecados nao se relaciona
com o amor a eles, mas sim com o amor a Deus, pois, lembrados os pecados, pode-
se recordar melhor a acado misericordiosa e salvifica de Deus, escopo de toda a obra.
O amor a Deus, na concepc¢éo de Agostinho, € sinbnimo da recuperacdo da unidade
dispersa pelo pecado. O conflito entre a unidade e multiplicidade, tipico pensamento

neoplaténico, assume conotacdes espirituais. A dispersao significa o amor voltado
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para as coisas terrenas, na qual, dissipa-se entre 0s varios vicios, cindindo a unidade

interior que leva o homem a presenca de Deus (Conf. Il, 1).

O enigmatico paragrafo que se segue a abertura do livro confere o escopo do
restante da narrativa. Agostinho, olhando para si mesmo enquanto adolescente,
observa o aflorar das varias paixdes tipicas da idade. Estas paixdes séo alimentadas
pela concupiscéncia — conceito central na constituicdo do pensamento agostiniano —
e adquirem muitas formas de expresséo. 2 Todavia, 0 acento espiritual deste excerto
nao se da no olhar sobre a condicdo pecadora da natureza humana, mas sim no
siléncio de Deus e na liberdade conferida ao homem para escolher seu proprio

caminho:

E o0 que me dava prazer, sendo amar e ser amado? Porém ndo mantinha a
justa distancia de uma alma a outra, por onde passa a luminosa fronteira do
afeto: vapores exalavam da concupiscéncia lodosa da carne e dos borbotdes
da puberdade, embacando e ofuscando meu coracdo, até ja ndo distinguir
entre a limpidez da afei¢cdo e a caligem da libido. Uma e outra fermentavam
misturadas e arrastavam minha idade fragil entre os penhascos dos desejos,
imergiam-na no sorvedouro das vergonhas. Tua célera redobrava sobre mim,
e eu ndo sabia. O estridor dos grilhdes de minha mortalidade ensurdecia-me,
eu ia mais longe de ti, e tu deixavas; eu me jogava e derramava e escorria e
fervia nas minhas fornicacdes, e tu calavas. O minha tarda alegria! Calavas
entdo, e eu ia ainda mais longe de ti, buscando muitos e muitos germes
estéreis da dor, em soberba degradacao e lassidao inquieta (Conf. Il, 2).

A inquietude, ndo somente espiritual e intelectual, mas também existencial de
Agostinho, expressa o carater profundamente humano de sua experiéncia mistica, isto
é, da percepcdo de si mesmo a luz hermenéutica de um encontro com Deus que
reorienta sua vida.?* O olhar retroativo de Agostinho aos tempos de adolescente é
mesclado pela auséncia de Deus, tematica muito presente nos escritos misticos, mas
compreendida de modo diverso. A auséncia de Deus ndo é, comparativamente aos
modernos, uma busca frustrada do encontro com Deus, mas € um abandonar a Deus

e voltar-se exclusivamente para si mesmo. O siléncio de Deus, em Agostinho, resulta

23 A concepgéo de concupiscéncia é elementar no pensamento Agostiniano, porém, ndo se desenvolve
de forma linear e clara. Em linhas gerais, o conceito de concupiscéncia ganha forma junto com a
Doutrina da Graga no embate pelagiano. Na discussdo com os Pelagianos e na reafirmacao radical da
Graca como elemento indispensavel a salvacdo, a concupiscéncia torna-se a sintese da natureza
humana decaida depois do pecado, de modo que, tomada por uma vontade cindida entre as paixdes e
o desejo de Deus, o ser humano vé-se moralmente inclinado as paix8es. Escritos mais maduros de
Agostinho sobre o tema radicalizam o conflito interior sofrido pelo ser humano devido a presenca da
concupiscéncia a ponto dela se tornar causa de perda da personalidade e da destruicao espiritual
definitiva do homem (BURNELL, 2018, p.256-259).

24 Trata-se da conversao que sera relatada ao se analisar o livro VIII.
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do fechamento do ser humano sobre suas préprias paixdes e perspectivas e nao tanto

de uma secura espiritual.

O fechamento do homem sobre si mesmo é a fonte de uma vida desregrada,
uma vez que, ndo podendo encontrar a Deus, o0 amor do ser humano se dissipa nas
coisas terrenas e torna 0s horizontes existenciais mais restritos. Todavia, apesar do
siléncio de Deus frente a escolha do ser humano em voltar-se sobre si, a presenca e
a atuacao misteriosa da Graga divina ndo deixam desamparado o homem. Agostinho,
considerado Doctor Gratiae, tem claro que a presenca divina, mesmo na recusa de
Deus por parte do homem, ndo exclui a humanidade da destinacdo da salvacdo, como

ele mesmo afirma em tom narrativo e nao doutrinal:

Eu, porém, fervilhei, miseravel, e, abandonando-te, segui o impeto de minha
torrente e infringi todos os teus preceitos, mas néo escapei de teus flagelos —
guem pode entre os mortais? Com efeito, tu estavas sempre presente,
misericordiosamente irado, salpicando de amarissimos desgostos minhas
alegrias ilicitas, para que buscasse a alegria sem desgosto e ndo a
encontrasse onde ela poderia estar, sendo em ti, Senhor, em ti, que
transformas a dor em adverténcia, e feres para sarar, € mata-nos para que
ndo morramos longe de ti (Conf. Il, 4).

A compreensao de que a dor é um elemento pedagdgico por parte de Deus e
estd inserida no proprio designio de salvacdo brota mais de uma teologia feita
existencialmente do que meditada especulativamente. A experiéncia existencial de
Agostinho, isto é, sua experiéncia da vida, fala de Deus como experiéncia de Graca
que ressignifica as tensdes préprias de cada etapa da vida. O olhar de Agostinho
sobre seus 16 anos, € significativo para compreender que, mesmo marcado pelo
impulso da libido que comeca desenfreado, a presenca sempre atuante de Deus
providencia um bem tirado do mal e transforma-o em oportunidade para reconhecer a

salvagao.

Aos 16 anos Agostinho teve seus estudos interrompidos em Madaura por causa
de dificuldades financeiras por parte de seu pai, Patricio. Neste periodo, retornou a
casa paterna em Tagaste e, ficando ocioso, teve tempo para que a libido aflorasse
com violéncia, como é tipico da adolescéncia. O relato de Agostinho sobre Patricio
gue o observava no banho, expressa o teor sexual das consideragdes sobre o pecado
sempre presente na narrativa do hiponense, especialmente neste periodo de sua vida.
A figura de Ménica também comeca a ser delineada como expresséo da acao de Deus

que convida, frequentemente, Agostinho a converséo e a moderagdo. Monica
recomenda ao filho moderacédo sexual, mas Agostinho reluta em aceitar e acredita que
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para ser aceito pelos iguais deveria ser orgulhosamente expositor de suas aventuras
amorosas, 0 que o levava a mentir quanto a intensidade e frequéncia dos atos sexuais
praticados (Conf. Il, 6-7).

A vida dissoluta de Agostinho neste periodo ocioso em Tagaste foi analisada
com rigor moral pelo ja bispo em sua meia idade. Um dos mais significativos e
conhecidos relatos de Agostinho sobre este periodo de sua vida é o roubo das peras.
Agostinho tece longamente um olhar moral sobre a sua atitude de roubar peras com
seus amigos numa noite boémia de Tagaste apés ficar até tarde jogando. O roubo das
peras se apresenta como o centro de um conjunto de elementos que visam trazer a
luz as raizes pervertidas da natureza humana que peca pelo simples prazer de pecar.
Observando o pecado do roubo, Agostinho conclui que o habito de jogar até tarde na
praca, as mas companhias, o amor desordenado, o0 6cio, o luxo, o orgulho e uma série
de outros elementos, proporcionam a ocasido para o pecado e o distanciamento da

alma em relagéo a Deus (Conf. I, 9-13).

O final do Livro Il assume contornos bastante espirituais que expressam uma
experiéncia de Deus diante da qual o ser humano reconhece a si mesmo e elabora,
gradualmente, uma autocompreensao capaz de expor a nu elementos do pecado e
da graca que coexistem no decorrer de sua existéncia. A primeira constatacdo de
Agostinho é que “a alma fornica quando se afasta de ti e busca algo que n&o encontra
puro e limpido se nao voltando a ti” (Conf. Il, 14). A busca, elemento marcante na
mistica de Agostinho, é o caminho pelo qual a possibilidade de Deus emerge na
condicao humana. A experiéncia de Deus, deve-se, na perspectiva de Agostinho, a
atitude de busca inerente a natureza humana, cuja tendéncia é para Deus, mas que,
devido ao pecado, tem sempre diante de si a possibilidade da rejeicdo e do abandono
de Deus. O total afastamento de Deus, leva o ser humano a querer imitar a onipoténcia
divina, repetindo o pecado original, no qual o ser humano desejou se igualar a Deus
desprezando as leis e amando a si mesmo. A concepcéo de pecado, em Agostinho,
nao € tanto teolégica em sua formulacdo, mas experiencial. O homem que se fecha
sobre si, passa a amar aquilo que o faz sentir-se onipotente: o pecado pelo pecado,
isto €, o transgredir da lei divina pelo simples ato de transgredir como meio de
autoafirmar-se em seu orgulho. As palavras do hiponense s&o duras: “O podriddo, 6
monstruosidade de vida e profundidade de morte! Poderia entdo querer o que era

ilicito, ndo por outra coisa, mas apenas porque era ilicito?” (Conf. 1l, 14).
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Diante da possibilidade do abandono de Deus por amor a transgressdo como
expressao de onipoténcia, Agostinho, por fim, testifica que sua analise sobre si mesmo
se deve a uma constante experiéncia de Deus sob a qual constréi-se a imagem de si
mesmo como criatura simultaneamente pecadora e salva. O dialogo com Deus nos
altimos trechos do livro evidencia a presenca de Deus como salvacéo, curador, doador
de dons que fazem a natureza humana recuperar aquilo que o pecado a fez perder.
“Qual homem, refletindo sobre sua fraqueza, ousaria atribuir sua castidade e inocéncia
as suas proprias forcas, amando-te menos, como se nao lhe fosse tdo necessaria sua
misericordia, pela qual redimes os pecados a quem se converte a ti?” (Conf. I, 15),
afirma Agostinho, ressaltando mais uma vez a iniciativa e a soberania da Graca na

restauracdo do ser humano enquanto redencao dos pecados:

Quem desatara esse emaranhado de complicadissimos e intrincadissimos
nos? E feio: ndo quero olhar para ele, ndo quero vé-lo. Quero que a ti, justica
e inocéncia bela e decorosa, com olhares honestos e insaciavel saciedade.
Junto de ti ha repouso completo e vida imperturbavel. Quem entra em ti entra
no gozo do seu senhor, ndo tera medo e estara otimamente no 6timo. Eu
escorri para longe de ti na adolescéncia e vaguei, meu Deus, muito longe de
tua estabilidade, e me tornei para mim mesmo uma regido de indigéncia
(Conf. Il, 18).

A concluséo do Livro Il se d4 como um excerto mistico, contemplativo, que
expressa o cerne da experiéncia mistica de Agostinho e serad frequentemente
encontrado em outros relatos das Confessiones. O final do livro, apontando para o
repouso em Deus, coloca a experiéncia de Deus como uma experiéncia de
conhecimento do ser humano acerca de si e de Deus enquanto comunicador da Graca
que refaz e redime o homem de sua condi¢&o mortal. E diante do mistério divino que
0 mistério humano se revela prontamente como uma regiao de pecado destinataria de

um amor que nao pode explicar plenamente, sendo, exclusivamente, experimentar.

3.2.3 Livro lll: Jovem estudante

O Livro lll, em consonancia com o anterior, compde-se de uma analise de
Agostinho sobre si mesmo enquanto pecador, todavia, o conceito de pecado que é
apresentado por Agostinho adquire contornos mais profundos. Diferentemente da
reflexdo teologica e especulativa, na concepc¢do de Agostinho, pecado, relaciona-se
com o direcionamento do amor. Ora, a compreensao de que o amor desordenado gera

o0 pecado é fruto de uma experiéncia pessoal, mais do que de uma série de
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consideracdes morais, 0 que permite redescobrir, por tras da imagem de Agostinho
como moralista, um sujeito que experimenta a radicalidade da natureza humana em
suas multiplas expressdes e as compreende a luz de uma experiéncia de Deus como
salvacgdo. Diante da experiéncia de Deus, a experiéncia do amor adquire novo sentido.
O pecado ndo pode ser pensado enquanto ato isolado, mas sim, enquanto amor
destinado as coisas criadas, expresso de modo privilegiado pelo exercicio da libido

que marca toda a narrativa do periodo de Agostinho em Cartago:

Fui para Cartago, e o estrago dos amores pecaminosos fervilhava por toda
parte ao meu redor. Ainda ndo amava, mas amava amar e, tomado por uma
caréncia mais profunda, teria detestado ser menos carente. Amando amar,
gueria algo para amar e o odiava a tranquilidade e o caminho sem armadilhas,
porque dentro de mim havia fome por falta de comida interior, por falta de ti,
meu Deus; mas ndo estava faminto dessa fome, ndo tinha desejo por
alimentos incorruptiveis, ndo porque estivesse cheio deles, mas porque,
quanto mais debilitado, mais me enjoavam. E, assim, minha alma, nao
passava bem, e se lancava para fora coberta de Ulceras, avida de se esfolar
no contato com coisas sensiveis. Mas se elas néo tivessem alma de maneira
alguma as amaria. Amar e ser amado., me eram mais doces se pudesse
gozar do corpo do ser amado. Assim, poluia a fonte do afeto pelas sujeiras
da concupiscéncia e obscurecia sua limpidez pelo inferno da libido (Conf. I,
1).

O amor as coisas terrenas, passageiras e, especialmente o amor sexual,
tornam-se o horizonte dentro do qual Agostinho compreende a questdo da busca. O
amor € sempre o impulso para buscar algo que o sacie. O problema é quando a
saciedade é buscada ndo em Deus, mas nas coisas terrenas. O amor experimentado
enquanto libido, paixdo, é para Agostinho um amor incompleto, pois estd sempre
acompanhado dos ciimes, das raivas e brigas, o que causa desconforto a alma e a
impossibilidade de centrar-se sobre o que é realmente importante. O amor tido como
paixdo por realidades exclusivamente humanas corrobora para que o homem se
emaranhe no pecado em todas as suas dimensdes, como Agostinho expde ao analisar
a sua paixao pelo teatro. O teatro, na perspectiva do amor desordenado, assume uma
dimenséo simbdlica: o amor as fabulas, aos espetaculos, faz com que a dor se torne
um prazer. O objetivo do teatro ndo € outro sendo manipular as emocdes do
espectador para que este sofra com os atores e sinta prazer neste sofrimento (Conf.
i, 1-2).

O prazer sentido ao assistir espetaculos dramaticos € tido por Agostinho,
posteriormente, como um amor absurdo. A absurdidade deste prazer nas dores
encenadas se deve ao fato de que, ao se sentir prazer, sente-se amor pelo sofrimento.

Ora, o ser humano que sente amor pelo sofrer, estaria amando racionalmente? O
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amor pela dor, na concepcao de Agostinho € sempre um amor miseravel, pois se
agrada em sentir e compartilhar uma dor que nao € motivo de misericordia, isto €, ndo
é vista como caminho de purificacdo rumo a felicidade perfeita. A dor que é amada
fecha, mais uma vez, o homem sobre si mesmo num cultivo doentio de paixdes que
estimulam outras cada vez mais enérgicas como relatadas na sequéncia da narrativa
(Conf. lll, 3-4).

Imerso na vida publica de Cartago enquanto jovem estudante, Agostinho vive
as paixoes tipicas da juventude. Ama, € amado, vivencia as tensdes proprias do amor
e suas mais variadas manifestacées. O amor e a paixdo permeiam a vida de Agostinho
neste periodo, que avaliado posteriormente por ele mesmo, é visto como um periodo
miseravel no qual os amores conduziram-no ao pecado. Porém, é no contexto deste
momento intenso que ocorre um primeiro episddio de conversao radical na vida de
Agostinho. A leitura do dialogo de Cicero: Hortensius. A leitura deste livro marca de
modo definitivo a vida de Agostinho e € interpretada pelo bispo de Hipona anos depois
como uma primeira conversao a Deus, ainda ndo que ndo compreendia no momento
em que ocorria. A narrativa possui tracos fortes de uma experiéncia mistica, enquanto
experiéncia profunda do Mistério que se revela para além dos limites da religido e
emerge na realidade enquanto intuicdo, experiéncia radical, implicacado profunda na

vida e na percepc¢do de mundo do mistico. Agostinho narra:

Com eles, numa idade ainda ingénua, estudava os livros de eloquéncia,
desejando me distinguir nela para um fim condenavel e inconsistente, pelos
prazeres da vaidade humana. Seguindo a ordem dos estudos, cheguei a um
livro de certo Cicero, de quem quase todos admiraram a elocuc¢éo, mas nao
igualmente o espirito. Aquele livro dele chamado Hortensius contém uma
exortacdo a filosofia. E aquele livro mudou meus sentimentos e me voltou
para ti Senhor, mudou minhas preces e gerou em mim propésitos e desejos
diferentes. De repente, toda esperanca va me pareceu desprezivel, e passei
a ansiar pela imortalidade da sabedoria com incrivel ardor do coracgéo:
comecava a me levantar e voltar para ti. Nao era para o refinamento da lingua,
gue aparentemente estava adquirindo gracas a ajuda financeira de minha
mée — pois estava do décimo nono ano de idade, e meu pai morrera havia
mais de dois anos — ndo era para refinar a lingua que eu copiava aquele livro:
nele ndo me convencia a elocucéo, mas o que dizia (Conf. lll, 7)

A leitura do de Cicero, especialmente o didlogo Hortensius, compde o quadro
de conversdes de Agostinho. E a primeira conversdo que o futuro bispo de Hipona
experimenta enquanto mudanca de condi¢cédo. A leitura deste dialogo acompanhara
Agostinho por toda a vida, uma vez que, ndo tendo sobrevivido o texto original, o que
dele se conhece atualmente deve-se aos longos trechos copiados e interpretados por

Agostinho em suas obras. A leitura deste texto, fez com que Agostinho comecasse a
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delinear com mais clareza o horizonte de sua existéncia. O jovem de dezenove anos
ja ndo podia mais viver uma vida fechada em si, mas possuia, a partir da leitura do
Hortensius, um objetivo ao qual perseguir que, intuitivamente, o levou a experimentar
a vida ndo como um conjunto de paixdes que buscavam valor em si mesmas, mas
como uma realidade aberta ao transcendente, isto €, a uma experiéncia que nao se

limita aos horizontes sensiveis.

A interpretacdo da leitura do Hortensius, elaborada pelo préprio Agostinho,
expressa a compreensdo mistica do evento sob a 6tica da Providéncia. A visdo de
Agostinho sobre o0 acontecido, ressalta a sua experiéncia de Deus como um continuo
ao longo de sua vida e ndo apenas em momentos singulares. A leitura de Cicero
soma-se a outros elementos da vida de Agostinho que ganham sentido gradualmente
guando colocados sob a 6tica da experiéncia de fé. A mistica do hiponense, portanto,
nao é formada de episodios fechados, mas de experiéncias que se acumulam, se
reinterpretam e se interpelam mutuamente e, frequentemente, sdo explicadas pelo

proprio Agostinho num exercicio de autocompreensao como se pode observar:

Como ardia, meu Deus, como ardia no desejo de revoar das coisas terrenas
até ti, e ndo sabia o que estavas fazendo comigo! Pois em ti esta a sabedoria.
Mas o amor pela sabedoria é dito, em grego em filosofia, e para ela me
incitava aquele texto [...] A mim, naguele tempo — tu sabes, luz do meu
coracdo — mesmo ndo conhecendo as palavras do apéstolo, s6 uma coisa
agradava naquela exortacdo: que o texto instigava, inflamava e fazia ardes
do desejo de escolher, buscar, seguir, manter e abracar fortemente ndo esta
ou aquela escola, mas a prépria sabedoria, qualquer que ela fosse; e s6 uma
coisa me repelia em tanta flagrancia: que ndo se encontrava ali o nome de
Cristo — porque esse nome, conforme a tua misericordia, Senhor, esse nome
do meu salvador, teu Filho, meu terno coragdo o bebeu piamente no proprio
leite materno e o guardou no fundo dele, e qualquer texto que ndo contivesse
esse nome, ainda que bem escrito, polido e veridico, ndo me conquistava
totalmente (Conf. 1ll, 8).

A leitura de Cicero que interpela Agostinho a buscar a sabedoria, leva-o a
empreender um caminho de gradual aquisicdo de conhecimento. Ele se debruca sobre
os livros filoséficos e também sobre as Sagradas Escrituras na tentativa de adquirir a
sabedoria almejada. A busca de Cristo esta no centro do itinerario de Agostinho, ainda
que isto ndo esteja claro para ele. A presenca constante de Cristo em sua vida,
narrada pelo hiponense anos depois da experiéncia com o Hortensius, insere a
narrativa da experiéncia no horizonte da historia da Salvacéo e da acédo da Graca que
servem de perspectiva fundamental para a autocompreensao de suas experiéncias
espirituais e de sua biografia mistica. O que se pode concluir deste primeiro episddio

de conversao de Agostinho € que a busca pela sabedoria abriu diferentes caminhos
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para que o hiponense pudesse chegar a fé crista. Foi a partir desta experiéncia
mistica, intuitiva, radical, da leitura do Hortensius, que as portas da fé se abriram para
Agostinho e possibilitaram outras experiéncias intensas de Deus, seja nos limites

institucionais e religiosos, ou mediante leituras filosoficas. 2°

A conversao de Agostinho a filosofia e sua dedicacdo em buscar a sabedoria,
nao o eximiu de experimentar e perseguir caminhos posteriormente vistos como
errbneos. A vida de Agostinho, quando olhada por ele mesmo em retrospectiva,
representa uma experiéncia tipicamente humana em todas as suas manifestacoes.
Convertido a busca da sabedoria, Agostinho aventurou-se junto aos maniqueus,
resistindo deliberadamente a fé catdlica. O seguimento do maniqueismo ir4d marcar
definitivamente a vida de Agostinho, especialmente na constru¢cdo de sua visdo de
mundo enquanto uma realidade conflitiva e dicotdmica. A estadia de Agostinho com
0S maniqueus é relatada pelo préprio autor como um periodo de desenvolvimento
intelectual, no qual, porém, todas as coisas pareciam ser reduzidas a sua dimensao

material, sendo compostas de algum tipo de matéria e forma (Conf. Ill, 10-14).

A concluséo do Livro Il das Confessiones ndo termina com uma oracao ou uma
exortacdo espiritual & semelhanca dos demais. Agostinho termina o livro relatando o
sonho de Modnica na qual ela vé o filho se tornando cristdo. Monica chora pelo filho e
ora insistentemente pela sua conversao, porém, na concepcao de Agostinho em que
todas as coisas fazem parte do plano da Providéncia, Deus permite que ele ainda
figue preso aos maniqueistas de modo a perceber gradualmente e mais atentamente
0S graves erros aos quais estava emaranhado por vontade prépria, orgulho e soberba
(Conf. lll, 19-21).

25 Na Antiguidade o exercicio filoséfico e a reorientacdo do comportamento moral estavam intimamente
relacionados. Especialmente na Era Imperial, na qual Agostinho viveu e foi educado, a filosofia era
ensinada a partir de comentérios aos fildsofos gregos que conjugavam o estado contemplativo ao qual
0 pensamento filoséfico deveria aludir, como também a conversdo moral que ele devia operar. O desejo
pela sabedoria ndo restringia necessariamente ao exercicio racional enquanto operacdo do pensar,
mas era integralmente compreendido como um exercicio humano no qual todas as faculdades eram
direcionadas asceticamente ao desfrute mistico da sabedoria. Tal modo de conceber a filosofia era
comum entre pensadores platdnicos e adquire contornos radicais com o estoicismo, Plotino e Porfirio,
com os quais Agostinho nutria varias afinidades (HADOT, 2014, p.213-245).
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3.2.4 Livro IV: O professor

O livro IV narra 0 momento da vida de Agostinho marcada pelo maniqueismo. O relato
dos 19 aos 28 anos de Agostinho centra-se no combate as doutrinas dos maniqueus,
de modo que, os textos possuem um escopo doutrinal, teoldgico, todavia, apesar da
rigida argumentacéo teoldgica, percebe-se que a profissao de fé cristd que Agostinho
tece em suas consideragcbes combativas aos maniqueus € expressdo de uma
experiéncia espiritual radical cuja for¢a leva o hiponense a reinterpretar o mundo. A
apologética contida neste livro €, de certa forma, a expressao de uma profissao de fé
gue ao longo da vida de Agostinho ganhou contornos solidos por ndo ser apenas uma

deducéo de ideias, mas por ser o encontro existencial com a Verdade. 26

O IV livro se inicia com o relato de Agostinho como professor de retorica. Era
reconhecido pelo seu trabalho e possuia bons alunos. Ele também tinha uma mulher
com a qual vivia, mas sem estar unido pelo matrimonio formal. Costumeiramente,
Agostinho se inclinava a consultar oraculos, astr6logos ou outros mestres das artes
magicas, conforme os costumes africanos consolidados. As narrativas de Agostinho
destes episodios constituem mais a construcdo de uma critica do que a experiéncia
em si. Escritos apos a conversdo do hiponense, todos os costumes relacionados a
magia ou ao paganismo em suas variadas expressdes foram abertamente rechagados
por Agostinho, inclusive aqueles por ele mesmo praticados por anos, como a consulta

astrolégica e a adivinhacao (Conf. 1V, 2-6).

Um dos relatos mais comoventes deste livro € o relato da morte de um amigo
muito proximo a Agostinho cujo nome nao € mencionado. A ampla exposicao sobre a
amizade que Agostinho tece e a condi¢céo de sofrimento que se abateu sobre ele dada
a morte do amigo, desaguam num dos textos misticos centrais deste livro, cuja
singularidade nédo é tanto o relato de uma experiéncia imediata com Deus, mas sim
uma crise existencial que sé tem sentido quando desenvolvida diante de Deus. As
guestdes que Agostinho coloca sobre o seu sofrimento possuem uma intensidade

existencial que permite compreender toda a problematica do mal desenvolvida

26 Um texto significativamente importante elaborado pelo Papa Bento XVI e publicado pelo Papa
Francisco, “Lumem Fidei”, aborda esta tematica afirmando que Agostinho acolhe ao longo de sua vida
uma perspectiva de integracao entre a fé e a razdo. A razao, libertando-o do maniqueismo ao aproxima-
lo da perspectiva transcendente neoplatdnica, foi complementada pelo encontro existencial com a
verdade cristd que se da por meio da interpelacao pessoal de Deus que reorienta toda sua vida e
possibilita a ele elaborar uma filosofia e uma narrativa de si que conjugam fé e razdo enquanto meios
para encontrar existencialmente a verdade almejada (LF, n. 33).
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posteriormente na obra do hiponense. A morte, o sofrimento, a infelicidade, sdo temas
gue Agostinho experimenta com intensidade em sua trajetoria e os |é a luz da
experiéncia de Deus que confere sentido a sua vida. A questao central colocada por
Agostinho é acerca do sentido do sofrimento quando constatado diante de Deus:

E agora, Senhor, tudo isso passou e o tempo sarou minha ferida. Poderei
ouvir de ti, que és a Verdade, e encostar o ouvido do meu coracédo a tua boa,
para que tu me digas por que o choro é doce aos infelizes? Por acaso tu,
embora estejas em todo o lugar, rejeitas longe de ti nossa miséria, e
permaneces em ti, enquanto noés nos revolvemos em tentativas? E, no
entanto, se ndo choramos a teus ouvidos, nada sobraria de nossa esperanca.
De onde vem, entdo, que na amargura da vida colhemos o fruto suave de
gemer, chorar, suspirar e lamentar? Ele € doce, talvez, porque esperamos
ser ouvidos por tu? Certamente € o que acontece nas rezas, nas quais hd um
desejo a ser atendido. Mas, na dor de algo perdido e no luto, de que maneira
isso funciona? Nao esperava que ele ressuscitasse, nem pedia isso pelas
lagrimas: apenas sofria e chorava. Estava perdido e perdera minha felicidade.
Ou sera que o choro é amargo e nos apraz pelo desgosto das coisas que nos
deleitavam e agora nos aborrecem? (Conf. 1V, 10).

As questdes colocadas por Agostinho diante da morte do amigo expressam um
lamento interior. Agostinho néo trata a questdo do sofrimento, especificamente neste
excerto, como uma questao teorica sob a qual a razdo deve se lancar para encontrar
as causas e a finalidade. As perguntas colocadas por Agostinho tratam muito mais de
expressar um sentimento, isto €, a inquietacao interior de alguém que se vé diante da
finitude da vida e busca compreende-la. Todavia, € precisamente em excertos como
este que se percebe a particularidade de Agostinho enquanto mistico. A experiéncia
de Deus em Agostinho, é simultaneamente uma experiéncia da vida em sua realidade
concreta. A morte, o sofrimento, a incompreensdo diante da finitude, leva o ser
humano a questionar-se diante de Deus o sentido de uma realidade incompreendida.
A mistica, muito mais do que a aquisicdo de certezas, € a revelacdo da realidade
enquanto mistério dentro do qual Deus se mostra presente. Neste sentido, 0s
constantes questionamentos tecidos por Agostinho, narram uma experiéncia de Deus

gque € também uma experiéncia da vida em sua finitude e mistério.

A analise de Agostinho sobre a experiéncia da vida diante da possibilidade do
sofrimento e da finitude, conclui-se na constatacdo de que a vida sO pode adquirir
pleno sentido quando vivida em Deus. Agostinho afirma que: “De fato, para onde quer
que se vire a alma do homem, fixa-se em dores se nédo for em ti, ainda que, fora de ti
e de si, se fixe em coisas belas, que, no entanto, ndo seriam nada, se ndo fossem por
ti” (Conf. IV, 15). A centralidade de Deus enquanto sentido para a vida é a expresséo

privilegiada do que se entende enquanto mistica em Santo Agostinho. A narrativa das
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Confessiones tende abertamente para a percepcéo de que a vida humana, em toda
sua trajetoria, possui sentido e ordem quando interpretada a luz da presenca de Deus
gue se desdobra, de modo misterioso, como providéncia e salvagédo, no cerne da
existéncia humana e universal. Deus é experimentado como presenca perene que
conduz o homem a perceber-se como portador de uma existéncia significativa, ou
seja, ndo lancada ao acaso, mas ordenada para a felicidade, cuja posse esta no

exercicio da vida em Deus:

Nao sejas va, 6 minha alma, e ndo ensurdecas o0 ouvido do coragdo com o
barulho da tua vaidade. Tu também, escuta, o préprio Verbo te chama de
volta, e 14 € o lugar do quieta imperturbavel, onde o amor, se ndo abandonar,
ndo é abandonado. Eis, tudo isso vai embora, para que outras coisas surjam
e o0 universo aqui embaixo conste de todas as suas partes. “Mas eu vou
embora de algum lugar?” diz o Verbo de Deus. Fixa ai tua morada, guarda ai
tudo o que recebes dali minha alma, quando te cansares dos enganos.
Guarda na Verdade tudo o que recebes da Verdade, e nada perderas, e todas
putrefacbes serdo saradas e tuas enfermidades serdo curadas, e 0 que
escorre de ti sera recomposto e renovado e reunido a ti e 0 que se vai nao te
deixara, mas estara contido e permanecera em Deus, que sempre esta e
permanece (Conf. IV, 16).

A fixacdo da alma em Deus enquanto resposta ao chamado deste mesmo Deus
a salvacéo, é uma constante na narrativa agostiniana em seus momentos mais densos
espiritualmente. A constatacdo de que em Deus a vida ganha sentido e solidez pode
ser encontrada em varios misticos posteriores. A semelhanca destas palavras ao
conhecido poema de Teresa D’Avila é significativa na medida em que se percebe uma
constatacdo comum dos misticos: no decorrer da vida Deus € sempre perene. As
coisas todas se vao, mas a presenca de Deus € permanente, interpelativa, curativa e

sempre proxima, mesmo quando a alma se sente distante. 2’

O desdobramento teoldgico e mistico deste texto é rico para a interpretacédo

gue o proprio Agostinho faz de sua experiéncia. O discurso, portador de uma cadéncia

27 O conhecido poema de Teresa d’Avila ao qual se faz alus&o tem por titulo “Eficacia de la paciéncia”
no qual em poucos versos ela alude a perenidade de Deus frente a contingéncia da vida. Este pequeno
poema é conhecido por ser um dos textos misticos mais difundidos na tradigdo ocidental. Escreve Santa
Teresa de Jesus:

Nada te turbe,

Nada te espante,

Todo se pasa,

Dios no se muda,

La paciencia

Todo lo alcanza;

Quien a Dios tiene

Nada le falta:

Solo Dios basta (Poemas IX, p. 175).
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significativa ganha corpo na medida em que ascende das realidades terrenas para as
realidades divinas. Nao ha um éxtase propriamente dito, mas a intensidade narrativa
empregada por Agostinho permite que seus leitores sintam interiormente a cadéncia
ascensional da experiéncia que comeca no excerto acima com a constatacao da
presenca de Deus diante da transitoriedade do mundo, para se desdobrar no belo

tratado mistico-teoldgico que se segue:

Se 0s corpos te agradam, louva a Deus por eles e dirige teu amor para o
artifice deles, para que nao desagrades nas coisas que te agradam. Se as
almas agradam, que sejam amadas em Deus, porque elas também séo
mutéveis e se fixam nele estavelmente: de outra maneira irdo e perecerao.
Que sejam amadas nele, entéo, e arrasta contigo para ele quantas possas, e
dize a elas: “Amemo-nos aqui’: ele fez essas coisas e nao esta longe. Pois
ndo as fez e foi embora: derivam dele e estdo nele. Eis: onde esta? Onde
saboreamos a Verdade? Esta no fundo do coragdo, mas o coracdo se
desgarrou dele. Voltai, traidores, ao coracao e juntai-vos aquele que vos fez.
Ficai nele e permanecereis estaveis, repousai nele e encontrareis a quietude.
Por que ides por caminhos escabrosos? Para onde ides? O bem que amais
vem dele: enquanto leva a ele, € bom e doce; mas tudo o que afasta dele se
tornara amargo e com justica, porque, quanto ele € abandonado, ama-se
injustamente. Para que vaguear a esmo por vias dificeis e laboriosas? N&o
h& paz onde procurais. Buscais a vida feliz na regido da morte: ndo esta ali.
Como poderia ser vida feliz, se nem sequer é vida? (Conf. IV, 18).

A narrativa de Agostinho ndo assume contornos descritivos de uma experiéncia
mistica, mas toma forma discursiva na medida em que, a partir da constatacdo da
presenca perene de Deus na vida enquanto manifestacdo da salvacéo e interpelacéo
a felicidade completa, se desdobra em uma percepcéo cadente e visivelmente interior
de que a realizacdo do ser humano depende de seu retorno a Deus. A presenca de
uma cosmovisao neoplatbnica de retorno ao Uno como garantia da felicidade,
estabilidade, sentido, e coeréncia para o conjunto das experiéncias da vida, esta
fortemente presente no modo como Agostinho vive e experimenta Deus. A partir da
constatacdo da necessidade do retorno da alma para Deus enquanto condi¢cdo sine
gua non para a felicidade e a vida verdadeira, Agostinho escreve um dos mais breves
e belos tratados de mistica cristd dotada de uma perspectiva teoldgica fundamental

para a fé crista, isto €, a Encarnacgéo:

E desceu até aqui aquela nossa vida e assumiu nossa morte e a matou pela
abundéancia de sua vida e nos chamou em voz alta para que voltemos daqui
até ele, naquele lugar secreto de onde procedeu até nds aquele primeiro Utero
virginal, onde esposou a criatura humana, a carne mortal, para que n&o fosse
mortal para sempre; e, dai, como esposo de sua alcova saiu exultante, como
um gigante a percorrer a rua. Ndo se deteve, de fato, mas correu chamando-
nos com as palavras, as ac6es, a morte, a vida, a descida e ascenséo,
chamando-nos para que voltemos a ele. E se afastou de nossos olhos, para
gue voltemos ao coragéo e ai o encontremos. De fato, partiu e — olha, esta
aqui! Nao quis ficar por mais tempo, mas nédo nos deixou. Partiu de um lugar
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do qual nunca se ausenta, porque o mundo foi feito por meio dele e estava
no mundo e veio a este mundo para salvar os pecadores. A ele confessa
minha alma, e ele a cura, porque pecou contra ele. Filhos do homem, até
guando tereis o coracéo pesado? Entdo, esmo depois que a vida desceu, ndo
quis subir e viver? Mas para onde subireis, se estais no alto e colastes vossa
boca contra o céu? Descei para subirdes até Deus. Dize isso a elas, para que
chorem no vale dos choros, e assim, arrasta-as contigo até Deus, porque é
pelo seu Espirito que dizes isso a elas, se o dizes ardendo do fogo da
caridade (Conf. 1V, 19).

Em Agostinho encontram-se intimamente relacionadas a mistica e a teologia.
A experiéncia de Deus sentida na mistica, enquanto experiéncia imediata ou da
prépria vida em suas varias dimensdes, é também a fonte da construcao teoldgica de
Agostinho. O Deus que é experimentado como salvacdo, cura e plenitude, que
interpela o ser humano espiritualmente para voltar-se a Ele e viver a felicidade, € o
mesmo Deus que se encarna e que chama o ser humano a voltar-se para Ele nao
apenas como um mistério experimentado, mas como um mistério teologicamente
compreendido em seu constante experimentar. A mistica de Agostinho, ndo pode ser
vista apenas como uma mistica da experiéncia paradoxal pura e simples, mas deve
ser entendida como uma mistica teologicamente embasada, uma vez que, é a

experiéncia de Deus que confere a Agostinho a possibilidade do fazer teolégico.

A cadéncia da narrativa mistica do livro € interrompida para que os relatos
autobiograficos possam continuar. O momento contemplativo e teologicamente
interpretado termina para que novamente Agostinho possa se dedicar a narrar os fatos
de sua vida, também compreendidos a luz de uma experiéncia de Deus que se
apresenta como condutor da historia pessoal e universal, presenca constante,
interpelacao direta. Agostinho relata sobre a escrita de um pequeno tratado sobre a
beleza, que atualmente esta perdido, cujo contetdo foi dedico ao orador Hiério de
Roma. Ao falar sobre este pequeno opusculo, Agostinho é levado a analisar os
motivos pelos quais gosta de ser louvado e busca a aprovacdo dos homens. A
constatacdo de que, mesmo levado pelo orgulho e pela vaidade, Agostinho era
conduzido misteriosamente por Deus, permite compreender que mesmo nha
experiéncia do pecado, ha uma presenca de Deus ordenando cada acontecimento

para o cumprimento de seu projeto de salvacao (Conf. IV, 20-23).

Agostinho continua meditando longamente sobre o modo de compreender
Deus e a simesmo. Imbuido de uma cosmovisdo maniqueista da realidade, Agostinho
admite a dificuldade de compreender a Deus para além das formas corporais e,

sobretudo, de compreender a si mesmo como um ser capaz de pecar e ser culpado
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pelo préprio pecado. O combate a doutrina maniqueista se da na medida em que
Agostinho tece uma longa lista de questdes acerca de Deus, da alma e da relacdo
entre os dois. Deus criador bom e justo, a alma, criada por Deus, também nao deveria
ser boa e justa? Como pode a alma pecar senao por influéncia de uma forga maior
gue atua sobre ela? Agostinho debate sobre essas questdes e chega a concluséo de
gue na verdade o debate nédo € sobre a raiz do pecado, mas do querer ver-se como
pecador. Depois de ter-se tornado bispo, ao escrever as Confessiones, o hiponense
atribuiu ao orgulho e a soberba a incapacidade de compreender a si mesmo como

responsavel pelos seus préprios erros (Conf. 1V, 24-27).

O final do IV livro das Confessiones retrata Agostinho lendo Aristételes e se
orgulhando da propria inteligéncia que o permitiu compreender o livro de modo claro
sem muito esforco. A duvida que inquieta a mente do hiponense é sobre a utilidade
destes conhecimentos para a correta compreensao de Deus. Ora, os livros filosoficos,
muitas vezes, corroboram para uma visao deturpada de Deus por reduzi-lo a conceitos
e imagens materiais, o que excluiria de Deus todo seu carater misterioso. Agostinho
acusa a si mesmo de nao compreender a Deus como gostaria, ndo porque nao se
esforcava, mas porque confiava exclusivamente em sua razao investigativa. A oracao
final que segue a essas constatacdes, deixa claro que Agostinho reconhece-se como
um errante na compreensdo e na exposicdo de Deus. O objetivo de confessar a
misericordia divina para com o penitente € ressaltado na oracao que fecha o livro ao
expressar a acao divina que ilumina a inteligéncia com a Verdade e, gradualmente, a
conduz a fé (Conf. 1V, 28-31).

3.2.5 Livro V: Da Africa a ltalia

O Livro V das Confessiones constitui-se ndo tanto de um louvor espiritual ou
expressao teologica e narrativa de uma experiéncia mistica que se da no interior da
vida, mas de um enfrentamento aberto a doutrina maniqueista. Agostinho abre o V
Livro das Confessiones deixando claro que, estando em Cartago, ele vivia de modo
dissoluto e buscava ardentemente o conhecimento. A sua busca pelo conhecimento
o levou a crer na seita dos maniqueus e a frequenta-la como ouvinte assiduo. Ora, 0s
maniqueus haviam explicado a Agostinho muitas coisas, mas ainda haviam sérias

duvidas a serem sanadas. A promessa era de que o bispo Fausto poderia sanar estas
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duvidas e, que em sua visita a Cartago, Agostinho poderia conversar com este sabio
maniqueu de modo que a doutrina maniqueista ficasse mais clara a Agostinho (Conf.
V, 1-6).

Fausto, esperado com anseio por Agostinho, era a esperanca de que a doutrina
maniqueista e os ensinamentos professados pela seita se tornassem claramente
superiores ao que as artes liberais, quando bem estudadas, possibilitavam. A quest&ao
central, para Agostinho, como sempre quando se refere aos maniqueus, € a questdo
da verdade. Agostinho quer descobrir e assumir radicalmente uma verdade que possa
expressar a coeréncia do mundo e das coisas. Ora, 0 hiponense admite que de algum
modo misterioso o proprio Deus o instruira para que soubesse que a verdade ndo se
da& na eloquéncia, mas no conteudo do que é exposto. Agostinho, olhando para sua
vida pregressa, tem consciéncia de que de algum modo Deus ali agiu para que ela
fosse inserida no projeto previamente estipulado por Ele como designio de salvacéo
e, a partir desta acao misteriosa de Deus, pudessem abrir-se possibilidades para que
0 erro nao triunfasse diante da verdade (Conf. V, 10-11).

Frustrado com a exposicéo de Fausto, Agostinho comeca a se desvencilhar da
seita maniqueista e dedicar-se a outros estudos, aplicando-se ainda mais a aprimorar
suas técnicas de retdrica. O gradual afastamento de Agostinho dos maniqueus nao se
deve tanto a uma convic¢ao, mas a decepcado de nao ter suas duvidas satisfeitas por
Fausto. A luz da doutrina da providéncia, Agostinho interpreta o fato de sua frustracéo
com o bispo maniqueu Fausto, como uma intervengdo de Deus em sua histéria para

lhe afastar dos maniqueus. Escreve Agostinho:

... Assim, aquele Fausto, que para muitos foi lago da morte, sem sabe-lo ou
queré-lo, ja comecava a afrouxar o laco pelo qual eu fora capturado. De fato,
a mao de tua misericordia, meu Deus, no segredo da tua Providéncia, nao
abandonou minha alma: noite e dia era sacrificado a ti, em meu favor, o
sangue do coragdo de minha mée, através de suas lagrimas, e tu agiste
comigo de modo maravilhoso. Tu agiste assim, meu Deus, poque tu
asseguras os passos do homem, e seu caminho Ihe agrada. Quem prové a
salvacdo, sendo tua mao que refaz o que fizeste? (Conf. V, 13).

O pequeno excerto escrito por Agostinho expressa uma experiéncia de Deus
como benevolente e providente. A vida humana, em seus meandros proprios, nao esta
alheia ao desejo salvifico de Deus. Os acontecimentos, mesmo que misteriosos e
incompreensiveis, compde um todo no qual o plano de salvacéo querido por Deus se
manifesta e se demonstra enquanto proposta e realizacdo, simultaneamente. Ora,

para Agostinho, a experiéncia de Deus se d& na medida em que constata a acao
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perene de Deus em sua vida, inclusive, nos acontecimentos incompreensiveis e pouco
espirituais. H4 uma mistica da vida na leitura retroativa de Agostinho sobre si mesmo.
Para o hiponense, a capacidade de perceber Deus no mistério da vida, em suas
vicissitudes, como Providéncia, € fruto de uma andlise criteriosa da propria

experiéncia como alguém conduzido por Deus na vereda da salvacao.

Toda a narrativa do V Livro continua embasada fortemente na doutrina da
Providéncia. A ida de Agostinho para Roma, mesmo que aparentemente motivada por
guestdes profissionais, na verdade, corresponde ao cumprimento do desejo de Deus
pela conversdo de Agostinho, quando olhada hermeneuticamente pelo bispo de
Hipona ao escrever o texto. Neste sentido, Agostinho relata com certa insisténcia que
0s motivos pelos quais ele deixava Cartago para ir a Roma ndo estavam claros a ele
e nem a sua mae. Na visado de Agostinho, sua partida, sua sobrevivéncia a intempere
maritima evitando que ele tomasse o navio que naufragou, a partida dolorosa ao
deixar sua mée na praia, todos estes acontecimentos se devem a intervencao divina

na histéria para o cumprimento do que ja fora definido por Deus (Conf. V, 14-15).

Ao chegar em Roma, Agostinho se viu acometido de uma doenca. Apos curado,
Agostinho ainda se ligara aos maniqueus da cidade de Roma, porém as mesmas
guestdes sobre o pecado ainda pairavam em sua mente. Havia no homem uma
natureza ma que o empurrava para o pecado, ou era exclusivamente ele que optava
pelo pecado? A tentativa de se esvair da culpa, alimentava a compreenséo de que
havia uma natureza ma que fazia o ser humano pecar, o que ndo podia imputar culpa
ao homem em si. Diante dessas questdes, Agostinho empreende um novo itinerario
intelectual que o defronta com os Académicos. Os Académicos eram um grupo de
pensadores helenisticos que desenvolviam a filosofia platdnica. O ceticismo era uma
marca presente nos ensinamentos académicos, dado que, em alguns dialogos
platbnicos ndo se chagava a uma concluséo explicita, mas a discusséo se restringia
ao exercicio da dialética (CARY, 2018, 82-32). Agostinho, se aproxima dos
Académicos, mas nao deixa completamente 0s maniqueus, especialmente no que
tange a concepc¢éo do mal como substancia e do préprio Deus como uma substancia
de contornos fisicos. A questdo do mal, toca de modo muito direto o intelecto de
Agostinho, pois ele ndo pode explica-la de modo satisfatorio a partir da concepc¢éo de
substancia material sob a qual construira sua imagem de Deus e do préprio mal (Conf.
V, 19-20).
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Lida novamente sob a oOtica da Providéncia, a histéria pessoal narrada por
Agostinho no V Livro das Confessiones, se defronta com um momento crucial: sua ida
para Mildo. Agostinho ensinava retérica em Roma quando a oportunidade para a
cadeira de oratéria em Mildo apareceu. Ora, por intermédio dos maniqueus, que eram
um grupo relativamente influente nas altas esferas sociais, Agostinho obteve a vaga
para ser o novo orador da corte imperial em Mildo. Nesta cidade, Mildo, Agostinho
acorreu ouvir o grande orador e bispo Ambrésio. Na visédo de Agostinho, a Providéncia
divina o havia levado até ali para possibilitar sua conversdo. De fato, a partir do
momento em que Agostinho tem contato com Ambrdésio, sua aproximacdo com o
cristianismo torna-se gradual e intensa. Apesar de ndo se preocupar com o contetdo
da pregacdo ambrosiana, Agostinho, pouco a pouco comeca a aceitar as ideias de
Ambrosio e sua proposta que confrontava diretamente com os ideais maniqueistas.
Assim, Agostinho abandona definitivamente o maniqueismo para entdo se dedicar a
buscar a sabedoria, sem, porém, se filiar a nenhuma escola filosofica e religiosa
especificamente. O Livro é finalizado com a deciséo pelo catecumenato (Conf. V, 23-
25).

3.2.6 Livro VI: Agostinho aos trinta anos

O Livro VI apresenta-se como um relato autobiografico propriamente dito.
Diferente dos demais, o Livro VI das Confessiones, tem como objetivo preparar o leitor
para as fortes narrativas espirituais, misticas e extaticas que serao desenvolvidas nos
Livros VIl e VIII. No IV Livro, em questdo, esta relatada a vida de Agostinho em Milédo
apos a chegada de Ménica e sua admiragdo pelo bispo Ambrosio que gradualmente
ocupa seu imaginario ao apresentar-se como uma figura particularmente interessante.
Logo no inicio do livro Agostinho relata como Ménica, sua mae, encontrou-o em Mildo
e rapidamente teve contato com Ambrésio. O interessante relato do costume africano
de levar comida ao timulo dos martires para ali beber e festejar — proibido por
Ambrésio — expressa a vitalidade da Igreja Antiga em suas diversas manifestacoes

religiosas que, paulatinamente, ganham regulacdo. Sabe-se que posteriormente, na
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Africa, Agostinho repetiu a proibicdo de Ambrosio, mas mais tarde, cedeu a algumas

pressdes populares pelo culto religioso a reliquias e outros costumes (Conf. VI, 1-2).28

A figura de Ambrdsio mostra-se interessante a Agostinho dada sua atencédo a
todos que o procuravam e sua eximia concentracao na leitura silenciosa, costume que
nao era comum aos antigos. Ambrosio, versado na cultura latina e grega, era um
orador expressivo que conseguiu, segundo Agostinho, fazé-lo superar as imagens
corporais com as quais desejava compreender Deus, o mal e a realidade em si. Aos
poucos, Agostinho comecava a compreender que o conceito de imagem trazido pelas
Escrituras ndo se referia ao aspecto corporal, mas era alegoricamente empregado
para explicar a semelhanca entre Deus e 0 ser humano. A interpretagdo mistica das
Escrituras — termo empregado explicitamente por Agostinho neste relato — era como
o desvelar de uma verdade escondida por tras de um texto rico em conteudo e simples
em estilo. A revelacdo de que o texto sagrado carrega uma mensagem espiritual
profunda que requer uma desenvolvida espiritualidade para ser compreendida, é para
Agostinho o sinal de que a fé crista carregava em seu seio a Verdade (Conf. VI, 3-6).2°

O assentimento da fé a revelacao, tal como exposta pela pregacao da Igreja,
constitui a longa exposicdo que se segue. Agostinho, ja bispo, olhando o tempo
pregresso de sua vida, tece a ideia fundamental de sua teologia de que o assentimento
da fé a revelagdo, tal como posta pela Igreja, € um passo fundamental para a
compreenséo da Verdade. A fé ndo depende das provas, mas do assentimento. E fé
aquilo que é creditado como verdade por aceitacdo, mesmo que sem esclarecimento.
A aceitacdo da pregacdo da Igreja na fé, é o passo inicial para o aprofundamento
intelectual desta mesma fé. Em Agostinho, a fé e o progresso intelectual ocorrem
mutuamente, todavia, a fé, compreendida como assentimento € a abertura da

possibilidade de compreender a revelacdo. A autoridade da Escritura, junto com o

28 As devogOes populares comecam a emergir em escritos e testemunhos sobre Agostinho em sua
velhice. Historiadores como Peter Brown aludem que o culto as reliquias dos martires e outros tipos de
religiosidade popular ndo foram encorajadas por Agostinho, mas a partir de sua velhice ocuparam lugar
especial em suas pregacdes e manifestacées (BRONW, 2005, p.515-521).

29 A traducgédo de Lorenzo Mammi utilizada para elaboracao deste capitulo traz explicitamente o adjetivo
“mistica” ao expor o método alegérico de interpretagdo das Escrituras utilizado por Ambrésio. Outras
tradugBes portuguesas do texto como a de Maria Luiza Jardim Amarante, como também, de J. Oliveira
Santos, S.J e Ambrdsio de Pina, S.J. utilizam o mesmo adjetivo. O original latino do texto enuncia -
Littera occidit, spiritus autem vivificat, cum ea, quae ad litteram perversitatem docere videbantur, remoto
mystico velamento spiritaliter aperiret, non dicens quod me offenderet, quamvis ea diceret, quae utrum
vera essent adhuc ignorarem — o0 que permite afirmar que, na concepcdo de Agostinho, o conceito
“mistica” relaciona-se diretamente com a leitura alegorica das Escrituras.
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peregrinar da razdo, compreendem as duas formas pelas quais o ser humano chega
a Verdade (MARIONES, 2022, p. 57-62).

Dando continuidade a narrativa acerca de si, Agostinho elabora um episédio
significativo: o encontro com o mendigo nas ruas de Mildo. O relato ndo se enquadra
como uma experiéncia mistica propriamente dita, mas pode ser percebido como a
ocasido de importantes intuicdes que marcaram a vida de Agostinho. Preparando-se
para compor um panegirico ao Imperador, Agostinho se via imerso nas preocupacdes
e ansiava por ser aplaudido e muito bem aceito pela corte. Passando uma ruela de

Mildo, diz Agostinho:

Vi um pobre mendigo, j& completamente bébado, acredito, que cantava e ria.
Lamentei, falando aos amigos que estavam comigo, as muitas dores de
nossas loucuras, porque com todos 0s nossos esforgos — como aqueles com
gue entdo me atribulava, arrastando o fardo de minha infelicidade sob o
aguilhdo da cobica, e aumentando-o ao arrasta-lo — nada mais queremos
sendo chegar a uma felicidade serena, na qual aquele mendigo nos
precedera; e talvez nunca o alcangcdssemos. Pois aquilo que ele conseguira
com poucos trocados de esmola, isto é: a alegria de uma felicidade terrena,
€eu 0 procurava por percursos tortuosos e cansativos. E por certo ele se
alegrava, eu estava ansioso; ele era sereno; eu trepidante. E, se alguém me
perguntasse se eu preferia ficar alegre ou sentir medo, eu responderia: “ficar
alegre”; por outro lado, se me perguntassem se preferia ser como ele, ou
COmo eu era entao, eu, ainda que assoberbado por preocupacdes e temores,
teria escolhido a mim mesmo, mas por um raciocinio errado. E como poderia
ser verdadeiro? Pois ndo deveria me preferir a ele por ser mais instruido,
porgue ndo sentia prazer por isso, mas queria agradar os homens, e ndo para
instrui-los, mas apenas para agradar. Eis por tu, com a vara do teu ensino,
esmigalhavas meus ossos (Conf. VI, 9).

O mendigo, com o pouco que tinha havia se tornado feliz e realizado, ao passo
gue Agostinho, possuindo muito e buscando muito, ndo conseguia atingir a felicidade
almejada. A intuicdo obtida ao olhar o mendigo, coloca Agostinho frente a questao da
felicidade — que |Ihe é tdo cara ao longo de sua narrativa e suas obras — a ponto de
fazé-lo perceber que a felicidade verdadeira reside em Deus e s0O sera obtida quando
amada com exclusividade. Agostinho percebe que as muitas ocupacdes de seu cargo
e a agitacdo da vida na corte Ihe causavam incémodo. As agitacdes proprias do
século, na visdo de Agostinho, como o teatro, o circo, as aventuras noturnas, que
alimentam a vontade e a orientam para aquilo que é terreno e finito, desviam o ser
humano de seu verdadeiro caminho a felicidade e, por isso, devem ser abandonadas

na medida em que se descobre e anseia pela Verdade (Conf. VI, 10-13).

A recordacdo de Agostinho pelo seu amor a Sabedoria e o desejo de tudo

abandonar por ela prepara o final do VI Livro. Agostinho tem claro que posterga
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frequentemente sua adesao total a busca da Sabedoria por meio dos estudos e de
uma vida reclusa. Ainda preso aos prazeres terrenos e ambicdes proprias de um
orador da corte, o hiponense se vé fadado a uma vida infeliz enquanto cheia de
ocupacoes. Ora, o desejo pela sabedoria, pela vida contemplativa e silenciosa,
desperta em Agostinho a intencdo de dedicar seu tempo ao estudo, seja dos
pensadores, seja das Escrituras. O ideal monastico, ainda que desconhecido por
Agostinho, comeca a delinear seus contornos na mente dele. O desejo da continéncia,
o desenvolvimento de uma vida moral, o abandono do mundo para viver em um 6cio
contemplativo no qual se pode estudar, escrever e debater, sdo desejos que povoam
o coracédo de Agostinho e que o dividem internamente. As tensfes comecam a ganhar
espaco na narrativa a partir deste momento. Deixar tudo para se dedicar a busca da
sabedoria contrata com o0s prazeres e as honras proprias de um adulto de 30 anos no

auge de sua carreira (Conf. VI, 18-19).

Ao postergar a deciséo pelo abandono da carreira em vista de uma vida reclusa,
Agostinho vé-se pressionado a casar com uma mulher de seu estrato social. A mulher
com quem viva anteriormente Ihe é tirada e ele sofre por isso. Enquanto aguarda a
idade nubil daquela a quem prometeu casamento legitimo, Agostinho se deixa levar
pela luxudria. Ele sofre pela perda de sua companheira, pela sua indecisdo, pelas
inUmeras questdes que sua existéncia colocou diante dele naquele periodo de sua
vida. O final do Livro VI atribui a Deus, como costumeiramente faz Agostinho, a
situagao em que ele se encontra, dizendo: “Eu me tornava mais miseravel e tu, mais
proximo. Tua mao direita ja estava pronta a me arrancar a imundice e me lavar, e eu
ndo sabia” (Conf. VI, 26). A acdo de Deus, mais uma vez, por caminhos estranhos
ordenava a vida de Agostinho a conversado. Todavia, ele resistia fortemente a isto pelo
desejo de manter seus prazeres, sejam sexuais ou profissionais. Agostinho, porém,
prepara o fim de sua adolescéncia em uma condi¢cao tensa, na qual ele se vé obrigado

a decidir por condi¢des de vida radicalmente diferentes (Conf. VI, 26).

3.2.7 Livro VII: A busca da Verdade

O Livro VII apresenta episédios misticos mais comentados e estudados das
Confessiones, isto é, os éxtases em Mildo. No entanto, 0 momento extatico de

Agostinho ndo pode ser compreendido isoladamente, como se fosse um arroubo da
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alma ocorrido ao acaso. A estrutura do Livro VIl e a narrativa nele empregada apontam
gradualmente para 0 momento extatico numa cadéncia textual que exige uma analise
detalhista. Como se observou o Livro VI preparou a narrativa para as experiéncias
extaticas nos Livros VIl e IX, como também para a conversao ao cristianismo, marcada
pela tenséo interior no Livro VIII. Agostinho, ja tendo consciéncia de que a vida secular
nao garante a felicidade almejada e que em seu interior gesta o desejo de uma vida
dedicada a busca pela sabedoria, o VII Livro se abre com a constatagdo do final de
uma etapa da vida de Agostinho, isto é, a adolescéncia. O escopo deste livro sao as
crises e as experiéncias de Agostinho no inicio de sua vida adulta que o levara a optar

definitivamente pelo cristianismo compreendido com fortes tracos neoplatonicos.

O inicio do Livro VIl trata da questao da imagem de Deus. Ja rechacada a ideia
de que Deus possuia forma e era uma realidade material, Agostinho se vé angustiado
diante do desejo de conceber a Deus em sua mente sem recorrer as imagens com
contornos materiais. A concepc¢ao de Deus para além das imagens e conceitos denota
a existéncia de uma experiéncia, mais do que a capacidade de racionalizacao. Porém,
Agostinho segue no empenho racional de compreender Deus e sua revelacdo mesmo
diante da limitacdo imposta pela auséncia de imagens e conceitos capazes de explicar
0 que seria e como seria Deus. Ora, 0 empenho intelectual de Agostinho ao elaborar
uma compreensao de Deus é o pressuposto para o caminho espiritual que ele percorre
e descreve neste livro. O desejo de compreender a Deus € concomitante ao de
experimenta-lo. Agostinho, no entanto, ainda arduamente limitado por uma razéo néo
defrontada com o mistério, ndo consegue dar respostas claras as suas questdes
(Conf. VII, 1-2).

Somada a questdo de Deus, Agostinho defronta-se com a questdao do mal.
Como compreender a imutabilidade de Deus diante da mutabilidade da realidade?
Como compreender a bondade e a onipoténcia de Deus diante do mal praticado pelos
homens? Como a vontade humana é perversa se ela foi criada pelo Deus bondoso?
Ora, todas essas questdes colocadas por Agostinho interpelaram-no ao esgotamento
de sua inteligéncia na tentativa de encontrar uma resposta. A primeira e, fundamental,
resposta acerca da questdo do mal elaborada por Agostinho, é a descoberta da

vontade como elemento constitutivo da natureza humana e plausivel de corrupgéo por
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buscar amar aquilo que ndo deve ser amado. A causa do mal, em uma prévia

conclusdo de Agostinho, ndo é Deus, mas o homem (Conf. VI, 4-5). 30

O texto comeca a ganhar conotacdes misticas e especulativas na medida em
gue Agostinho elabora a longa lista de questfes colocadas a partir da contemplacéo
da criacdo. Observando a criacéo e todas as coisas, Agostinho tem por evidente que
h& um criador e ordenador. Tal criador e ordenador de tudo que existe € bondoso e
sumamente poderoso, uma vez que, criando tudo com bondade e dotando de beleza
0s corpos e as fungdes da criatura, fez tudo o que existe em harmonia. Entretanto, ao
observar a criacao e contempla-la, emerge na consciéncia de Agostinho a questao do
mal, ndo somente enquanto mal moral, mas enquanto mal que provoca a desordem
na harmonia da criacdo. 3! A lista de questdes colocadas por Agostinho é extensa,
mas todas as perguntas elaboradas tendem para a questao central sobre a origem e
as consequéncias do mal, cuja resposta ele procurava na fé cristd, rejeitando as
antigas supersticées e previsfes astrologicas que, de alguma maneira, buscavam
responder que o mal era parte integrante da criacdo e se manifestava de acordo com
a sorte de cada um (Conf. VII, 7-10).

O problema do mal colocado por Agostinho vé-se em contraste com a fé por
ele professada pouco antes. Diante das verdades da fé a qual a razao assente, como
explicar a origem e as consequéncias do mal? Voltando-se para Deus, que mantém a
viva a fé e perseverante o assentimento a revelacdo, Agostinho coloca-se em busca
de uma resposta satisfatéria ao problema do mal. Agostinho expressa como este
itinerario na tentativa de obter uma resposta adequada assume conotacdes misticas

de modo a elaborar um dos textos mais significativos antes do éxtase de Mildo:

Assim ja me soltavas, meu auxilio, daqueles lagcos, mas eu investigava a
origem do mal, e ndo encontrava a saida. Tu, porém, ndo deixavas que as
oscilagdes do meu pensamento me afastassem da fé, pela qual cria que tu
€s e que tua substancia é imutavel, que te ocupas dos homens e os julgas e

30 A concepcao de Agostinho de que o universo € constituido de uma ordem dentro da qual todas as
coisas, inclusive o mal, estéo integrados, compde a base de sua teodiceia. A questdo do mal elaborada
e desenvolvida por Agostinho procura eximir de Deus de toda a relagdo com o mal, uma vez que, sendo
ele o Sumo e Perfeito Bem nao é possivel que crie ou que desencadeie por sua vontade o mal. Desta
forma, Agostinho recoloca a questdo do mal na antropologia de modo que o mal se origina na vontade
humana pervertida e se concretiza na desordem da criacao. Todavia, para salvaguardar definitivamente
a bondade de Deus, a desordem da criagdo, ocasionada pela maldade da vontade humana, sera
suprimida com o fim da histéria na qual Deus triunfara reestabelecendo a ordem perdida (ESTRADA,
2004, p.118-132).

81 Agostinho elabora uma obra extensa sobre a questdo da ordem no desenvolvimento e na
consumacéao da criacdo conhecida como De Ordine na qual a problemética do mal e da histéria sdo
desenvolvidas de modo abrangente e detalhado.
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gue puseste em Cristo, teu Filho Nosso Senhor, e nas Sagradas Escrituras
aprovadas pela autoridade de tua Igreja Catdlica o caminho da salvacao
humana, rumo aquela vida que havera depois desta morte. Guardando e
consolidando esses principios inabalaveis em minha mente procurava
insaciavel a origem do mal. Que dores de parto para 0 meu coragdo, que
gemidos, meu Deus! E |4 estavam teus ouvidos, sem que o soubesse. E
enguanto procurava em siléncio, altos sons subiam a tua misericérdia: era
minha mente se remoendo calada (Conf. VII, 11).

Agostinho tem plena consciéncia de que o seu siléncio na investigacao era
ouvido por Deus. Era Deus quem agia e misteriosamente o orientava na busca pela
origem do mal para explica-la adequadamente em consonancia os principios da fé
professada. A mistica de Agostinho, observada a partir deste texto, ndo conflita com
a ortodoxia da fé, ao contrario, parte dela como pressuposto para uma experiéncia de
conhecimento auténtico de Deus e das causas a Ele correlatas. A busca por Deus,
capaz de responder a angustia ocasionada pela questdo do mal, € alicercada na fé,

mas também numa relagéo intima e profunda com o proprio Deus buscado:

Tu sabias o que sofria, e homem nenhum. Pois era muito pouco o que minha
lingua transmitia aos ouvidos dos amigos mais intimos! Poderia ser escutado
por eles o tumulto todo da minha alma, para o qual nem o tempo, hem minha
boca bastavam? Mas ele chegava inteiro ao teu ouvido, porque rugia entre
0s gemidos do meu coracgéo, e meu desejo estava perante ti, a luz dos meus
olhos j& ndo estava comigo. Pois estava dentro, e eu fora, e ela ndo ocupava
um lugar. Eu, porém, prestava atencéo as coisas que ocupam um lugar, mas
nao encontrava ali um lugar para repousar, elas ndo me davam abrigo, para
gue pudesse dizer: é o suficiente, € bom; mas tampouco me deixavam
retornar para onde o bom me seria suficiente (Conf. VII, 11).

A conotacao neoplatbnica da narrativa torna-se cada vez mais evidente quanto
mais se aproxima do cerne do Livro VII. A constatacao da presenca de Deus no interior
enguanto luta-se contra o exterior, a ideia de retorno, a inquietude da alma enquanto
repousa nos objetos externos e sua prisao nas coisas terrenas, sdo elementos tipicos
do pensamento neoplaténico empregado por Agostinho como constituicdo estrutural
de sua experiencia e sua narrativa, como ja aludido acima. Ora, o texto mencionado
acima serve de moldura para o momento mistico que se segue, colocando a narrativa
em cadéncia até a experiéncia extatica que compde a centralidade do livro. Aqui, ja
interrompida as questbes sobre o mal, Agostinho reflete e experimenta em sua
reflexdo, a presenca de Deus que o chama para o interior de si mesmo, onde

Agostinho podera experimentar e conhecer plenamente, como ele mesmo afirma:

Tu, porém, Senhor, permaneces em eterno, mas ndo irado em eterno
conosco, porque tens piedade da terra e cinza, e agradou a teus olhos
reformar minhas deformidades. E aguilhdes internos me pungiam, para que
eu permanecesse inquieto até te tornares uma certeza para minha vista
interior. E meu inchaco regredia pela méo oculta de tua medicina, e a vista
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conturbada e obscurecida de minha mente sarava, dia a dia, pelo colirio de
dores salubres (Conf. VII, 12).

A inquietude interior impulsiona Agostinho a progredir na investigacao dos
mistérios da fé, enquanto neste processo € purificado por Deus. Dentro das categorias
tipicas da experiéncia mistica, a purificacdo seria a etapa precedente a iluminacao
para entdo se experimentar a unido. O caminho de purificacdo e iluminacdo, em
Agostinho, sdo concomitantes. Na medida em que a alma é purificada ela é também
iluminada, de modo que todo percurso da vida em busca de Deus € uma preparagao
para a unido, momentanea enquanto experimentada nesta vida, e eterna na vida ap6s

a morte. 32

O Livro VIl chega ao centro de sua narrativa apos a ponderacdo de Agostinho
sobre como Deus o estava preparando gradualmente para o encontro radical com Ele
mesmo. Tendo claro que a conducéo da historia pessoal e 0os acontecimentos da vida
sao designios de Deus para ordenar o amor humano a Verdade e integra-lo na ordem
da criacdo como um todo, Agostinho lera o seu contato com os livros platdnicos como
uma iniciativa da Providéncia para o seu aprofundamento da fé e a consolidacao de
sua experiéncia religiosa. De algum modo, ndo especificado por Agostinho, ele teve
contato com livros platénicos que haviam sido traduzidos do grego para o latim. Muitos
comentadores cogitam que o platonismo nao fosse estranho para Agostinho, todavia,
os livros de Plotino e Porfirio, por serem escritos em grego, talvez ndo tivessem

chegados em sua originalidade para Agostinho (Conf. VII, 13). 33

A leitura dos livros platdnicos é comparada por Agostinho, ja convertido e bispo
de Hipona a elaborar suas confissdes, a leitura do prélogo do Evangelho segundo

Joao — texto caro a Agostinho — no qual a compreenséao do Verbo criador e iluminador

32 A “Doutrina das trés vias” € comumente empregada por autores espirituais e por intérpretes das obras
misticas para sistematizar o processo ascensional da alma que culmina com a unido amorosa em Deus,
isto €, a experiéncia mistica. Varios tratados sistematizam este percurso, cuja origem esta em Clemente
de Alexandria e Origenes, 0s primeiros a tratar do assunto (McGinn, 2012, p.158-197). A maioria dos
tratados modernos de teologia espiritual e mistica se apoiam na Doutrina das trés vias devido a sua
expressividade nos tratados de Jodo da Cruz no qual o caminho percorrido entre a purificagéo,
iluminacdo e unido, pode ser teoricamente compreendido (BERNARD, 2014, p. 118-122). Um
panorama aprofundado da questéo foi elaborado largamente pelo Pe. Aldolphe Tanquerey em seu
Compéndio de Teologia Ascética e Mistica (TANQUEREY, 2018).

33 A traducdo e a difusdo dos temas caros a filosofia neoplaténica no Ocidente se devem, sobretudo,
ao trabalho de Mario Vitorino que traduziu algumas obras fundamentais para o latim. Todavia, se sabe
que a traducéo de Vitorino, fortemente influenciada pela sua inclinacéo e converséo ao cristianismo,
nao se manteve fiel a literalidade do texto, mas foi realizada na medida em que ele buscou utilizar-se
das obras para justificar suas posi¢ces filosoficas e teoldgicas. Teriam sido essas traducbes que
chegaram a Agostinho (MORESCHINI, 2013, p. 404-4439).
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do género humano € anélogo a Jesus Cristo. O que Agostinho considera diferente
entre o Evangelho segundo Joao e os textos platénicos, diz respeito a Encarnacéo do
Verbo, doutrina exclusivamente cristd cuja perspectiva central € a humildade como
maneira singular de Deus se revelar e tornar a humanidade participe de sua divindade.
Ora, a filiacdo divina que nasce da encarnacdo credita a fé cristd enquanto um
caminho de mudanca radical de vida, ndo pela adesao ideal a um pensamento, mas
pelo assentimento integral ao Cristo revelado na carne. Agostinho continua comparar
longamente os livros platénicos e o prélogo de Jodo, como também as epistolas de
Paulo, de modo a enfatizar que a ideia do Verbo de Deus enquanto Sabedoria esta
presente nos escritos filosoficos, mas a revelacao plena de Deus que se da na kenosis
do Cristo é exclusividade da fé crista (Conf. VII, 13-14). 34

A leitura dos livros platbnicos em consonancia com a fé cristd, antepde o
primeiro relato mistico no sentimento préprio da palavra em Agostinho. O éxtase de
Mildo, constitui o episddio central do Livro VIl e é narrado em detalhes por Agostinho
como uma experiéncia que tem dificuldades para encontrar expressdo adequada na

linguagem. A narrativa € muito particular devido a sua riqueza de detalhes:

Mas, incitado por aqueles livros a voltar para mim mesmo, penetrei no meu
intimo conduzido por ti, e consegui porque tu te tornaste meu auxilio. Penetrei
e vi, pelo olhar de minha alma, pelo que vale, acima do préprio olhar de minha
alma, acima de minha mente, uma luz imutavel, ndo essa luz ordinaria e
visivel por qualquer carne, nem uma maior, mas do mesmo género, cComo se
brilhasse com muito mais claridade e ocupasse todo o espaco; ndo era assim,
mas diferente, bem diferente de tudo isso. E ndo estava acima de minha
mente como o 6leo esta sobre a Agua ou o céu esta sobre a terd, mas era
superior, porque me fez, e eu inferior, porque fui feito por ela. Quem conhece
a verdade a conhece e quem a conhece, conhece a eternidade. A caridade a
conhece. O eterna verdade e verdadeira caridade e cara eternidade! Tu és o
meu Deus, para ti suspiro dia e noite. E, quando te conheci pela primeira vez,
tu me levantaste para que visse que 0 que via era, e que eu, o vidente, ainda
ndo era. E golpeaste com forca, irradiando em mim, a debilidade do meu
olhar, e eu, estremeci de amor e de horror: e descobri que estava longe de ti,
no reino de dessemelhanga, como se ouvisse tua voz dizer do alto: “Eu sou
o alimento dos grandes: cresce e me mastigaras. E ndo mudaras em ti como
o alimento de tua carne, mas mudaras em mim”. E reconheci que educaste o
homem pela sua iniquidade e fizeste minha alma desfazer como uma teia de
aranha, e disse: “Por acaso € nada a verdade, se nao se expande por
espacos finitos ou infinitos?”, e tu clamaste de longe: “Sim, certamente, eu

34 A tese da conjugagéo entre a fé e a razéo no Livro VIl das Confessiones ja alude ao primado da fé
enquanto passo definitivo para a salvagéo, enquanto a razéo é compreendida como meio pelo qual a
fé se esclarece e caminho pelo qual o homem se aproxima gradualmente da Verdade. Defensor de
Platao e Plotino, Agostinho compreende a crenga como um estagio anterior ao conhecimento, todavia,
ao cristianizar este processo, ele assume a crenga como um estagio necessario para a salvacao e, ja
em si, adesdo a Verdade, mesmo que incompreendida. O acréscimo do conhecimento racional a crenca
revelada constitui-se de um aprimoramento, ndo uma necessidade (BRACHTENDORF, 2020, p. 158-
159).
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sou aquele que €”. E eu ouvi, como se ouve no coracao, e absolutamente ndo
havia como duvidar: teria sido mais facil duvidar de minha vida do que da
existéncia da verdade, que se mostra aos intelectos através das criaturas
(Conf. VII, 16).

O relato de Agostinho enquadra-se nos tipicos relatos misticos e extaticos que,
nao constituem a caracteristica principal de sua mistica, mas corroboram para
demonstrar que a mistica de Agostinho pode assumir diversas formas e expressoes.
O primeiro éxtase platonico ocorrido em Mildo coloca uma ampla gama de questdes
a serem exploradas. Em primeiro lugar € preciso perceber que a experiéncia mistica
de Agostinho ndo é necessariamente e exclusivamente uma experiéncia religiosa
institucionalmente ordenada. Agostinho ndo estava na Igreja nem em oracao, mas
estudando livros neoplatbnicos. A mistica, desta forma, pode ser compreendida como
uma experiéncia que transcende os limites religiosos e institucionais, pois ela pode
ocorrer para além do territorio da fé institucionalizada. A mistica € uma experiéncia
que se da intuitivamente no decorrer da vida, em situa¢cdes muito aleatérias, pouco
controlaveis, como ja aludido largamente no primeiro capitulo desta pesquisa. Por
isso, a mistica ndo pode ser sistematizada ou reduzida a uma determinada
manifestacdo. Ela ocorre de modo misterioso e surpreendente em quaisquer
circunstancias da vida, pois, como € claro para Agostinho, a iniciativa da experiéncia
€ sempre de Deus, mesmo que ele utilize de caminhos estranhos e incompreensiveis

para sua manifestacao.

Em segundo lugar, o relato do éxtase de Mildo assume a estrutura plotiniana
de ascensdo da alma até o Uno — Deus — que é comumente empregado na maioria
dos tratados espirituais elaborados durante o periodo patristico, especialmente no
cristianismo oriental de lingua grega. A estrutura ascensional da alma rumo a uniao,
exige um processo de interiorizacdo que significa a recusa ao mundo exterior e as
preocupacdes proprias dele. A interiorizacao, isto €, o voltar-se exclusivamente para
o interior na tentativa de descobrir a verdade, ndo apenas como conclusao lgica e
elemento constitutivo do sentido da vida, mas como intuicao e experiencia, leva aquele
gue se decide a vivenciar o processo a um sentimento de gradual aproximagéao e uniao
com a verdade interior. Este processo de aproximacao e unido ocorre na medida em
gue as limitagcdes materiais e existenciais sao superadas. O abandono total do ser em
fungéo do encontro radical com o Uno divino — Deus — torna o sujeito absorto em seu
interior de modo que as proprias faculdades fisicas e racionais sejam percebidas com

certa relatividade, por isso, a compreenséao de se estar acima da alma.
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Em terceiro lugar, o encontro com Deus, para Agostinho, € um encontro radical,
no qual ele compreende a Deus como aquele que chama, sustém e ordena o buscador
para que possa compreende-lo ndo como uma ideia, mas como uma presenca real
que possa ser intuida e experimentada. Este é o cerne do encontro mistico. Deus se
mostra como aquele que pode ser ouvido, sentido, experimentado, tocado e, a partir
deste encontro radical, torna-se uma marca indelével na vida do mistico. Agostinho
deixa claro que a partir desta experiéncia ja ndo havia mais duvida. No proprio relato,
observa-se uma mudanc¢a no modo de Agostinho perceber as criaturas e a si mesmo.
Neste encontro mistico, iniciado pelo proprio Deus, fundamento no amor que se torna
conhecimento, uma vez que, na mistica amor e conhecimento sdo duas grandezas
inseparaveis - se conhece Deus na medida em que se encontra como Ele no amor —
Agostinho tem sua existéncia ressignificada. Ele percebe sua condi¢cdo de criatura
afastada do criador e que agora empreendera um caminho de volta, j& ndo mais

marcado pela davida, mas pela experiéncia.

A continuacdo do texto se da nas percepc¢des fundamentais que Agostinho
passa a assumir a partir da prépria experiencia mistica. Para ele, se torna claro que a
existéncia ndo € uma realidade em si, mas participativa, isto €, depende do ser que
existe em si mesmo: Deus. Na medida que todas as coisas pertencem a existéncia de
Deus e nela encontram fundamento para sua propria existéncia, o mundo criado passa
a ter um novo significado. A criacdo se origina e se destina ao proprio Deus. Neste
sentido, a corrupcao e contingencia do mundo se tornam compreensiveis, pois, sendo
apenas participes da existéncia divina, ndo se assemelham a supremacia de Deus e,
portanto, ndo podem ser incorruptiveis e eternas como Deus. O problema da
contingéncia esté resolvido para Agostinho. A eternidade pertence a Deus. O que nao
€ Deus, mas dele provém, ndo é eterno e, diferentemente do que pensava antes, iSso
nao significa que a temporalidade e a corrupcéo sao realidades mas. Apenas servem

para ressaltar a diferenca entre a criatura e o criador (Conf. VII, 17-18).

Tendo constatado que a existéncia ndo € ma, pois provém de Deus em sua
bondade, Agostinho ressignifica para si o problema do mal, mesmo que ainda ndo o
considere resolvido. O mal existe dentro de um ordenamento maior que, criado por
Deus e ordenado por Ele, ndo possui realidades mas intrinsecamente, mas apenas
enfrenta a desarmonia em algumas de suas partes. A totalidade das coisas criadas

em si sdo boas, ordenadas para o bem e sustentadas pelo mesmo bem, todavia, existe
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aquilo que é desarmdnico, mas mesmo a desarmonia tende para o bem e pode ser
utilizada por Deus para o cumprimento do designio criador (Conf. VII, 19). A percepcao

de Agostinho é relatada com forte acento mistico por ele mesmo:

Ndo ha sanidade naqueles a quem desagrada algo de tua criacdo, assim
como ndo havia em mim, quando me desagradavam muitas coisas que
fizeste. E como minha alma n&do ousava pensar que meu Deus a
desagradasse, negava que fosse teu tudo aquilo que a desagradava, E assim
chegara a tese das duas substancias, as nela ndo encontrava repouso e
falava palavras de outros. E afastando-se de 14, construiu para si um deus
espalhado pelo espaco infinito da totalidade dos lugares e acreditou que tu
fosses aquilo, e o colocou em seu coragéo e de novo se tornou templo de seu
idolo, abominavel para ti. Mas depois que acalentaste a cabeca do ignorante
e fechastes meus olhos para que ndo vissem o que vao, descansei um pouco
de mim e mesmo e minha loucura adormeceu; acordei em ti e te vi infinito
num outro sentido, e essa visdo ndo vinha da carne (Conf. VII, 20).

A descricao dos efeitos da experiéncia mistica e extatica de Agostinho continua
de modo que ele explora uma diversidade de aspectos marcantes para ele. O sentir
ocupa um lugar proeminente na narrativa. Agostinho explica que experimentou pelos
sentidos algo que sua razdo ndo havia conseguido compreender mesmo depois de
longo caminho de busca. A experiéncia, que envolveu Agostinho por completo, ganha
sentido reflexivo quando diante da questdo do mal, chega-se a conclusdo de que o
mal € proveniente de uma vontade desordenada e ndo uma substancia. Muda-se
completamente a visdo de Agostinho sobre o mundo, como pode-se perceber no
préprio relato das intuicdes obtidas a partir da experiéncia contemplativo-extatica
(Contf. VII, 22).

O gque se segue € considerado por alguns estudiosos uma segunda ascensao
mistica que, sucedendo a contemplacdo do mundo criado e compreendendo a sua
ordenacéo, torna possivel a visdo de Deus enquanto Criador e Ordenador deste
mundo (BRACHTENDOREF, 2020, p. 176). A narrativa é fortemente platbnica em sua
estrutura, mas possui uma particularidade expressiva, isto é, a conotagdo existencial
da mistica de Agostinho que deve ser compreendida como uma experiéncia de
encontro com o sentido da vida. A vida, que colocou tantas questfes a Agostinho e o
angustiou, ganha sentido e coeréncia quando pensada e experimentada a luz da

verdade. E esta verdade que Agostinho experimenta extaticamente busca expressar:

[...] Com efeito, interrogando-me sobre o critério pelo qual apreciava a beleza
dos corpos tanto celestes quanto terrestres, perguntando-me o que estava a
minha disposigdo para que julgasse corretamente as coisas mutaveis e
dissesse: “isto deve ser assim, aquilo nao”; interroguei-me, enfim, sobre o
critério do julgamento, encontrei a eternidade imutavel e verdadeira da
Verdade, acima de minha mente mutavel. E assim, gradativamente, subi dos
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corpos para a alma que sente através dos corpos, e dai para a faculdade
interior a qual os sentidos exteriores do corpo trazem as informacgdes, nivel
gue as bestas também alcangam; e dai, de novo, até a capacidade de
raciocinio, a qual é trazido aquilo que os sentidos corporais registram, para
qgue o julgue; e esta, reconhecendo-se também mutavel dentro de mim,
elevou-se até o intelecto e afastou a reflexdo do hébito, subtraindo-se as
multidGes contraditorias de imagens para encontrar a fonte onde, quando
declarava sem duvida alguma o imutavel preferivel ao mutavel, tinha
conhecimento do imutavel — porque, se ndo o conhecesse de alguma
maneira, ndo o poderia antepor ao mutavel com tanta certeza; e chegou a o
gue é, no estado de uma visdo confusa. Entdo, verdadeiramente, toda
realidade invisivel se tornou inteligivel para mim pelas coisas que foram
criadas, mas néo consegui fixar meu olhar e, rechagado por minha fraqueza,
voltei & condi¢cdo ordinaria, ndo levando comigo sendo a lembranga
apaixonada e desejosa do cheiro dos alimentos que ainda ndo podia comer
(Conf. VII, 23).

A narrativa de Agostinho sobre sua propria experiéncia traduz o cerne do que
se conhece do fendmeno mistico. A ascensado da alma, a uniéo, a descida e a finitude
do momento contemplativo, compde o quadro das experiéncias que consideram
estritamente misticas. E claro que em Agostinho a experiéncia mistica, como se vem
tentando afirmar até aqui, ndo se reduz ao momento extatico e contemplativo, mas é,
de certa forma, tocada por ele. E ho momento extatico que a estrutura do encontro
radical com Deus torna-se mais clara para Agostinho e seus leitores. Apesar de toda
a sua vida ser marcada por uma experiéncia de Deus que vai sendo reconhecida e
redefinida ao longo da propria existéncia, as experiéncias extaticas de Milao, tal como
a narra Agostinho, é a pedra de toque do edificio espiritual que se inicia com uma
busca infinita por Deus e se completa na certeza da possibilidade de contemplar este
mesmo Deus. A certeza de Deus como Verdade, até entdo invisivel para Agostinho,
torna-se, no éxtase de Mildo inteligivel e, por isso, confere identidade ao modo de

sentir e entender a propria espiritualidade narrada nas Confessiones.

A continuacdo da narrativa de Agostinho no Livro VII confere ainda mais um
aspecto fundamental para sua mistica e a confere cidadania cristd. Agostinho tem
claro que a experiéncia plena de Deus s6 pode ser obtida mediante a aceitacao de
Jesus Cristo como mediador entre Deus e os homens. Agostinho coloca a centralidade
da experiéncia mistica cristd na pessoa de Cristo, como o Verbo que se mostra e se
faz presente, ainda que ndo seja plenamente conhecido. O Cristo que Agostinho
vislumbra como mediador de uma experiéncia mistica ndo € sustentado, neste
momento, pela doutrina teoldgica que servira mais tarde ao bispo de Hipona para
garantir a fé ortodoxa da Igreja, mas € simplesmente uma figura particularmente

curiosa, ao mesmo tempo que fundamental. O mistério da Encarnacdo, como afirma
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0 préprio Agostinho, ndo é passivel de duvida para ele, pois apenas diante deste
mistério € que se pode conhecer o Verbo como revelador da divindade, entretanto, a
pessoa de Cristo ainda nao era plenamente clara para Agostinho e seus
companheiros (Conf. VII, 25).

O Livro VII, um dos tratados misticos por exceléncia das Confessiones se
encerra de modo muito sutil diante das narrativas extraordinarias esbocadas por
Agostinho até entdo. Voltando ao conteddo autobiogréafico, Agostinho exprime sua
divida para com os livros platonicos, pois foi por meio deles que pode experimentar a
via interior como caminho de encontro com o divino. A leitura dos platdnicos, cotejada
com a leitura da Escritura na busca de esclarecer quem é Deus e o seu Filho Jesus
Cristo, levou Agostinho a dedicar-se aos estudos platonicos e aos escritos de Paulo
de modo que ele pudesse pouco a pouco se aproximar da Verdade e, como Agostinho
mesmo afirma, ja vendo aonde quer chegar, agora comeca a descobrir o caminho
(Conf. VII, 26-27).

3.2.8 Livro VIII: A conversao

O Livro VIl das Confessiones comp8e um dos textos mais altamente misticos
de toda a obra. S&o varios os relatos que podem ser pensados como narrativas
misticas, sejam elas propriamente espirituais, ou intuitivas. Os varios episodios que
compde o VIl Livro tendem para a conversao decisiva de Agostinho narrada com
acentuada dramaticidade. A conversao ao cristianismo e a decisao pelo batismo séo
0 centro da vida religiosa de Agostinho e conferem coeréncia a todo conjunto das
Confessiones. E a partir de sua ades&o ao cristianismo que Agostinho passa a ler sua
vida como resultado de uma ag¢do misteriosa da Providéncia e suas experiéncias
misticas como preparacao e vislumbre deste momento decisivo (PINCKAERS, 2013,
p. 55-59).

A centralidade na conversdo, compreendida ela mesma como experiéncia
mistica, possibilita perceber como Agostinho se deixa remodelar pela mistica que é
experimentada de modo diverso, mas possui momentos de maior intensidade. O Livro
VIII conjuga muito particularmente mistica e narrativa pessoal deixando entrever a
hipotese que baseia este estudo: a mistica de Agostinho é, sobretudo, uma mistica

existencial, ou seja, estd ancorada na sua experiéncia da vida.
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O Livro VIII tem como fundamento a concepcéo de Agostinho de que narrar sua
vida e confessar seus pecados ndo é simplesmente construir uma autobiografia no
sentido moderno do termo, mas narrar a acdo de Deus e a manifestacdo de sua
misericérdia para com o pecador antes mesmo que ele se reconhecesse como tal.
Tendo claro que o desejo de Agostinho é expor a acdo de Deus, a leitura de sua vida
sob o escopo da Providéncia, que conduz misteriosamente Agostinho para uma fé
cristd professada solidamente, o Livro VIII se inicia constatando que a Escritura e a
propria fé ja produziram mudangas no pensamento do hiponense. A vida de Agostinho
pouco a pouco alterava seu rumo e também seu sentido. As antigas ambicdes, diz 0
autor, ja ndo mais o moviam, mas eram um fardo. Havia se instaurado uma crise
definitiva que, por vontade de Deus, servia ao propésito de fazer Agostinho se
aproximar da fé ortodoxa e assumi-la radicalmente (Conf. VIlI, 1). 3°

Apesar de frequentar a Igreja e se esforcar por viver o que era pedido aos
cristdos, Agostinho constantemente se vé imerso em uma tensao profunda entre
aquilo que ele almeja ser e aquilo que ele é de fato (Conf. VIII, 2). A tensionalidade
sera uma marca muito peculiar da mistica de Agostinho, uma vez que, a maioria dos
textos misticos, no sentido mais estrito do termo, isto €, compreendido como uma
narrativa explicita de um momento contemplativo e qualitativamente diferente do
ordinario, se dao dentro de situacdes existenciais muito tensionais na vida de
Agostinho. A vitalidade da mistica agostiniana ndo esta no rompimento das tensdes
préprias da vida humana, mas na possibilidade de experimentar Deus de modo radical
no interior destas mesmas tensionalidades. O carater tensional da mistica — abordado
posteriormente — demonstra como Agostinho vivencia a experiéncia de Deus sempre

em confronto direto com a experiéncia de sua propria vida enquanto contingéncia.

Na tentativa de resolver suas tensdes e esclarecer as questdes que brotam de
seu inquieto interior, Agostinho procura Simpliciano, que fora instrutor de Ambraosio e
era mais acessivel do que o bispo de Mildo. Ora, Simpliciano era um intelectual de
vertente platdnica, possivelmente pertencente ao circulo neoplatbnico milanés.

Agostinho relata a ele todas as suas angustias e os livros de Plotino que tem lido.

35 Essa perspectiva de compreensdo das Confessiones enquanto um ato de louvor a Deus pela sua
misericérdia é defendido pela maioria dos estudiosos da obra constituindo, dessa forma, um consenso
de que, mais do que um relato autobiografico, as Confessiones se apresentam como uma narrativa
espiritual que expressa a acdo de Deus frente ao pecado a partir da exposicao da experiéncia pessoal
de Agostinho (PINCKAERS, 2013, 30-33).
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Simpliciano, por sua vez, relata a Agostinho a conversédo de Vitorino, tradutor dos
livros de Plotino para o latim, de modo que sirva como exemplo a Agostinho. A
conversao de Vitorino se torna paradigmética para Agostinho, pois, Vitorino também
era um homem culto, orador de renome e, sobretudo, um estudioso que se aproximou
da fé crista de modo gradual e paciente, realizando o mesmo processo de Agostinho.
A profissdo de fé publica de Vitorino era o sinal de que Deus havia triunfado e, por
ISS0, era significativa para Agostinho que vivia um intenso conflito interior (Conf. VIII,
3-5).

Agostinho medita longamente sobre a conversao de Vitorino concluindo que
guanto maior o sofrimento precedente, maior o0 prazer ocasionado pela acdo. Ora,
enquanto vive-se em pecado e perdido, sofre-se mais do que o necessério. Todavia,
ao se encontrar o caminho de volta para o Pai, o sofrimento muda-se em prazer de
forma que é tanto mais prazeroso, quanto a vida anterior tenha sido sofrida. A
perfeicdo da ordem estabelecida por Deus no devir da criacdo se expressa nha
integracao do sofrimento como uma parte de grande utilidade na constricdo do edificio

espiritual a quem todos sdo chamados a construir (Conf. VIII, 8).

A tensdo que Agostinho enfrenta diante da narrativa de Simpliciano quando
aplicada a sua propria vida, € expressa de modo dramatico tendo em vista despertar
no leitor aquilo que proprio autor sentiu. Agostinho afirma que na medida em que
Simpliciano narrava os feitos de Vitorino, aumentava em seu interior o desejo de imita-
lo. Vitorino, aproveitando a lei promulgada por Juliano, o apéstata, deixou a profisséo
de retdrico e tornou-se totalmente dedicado ao estudo e a oracdo — projeto que ja
figurava no horizonte de Agostinho ha algum tempo. Todavia, é claro para Agostinho
gue nao era apenas o trabalho que o impedia de entregar-se totalmente a Deus, mas
a sua vontade (Conf. VIII, 10). A analise de Agostinho sobre si mesmo € rica de um
conjunto de intuicbes que lhe caracterizam a experiéncia mistica no Livro VIIl e em

toda a sequéncia das Confessiones:

O inimigo dominava meu querer, dele fizera minha corrente e me prendera.
Por certo, da vontade pervertida nasce a libido, e quando se obedece a libido
nasce o habito, e quando néo se resiste ao habito nasce a necessidade. Por
todos eles, como anéis entrelacados — por isso falo em corrente — uma dura
escraviddo me mantinha prisioneiro. Mas a nova vontade que comecava a
surgir em mim, pela qual queria te servir gratuitamente e fruir de ti, Gnico
prazer seguro, ainda ndo estava pronta para vencer a anterior, forte de sua
antiguidade. Por isso, duas vontades, uma velha, outra nova, uma carnal,
outra espiritual, combatiam entre si e, divergindo, dilaceravam minha alma
(Conf. VIII, 10).
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A alma cindida pela vontade é para Agostinho a realidade humana em sua mais
completa expressdo. Experimenta a vontade dividida a humanidade apos o pecado,
isto é, a humanidade que carrega em sua natureza a tendéncia para o bem e para o
mal simultaneamente. A condicdo humana, marcada pela cisdo entre o amor que se
deve ordenar par Deus e rejeitar aos prazeres e 0 amor gue se deleita nos prazeres e
se olvida de Deus, é o lécus no qual se pode, gradualmente, experimentar e
compreender a acdo de Deus em sua intervencéo na contingéncia da vida. Agostinho
expressa esta no¢ao na continuagéo do texto:

Assim, pela minha proépria experiéncia, compreendia o que lera: que a carne
deseja contra o espirito e o espirito contra a carne. Era eu ambos os casos:
mais eu, porém, naquilo que aprovava em mim, do que naquilo que
desaprovava. Nisto, com efeito, eu ndo era eu, porque em grande parte
consentia contra a vontade ao que fazia voluntariamente. Contudo, era eu
guem tornava o habito mais resistente contra mim, buscando voluntariamente
0 que ndo queria buscar. E quem tera razdo de reclamar quando o pecado é
seguido por uma justa puni¢do? Ja ndo tinha a desculpa pela qual costumava
justicar que ainda nao te servia, abandonando o século: que minha percepg¢éo
da verdade ainda era incerta — agora tinha certeza dela. Mas, ainda atado a
terra, resistia a te servir e receava me livrar de todos os empecilhos, quando
deveria recear ser impedido (Conf. VIII, 11).

E em si mesmo que Agostinho experimenta a tens&o propria da vontade que
almeja entregar-se totalmente a Deus, mas ainda se vé presa as paixdes carnais. A
vontade, que tanto marca a trajetoria pessoal e intelectual de Agostinho agora é
colocada em evidéncia como uma caracteristica da qual ndo se pode prescindir na
tentativa de compreender como se da a experiéncia de Deus. Apesar da intervencao
constante da Providéncia e do agir misterioso da Graga divina que se lanca sobre o
homem para ordena-lo ao Sumo Bem, ainda sim a liberdade humana, concomitante a
vontade, ndo se veem excluidas do horizonte da experiéncia de Deus, isto é, para
Agostinho, experimenta-se Deus e percebe-se sua intervencdo na historia pessoal,
mas isso ndo anula o humanum, com todas as caracteristicas proprias desta natureza
dotada de vontade e liberdade. A experiéncia de Deus ndo implica na exclusdo das

tensdes proéprias da vida humana, ao contrario, as acentua.

Diante dos conflitos originados pela vontade cindida, Agostinho continua a
narrativa aumentando gradualmente a tensdo em seu discurso de modo que se possa
entrever como o conflito interior se agrava ao passo que é percebido. Ora, ainda preso
ao desejo da copula, Agostinho sente-se culpado por ndo vencer a sua sexualidade e
cumprir radicalmente a moral cristd que, na época, tinha uma proposta muito dura

acerca dos desejos sexuais, como relata Ambrédsio em seu tratado sobre a virgindade
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(McGINN, 2012, p. 310). Assim, Agostinho inicia uma luta contra os desejos sexuais
gue tanto marcaram sua vida e sua estadia em Mildo, que narrativamente, culmina
com Ponticiano expondo a Agostinho e Alipio os primérdios da vida mondstica egipcia
com a figura de Antéao (Conf. VIII, 13-14).

Na medida em que narrativa da converséao e da vida de Antdo se desenvolvia,
Agostinho afirma que uma mudanca interior, operada pelo proprio Deus, acontecia
nele. E esta mudanca uma expresséo tipicamente mistica, pois, intuitivamente, é
trazida a consciéncia uma presenca agente de Deus que opera, se mostra e faz com

que a vida do mistico assuma um novo sentido. O texto de Agostinho é significativo:

Isso narrava Ponticiano. Mas tu, Senhor, durante as palavras dele me
reviravas para mim mesmo, arrancando-me de minhas costas, onde eu
mesmo me colocara para ndo me enxergar, e colocava-me diante dos meus
olhos, para que visse quanto era abjeto, deformado e sérdido, manchado e
ulceroso. Via e me horrorizava, e néo havia para onde fugir de mim mesmo.
E, se tentava desviar o olhar, Ponticiano continuava narrando o que narrava,
e tu de novo me contrapunhas a mim mesmo e me empurravas para diante
dos meus olhos, para que encontrasse minha iniquidade e a odiasse. Ja a
conhecia, mas a dissimulava, recalava e esquecia (Conf. VIII, 16).

A experiéncia interior de Agostinho possui uma caracteristica muito singular.
Ela n&o se reduz apenas ao reconhecimento da presenca e atuacdo de Deus, mas
também na percepcao de si mesmo. A mistica ndo € somente uma experiéncia do
absoluto abstrato que se mostra ao mistico, mas é também uma experiéncia de
reconhecimento do préprio mistico enquanto criatura dotada e fragilidade que é
chamada a experimentar algo qualitativamente superior. Neste sentido, quando
Agostinho atribui a Deus a mocéo interior para fazé-lo perceber quem realmente ele
€, Agostinho alude a uma experiéncia interior propriamente mistica, uma vez que,
consciente da presenca ativa de Deus em seu interior, tonar-se também consciente
de si mesmo enquanto criatura a qual deve se perceber sempre diante do Criador e
reconhecer-se em sua condicdo como destinatario de um amor gratuito que lhe

oferecido.

A tensao se acentua em Agostinho de modo que ele percebia que a culpa por
nao se converter ndo encontrava mais justificativas sendo seu proprio desejo de
manter-se preso aos prazeres e ocupacgoOes terrenas. O adiamento da conversao
coloca Agostinho diante de si mesmo com particular agressividade a ponto de o texto

assumir uma dramaticidade interior tipica de uma experiéncia mistica:
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E acreditava que adiava de dia em dia a decisdo de seguir apenas a ti,
menosprezando a esperanca do século, por ndo enxergar nada de seguro
aonde dirigir meu caminho. Mas chegou o dia em que fiquei nu e minha
consciéncia gritou contra mim: “Onde esta tua lingua? N&o dizias que queria
jogar fora o fardo da vaidade por uma verdade incerta? Eis aqui a certeza, e
aquele fardo ainda te oprime, e pessoas que ndo se esgotaram em pesquisas
e néo passaram dez anos ou mais meditando sobre esses assuntos ganham
asas sobre ombros mais livres”. Assim eu me roia por dentro e era
violentamente perturbado por uma terrivel vergonha, enquanto Ponticiano
falava. Mas, terminada a conversa e resolvida a questéo pela qual vinha, ele
se foi, e eu fiquei comigo mesmo. O que nao disse contra mim? Com que
chicotes de palavras nédo flagelei minha alma, para que me seguisse na
tentativa de ir atras de ti? Mas ela resistia, recalcitrava sem se justificar. Todos
0s argumentos estavam esgotados e vencidos: so lhe restava uma trepidacéo
muda, mas ela temia como a morte de esquivar da correnteza do habito que
levava & morte (Conf. VIII, 18).

A mistica de Agostinho aqui se mostra em todo seu carater tensional — que sera
acentuado no Livro X — e permite entrever que ela ndo é uma experiencia de fruicdo
perfeita como normalmente se espera. A mistica de Agostinho esta imbuida de uma
forte luta interior e, nesta luta, ela se revela como uma experiéncia de Deus que coloca
o ser humano diante de si mesmo para se autocompreender, em suas proprias
fraquezas, como uma criatura que anseia pela presenca divina. Ora, a tensdao que
Agostinho vivencia ao longo da narrativa da vida de Antdo ndo é uma tensdo comum.
Ela é dilacerante, ela revela a consciéncia em todas as suas perspectivas, deixando
o homem nu diante de si mesmo e, possibilitando, deste modo, que ele compreenda

gue sua vida se cala na medida em que resiste ao abandono total em Deus.

O relato de Agostinho ganha dramaticidade maior ao descrever a cena que se
tornou inspiracdo para muitos afrescos que relatam a vida do hiponense: a conversao
no jardim de Mildo. A narrativa possui uma cadéncia singular que aumenta na medida
em que se aproxima do momento da conversao. Agostinho inicia o relato com a
exposicdo da inquietagdo que vinha ganhando forma violenta dentro de seu interior, a
ponto de fazé-lo se retirar para um lugar afastado e solitario. Via-se totalmente voltado
contra si mesmo depois perceber-se tal como era em sua fragilidade. Conduzido por
Deus ao isolamento, ficou consigo por um breve instante de tempo no qual, dividido
interiormente, expressava de modo agressivo sua turbuléncia interior arrancando os
cabelos e cobrindo o rosto. Uma série de questbes atormentam Agostinho,
especialmente aquelas que visam esclarecer a relacdo entre o querer e o fazer. Sera
0 querer ja o fazer? Querer voltar-se para Deus jA um passo da volta? Se é Deus o

autor do querer, porque a vontade nao lhe obedece? (Conf. VIII, 21).
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A vontade cindida e conflitiva em seu interior ndo deixava Agostinho aquietar-
se. O homem inquieto € expresso de forma muito dramatica pelo hiponense quando
ele explora a existéncia de vontades conflitivas no interior do coracdo. O coracao é
inquieto porque nele habitam duas vontades que frequentemente estdo em conflito.
Nenhuma delas € absoluta. As duas convivem e tentam se impor, apesar de
pertencerem a uma unica natureza, isto €, a humanidade (Conf. VIII, 22-23). Este € o
humano tal como experimentado por Agostinho em sua radicalidade. Um ser inquieto
gue se vé constantemente defrontado por vontades opostas que buscam se impor
para validar-se como melhores. Ora, o conflito interior que inquieta 0 homem tem como
resposta o repouso em Deus, todavia, para que este repouso seja possivel, é preciso
domesticar as vontades que habitam no interior do ser humano. Domesticar, em
Agostinho, ndo significa vencer ou anular, mas ter consciéncia delas, como sera

melhor exposto ao analisar-se o Livro X.

O relato mistico da converséo, preparado gradualmente com a constatacéo de
um conflito interior se inicia quando Agostinho expde a experiéncia radical que se

desdobra solitariamente diante de Deus:

Assim, sofria e me torturava, acusando a mim mesmo com mais dureza do
gue nunca, revirando-me e debatendo-me para romper definitivamente o laco
que me prendia apenas por um fio; mas ainda me prendia. E tu me
pressionavas por dentro, Senhor, com misericérdia severa, alternando os
flagelos do medo e da vergonha, para que ndo desistisse de novo e nao
deixasse de romper aquele lago exiguo e ténue que ainda restara, e ele ndo
voltasse a se fortalecer e a me prender com maior for¢a. Pois eu dizia dentro
de mim: “Agora vai acontecer, agora vai’, e ja ia me dispondo conforme
minhas palavras. E quase me decidia, e ndo me decidia, porém néo recaia
na situacéo anterior, ficava perto e retomava o folego. Voltava a tentar e por
pouco ndo chegava l4 e por pouco, ja, ja, ndo alcangava nem conseguia; mas
nado chegava la, nem alcancava, nem conseguia, hesitando em morrer para a
morte e viver para a vida, e dentro de mim, o que era pior, porém, familiar,
tinha mais forca do que o melhor, mais insdélito e, aquele preciso instante em
gue algo novo aconteceria, quanto mais se aproxima, tanto mais me
despertava repulsa; mas ndo recuava nem me esquivava, apenas
permanéncia em suspenso (Conf. VIII, 25).

O debate interior e a impossibilidade de alcancar o estado desejado sinalizam,
ainda que nao explicitamente, um momento tipico da experiéncia mistica que a noite
escura, isto €, aquele momento em que o mistico ndo consegue fazer a experiéncia
de Deus, mas também nao se rende a desisténcia. Agostinho experimenta de modo
muito intenso a impossibilidade de chegar a experiéncia de Deus como desejava, uma
vez que, confrontado consigo mesmo e ainda confiante em si proprio como condutor

da experiéncia, sentia-se cada vez menos apto para atingir a contemplacéo. Apenas
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gquando superada a ilusdo de que seria ele mesmo o preceptor da experiéncia
derradeira e, tomada consciéncia de sua condi¢cao € que Agostinho pbéde lancar-se a
presenca imediata de Deus que, mesmo presente em todo o processo, tem momentos

de maior expressividade.

A etapa da purificacdo, precedente e concomitante a noite escura da alma,
segundo os tratados tipicos da mistica moderna, pode ser analogicamente aplicada a
Agostinho na medida em que o relato vai tendendo para a experiéncia unitiva, que no
Livro VIl se da na conversao. Anterior a experiéncia da conversao, Agostinho relata

o episodio do choro que o prepara para a manifestacéo radical de Deus:

Mas, do fundo do arcano de onde essa profunda meditacdo trouxe e
amontoou perante meu coragéo toda a minha miséria, surgiu uma grande
tempestade, carregando chuva intensa de lagrimas. E para deixar que ela se
manifestasse em todos os seus ruidos — a soliddo me parecia mais adequada
a tarefa de chorar — levantei-me e me afastei de Alipio, para ficar onde sua
presenca ndo me fosse onerosa. Encontrava-me nesse estado, e ele o
percebeu: com efeito, acho que dissera algo em que o som da minha voz ja
parecia gravido de choro, e entdo me levantei. Ele permaneceu onde nos
sentavamos, muito estupefato. Eu me joguei, ndo sei como, sob uma figueira,
e soltei as rédeas as lagrimas; rios derramaram de meus olhos, sacrificio
aceitavel para ti, e te disse muitas coisas, ndo com essas palavras, mas com
este sentido: “E tu, Senhor, até quando? Até quando vai tua ira, Senhor? N&o
guardes memoaria das faltas de nossos antepassados. Com efeito, sentia que
eram elas que me retinham. Langava gritos miserandos: “Por quanto tempo,
por quanto tempo ‘amanhad e amanha’? Por que ndo agora? Porque nao
acabar neste instante com minha indignidade?” (Conf. VIII, 28).

O choro, o reconhecimento de si mesmo, a decisao final, prepara Agostinho
para uma experiéncia gue nao esta sob seu controle, mas irrompe de modo misterioso
em sua existéncia. A conversado de Agostinho, mistica, como relatada por ele, ndo é
um fato isolado, mas um processo que compde todas as etapas tipicas de uma
experiéncia mistica intensa, radical, capaz de contrastar mesmo em estrutura e
dramaticidade narrativa com o que se apresenta comumente nas Confessiones. A
mistica de Agostinho, é sempre expressao de uma experiéncia que o faz reconhecer
a presenca de Deus e sua acao, perceber-se a si mesmo, e mudar seu modo de ver
o mundo. E uma mistica da inquieta¢do, na medida em que ela ocorre na busca.
Todavia, o episddio da conversédo é narrado como 0 passo decisivo no itinerario da
busca interior. Ele é o rompimento de uma condicédo de gradual descoberta de Deus
para uma presenca efetiva, clara e decisiva de Deus, ou seja, a narrativa da conversao
precedida por todas as etapas tipicas da experiéncia mistica, expressa a experiéncia

em seu cerne mais radical: o irromper de Deus na alma do mistico como elemento
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decisivo para sua existéncia, o que € significativo, contando que esta narrativa encerra

o Livro VIII:

Dizia isso e chorava, no despedagamento amarguissimo do meu coragédo. E
eis que de uma casa préxima ougo uma voz, como de meninos ou meninas,
ndo sei, que diziam e repetiam sem parar, cantando: “Pega, I€, pega, 1&”.
Imediatamente mudando de expressdo, comecei a cogitar se alguma vez, em
algum tipo de brincadeira, as crian¢as costumavam cantar algo parecido, mas
nao ocorreu té-lo ouvido em lugar nenhum; entéo, reprimindo o impulso das
lagrimas, me levantei, julgando que nao podia interpretar aquela ordem divina
de outra maneira, sendo abrindo o livro e lendo o primeiro versiculo que
encontrasse. Com efeito, ouvira sobre Antdo que ele se sentiu admoestado
por uma leitura do Evangelho, a qual assistiu por acaso como se fosse dirigido
a ele o que se lia: “Vai, vende os teus bens e dallo aos pobres, e teras um
tesouro nos céus. Depois vem e segue-me”’, e por tal oraculo foi
imediatamente reconduzido a ti. Voltei rapidamente, portanto, ao lugar onde
se sentava Alipio: ali, de fato, deixara o livro do apostolo, quando me
levantara. Peguei-o, abri-o e li em silencio o versiculo sobre o qual primeiro
caiu meu olhar: “N&do em originas e bebedeiras, nem em devassidéo e
libertinagem, nem em rixas e ciimes, mas vesti-vos do Senhor Jesus Cristo
e nao procureis satisfazer os desejos da carne. Nao quis ler mais, nem era
preciso. Porque, logo que acabei aquela frase, foi como se uma luz de certeza
derramada no meu coragéo dissipasse todas as trevas da duvida (Conf. VIII,
29).

O relato de Agostinho acerca de sua propria conversao € expressivo no que
tange a constatacéo de uma experiéncia mistica ndo-extatica propriamente dita. Aqui,
Agostinho ndo é arrebatado por um éxtase como se viu em outros momentos, mas é
tomado por uma intuicdo, uma intervencao divina que se lanca sobre a passividade
do mistico de modo a toma-lo definitivamente e faze-lo consciente de que aquele
momento € decisivo para sua vida. A conversao de Agostinho, dada a partir de um
longo processo interior, conflitivo e violento, culmina na suave intervencao de Deus
manifesto na cantiga infantil e na palavra do Apdéstolo que coloca Agostinho diante de
si, ndo mais como acusador, mas como chamado a assumir uma vocacao interior que
Ihe inquietava desde muito tempo. O amanhd, torna-se hoje. O incompreensivel,
torna-se imediatamente compreendido. Este é o sentido alto de uma experiéncia
mistica aos moldes dos padres da antiguidade. Aquilo que era encoberto pelo mistério
€ desvelado em sua verdade radical, de modo que, o mistico torna-se consciente de
ser destinatario direto de um chamado de Deus interiormente formulado e

pungentemente expresso.
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3.2.9: Livro IX

O Livro IX pode ser considerado o ultimo texto em que Agostinho fala de sua
vida pregressa explicitamente, isto é, narrando de forma autobiogréfica os anos que
antecederam sua conversao e o periodo imediatamente apos ela, uma vez que, existe
um hiato entre o Livro IX e o Livro X que consiste na omissédo dos anos de Agostinho
em Tagaste e Hipona. O Livro IX é fortemente marcado pela experiéncia religiosa
cristd de Agostinho imediatamente apds sua dramética conversao narrada no livro
anterior. Este é um livro significativo para a compreenséao da vida mistica de Agostinho
nao soO por conter uma das cenas mais comoventes das Confessiones, isto €, 0 éxtase
de Ostia, narrado com fortes acentos neoplaténicos, mas também por descrever as

intuicdes graduais que Agostinho desenvolve até a contemplagio em Ostia.

O IX Livro se inicia com a oracdo costumeira na qual Agostinho atribui todos os
fatos anteriormente narrados — sua conversdo — a acdo de Deus que intervém de
modo misterioso em sua historia para fazer visivel a grande misericérdia divina. Em
dado momento, Agostinho questiona o porqué seu proprio livre-arbitrio num instante
se fez doécil a presenca manifesta de Deus, enquanto por anos mantivera-se
resistente. Em linhas gerais, a oracao inicial de Agostinho que abre o livro, sempre de
forma dialdgica, tem como objetivo exaltar a acao de Deus que o liberta das angustias.
A liberdade proporcionada pela conversao deveria ser concomitante a rejeicdo dos
trabalhos e preocupacdes do mundo, o que Agostinho vé como uma necessidade para
que possa se dedicar exclusivamente a viver e investigar a fé que agora conhecia por
experiéncia propria. A rejeicdo ao trabalho de retérico se da durante as férias da
vindima acrescida a uma fraqueza pulmonar que Agostinho sentia neste periodo. Ele
e seus amigos préximos se retiram para Cassiciaco, na casa de um colega,
Verecundo, que dispds ao pequeno grupo um lugar apropriado para viverem 0 6cio
contemplativo (Conf. IX, 1-7).

O periodo em Cassiciaco foi proficuo para a atividade intelectual e espiritual de
Agostinho. Ali foram elaboradas as primeiras obras conservadas do hiponense, de
modo que, como ja analisado anteriormente, percebe-se uma experiéncia mistica que
perpassa e se expressa de modo sempre variado nas mais diversas obras de
Agostinho. Em Cassiciaco o ambiente intelectual, dado aos debates filosoficos e as
leituras dos textos classicos, a estrutura geral do pensamento agostiniano e também

do modo de expressar sua mistica ganham seus contornos fundamentais. Apesar das



204

mudancas ocorridas no modo de pensar de Agostinho, especialmente em relacdo a
literatura classica, a cosmovisdo neoplatdnica cristianizada nos diadlogos de
Cassiciaco foi amplamente utilizada na composi¢éo dos relatos misticos e na propria
narrativa pessoal do hiponense.

A leitura dos Salmos também tem grande importancia para Agostinho, como ja
aludido acima. Seus textos misticos mais significativos extra Confessiones, nascem
de uma profunda contemplacao dos salmos. Em Cassiciaco a experiéncia mistica de
Agostinho se da na leitura e na interpretacao dos salmos que, como ele mesmo relata,
faz seu interior estremecer. O salmo 4, entoado por Agostinho assume um lugar de
destague no conjunto dos textos que possibilitam uma experiéncia mistica. Referindo-
se a leitura deste salmo, Agostinho narra:

Estremeci de medo e, ao mesmo tempo, fervi de esperanca e exultagéo por
tua misericordia, Pai (e tudo isso transparecia dos meus olhos e da minha
voz), no trecho onde teu bom espirito, dirigindo-se a nés, nos diz: “filhos dos
homens, até quando tereis o coracdo pesado? Por que amais o vazio e
buscais a mentira? De fato, eu amava o vazio e buscara a mentira. [...] Diz,
“até quando”, diz “sabei”, mas eu, ndo sabendo ainda, amei o vazio e busquei
a mentira e entdo ouvi e tremi, porque essas coisas séo ditas a homens tais
como eu lembrava ter sido. Com efeito, 0 vazio e a mentira estavam nas
fantasias que eu tomava por verdades. E emitia tantos lamentos altos e
graves na dor de minha lembrang¢a que, se 0s ouvissem aqueles que ainda
hoje amam o vazio e buscam as mentiras, talvez se abalassem e
regurgitassem tudo aqui, e tu os atenderias, se te invocassem, porque aquele
gue intercede por nds, morreu da verdadeira morte da carne por nés (Conf.
IX, 9).

A experiéncia do tremor diante da leitura de um salmo leva a Agostinho a tomar
consciéncia de verdades teoldgicas que se dao no nivel experiencial, isto €, que sédo
consequéncias de uma percepcédo da acao salvifica de Deus para além daquilo que é
enunciado racionalmente na pregacéo crista. %6 A ideia de que o salmo se dirige a ele
e o faz ter clareza da verdade da salvacdo em Cristo, além de uma interpretacao
mistica da Escritura, comumente empregada pelos padres da Igreja, torna possivel
deduzir que a mistica, enquanto experiéncia de Deus que se revela intuitivamente,
esta na base de toda a teologia de Agostinho. A leitura da salvacdo por meio da morte

de Cristo, apesar de ter sido possibilitada pelos escritos de Paulo, que Agostinho

36 Rudolf Otto séculos depois de Agostinho retoma sistematicamente esta concepcao de que o cerne
da religido ndo esta na doutrina elaborada racionalmente, mas na intuicdo experiencial do Sagrado que
irrompe de modo irracional sobre o ser humano de modo a despertar o tremor e o fascinio. Sabe-se,
pela tradicdo luterana de Otto, que ele se apropria de Agostinho em muitos pontos fundamentais,
inclusive na constatacdo de que a percepcao de uma verdade religiosa, compreendida como intuicdo,
se da sempre no nivel da experiéncia de tremor, fascinio, potencialmente expressas na experiéncia
mistica (OTTO, 2017).
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conhecia, toma contornos existenciais na medida em que Agostinho aplica a ele
mesmo a concepcado de salvacao cristd, ndo como uma realidade abstrata & qual se
assente, mas como uma experiéncia sentida no intimo de seu ser como manifestacéo

de Deus.

A interpretacdo alegorica do salmo 4 se alonga e Agostinho aplica a si mesmo
a experiéncia de salvagéo que o salmista entoa. A leitura do salmo é mais do que uma
simples descoberta do sentido alegdrico, é uma aplicacao pessoal do texto enquanto
experiéncia interior, itinerario proprio, caminho que se trilhou na existéncia. Agostinho
coloca-se como protagonista da acéo salvifica de Deus desenvolvida no salmo, como
ele mesmo diz: “Oh, se vissem a eternidade interior que eu, por té-la experimentado,
fremia de ndo poder mostrar a eles, oh, se me trouxessem o coragao que colocam em
seus olhos, fora de ti, e me perguntassem: ‘Quem nos fara ver o bem?”” (Conf. 1X, 10).
A excitacao interior de Agostinho com a leitura do salmo, como se percebe, € uma
experiéncia mistica enquanto experiéncia interior de transformacgéo radical, de

consciéncia de algo novo que irrompe na alma como presenca salvifica:

L4 mesmo onde me enfurecia contra mim, dentro do meu quarto, onde me
arrependia, onde imolava em sacrificio minha velhice e iniciava pela
meditagdo minha renovacao, esperando em ti, la comecgaste a te tornar doce
para mim e puseste alegria em meu coracdo. Lendo, declamava por fora e
reconhecia por dentro tudo isso, e ndo queria multiplicar os bens terrenos
devorando o tempo e sendo devorado pelo tempo, porque encontrara na
eterna simplicidade outro gréo, vinho e éleo (Conf. IX, 12).

E no intimo da alma que Agostinho percebe a presenca divina tornada doce e
capaz de curar o coracdo ferido pelas violentas acusacdes da consciéncia. A
experiéncia mistica interior que é despertada pela leitura do salmo 4 e expressa com
grande loquacidade por Agostinho culmina na constatacdo de que a paz almejada
pelo inquieto coracéo se da no desfrute de Deus enquanto posse e consciéncia. Ora,
o desfecho do itinerario de inquietude de Agostinho comeca a se delinear quando

emerge em seu horizonte a consciéncia de que em Deus esta o repouso esperado:

E exclamava no versiculo seguinte, com altos gritos do meu coragao: “Oh,
em paz! Oh, nele mesmo!” Oh, o que diz? Adormecerei e pegarei no sono!
Com efeito, quem estar4 contra nés, quando se cumprir a palavra da
Escritura: a morte foi absorvida na vitoria? E tu és certamente o ele mesmo,
0 que ndo muda, e em ti estd o repouso esquecido de todas as tribulacdes,
porque ndo nenhuma alteridade a se procurar em ti, nem multiplicacdo de
outras coisas que ndo sdo o que tu és, mas tu, Senhor, singularmente, me
constituiste na esperanca. Lia, fervia e ndo sabia o que fazer com esses
mortos e surdos de quem fui solidario, peste, ladrador amargo e cego contra
palavras acucaradas pelo mel celeste e luminosas por tua luz, e detestava os
inimigos desta Escritura (Conf. IX, 11)
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O texto quase que poético de Agostinho no qual se constata a soberania de
Deus como repouso almejado pela alma, encerra a sua interpretacao sobre o salmo 4
e marca o retorno da narrativa a autobiografia. Terminada as férias, Agostinho se
inscreve para o batismo e, voltando para Mildo, se encanta de modo arrebatador pelos
cantos liturgicos a ponto de verter lagrimas ao ouvi-los. Agostinho também relata o
encontro dos corpos dos martires milaneses Gervasio e Protasio e os milagres por
eles operados, aos quais, Agostinho ja mais velho, afirma néo ter se lembrado a ndo
ser por ocasido do escrito das Confessiones. Decidido a voltar para Africa, a narrativa
de Agostinho acerca de si sofre uma breve interrupcédo para dar lugar a Monica, sua
mae, personagem fundamental na vida de Agostinho. Ele tece longos elogios a fé e a
virtude de Ménica que serve de moldura para o relato extatico que se segue (Conf. IX,
17-22).

Uma das cenas mais comoventes das Confessiones se da quando Agostinho e
Ménica se encontram em Ostia, sobre o Tibre, conversando enquanto observam o
horizonte. O relato Extatico, comparavel ao ocorrido em Mildo € narrado e explicado
pelo proprio Agostinho:

Porém, aproximando-se o dia em que ela deixaria esta vida — dia que tu
conhecias, mas nés ignoravamos — aconteceu, por obra tua, eu acredito,
conforme os teus procedimentos ocultos, que eu e ela nos encontrassemos
s6s, encostados ao peitoril de uma janela que dava para o jardim interno da
casa que nos hospedava em Ostia, sobre o Tibre, onde, longe da multidao,
nos recuperavamos do cansaco de uma longa viagem antes de embarcar.
Conversavamos entdo sozinhos muito suavemente e, esquecendo-nos do
gue fica para trds e avancando para o que esta adiante, questiondvamos
entre nés, em presenca da Verdade que tu és, como seria a vida futura dos
santos, a vida que os olhos ndo viram, os ouvidos ndo ouviram e o coragéo
do homem néo percebeu. No6s, porém, buscdvamos pela boca do coragéo tua
fonte suprema, a fonte da vida que estd em ti, para que, regados segundo a

nossa capacidade, pudéssemos de alguma maneira conceber algo téo
grande (Conf. IX, 23).

Agostinho e Monica conversam aleatoriamente no parapeito de uma janela em
Ostia, 0 que se apresenta como uma atividade costumeira. Ali falavam sobre a vida
pos-morte, isto é, a eternidade. Agostinho, ao emoldurar o éxtase com essa breve
descricéo do local e da situacéo enfatiza que a experiéncia mistica ndo compreende
padrdes e realidades ordenadas para que ocorra. A mistica vivida por Agostinho, seja
em seus momentos extaticos, seja no decorrer de toda sua vida, € uma experiéncia
que frequentemente ocorre ao acaso, sem regras ou prerrogativas organizadas que
possibilitem a experiéncia. Desta forma, observando a breve introducdo de Agostinho

ao éxtase que sera relatado, se percebe um elemento fundamental na compreensao
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da mistica do hiponense: a espontaneidade. Seja em Mildo, seja no episédio de sua
conversdo ou em outros momentos, a experiéncia radical de Deus, extatica ou nao,
se da espontaneamente, o que esclarece de modo definitivo para Agostinho que esta
experiéncia é resultado da iniciativa do proprio Deus que se da a conhecer de modo
surpreendente na vida do mistico como irrupcdo de uma presenca. A espontaneidade
da experiéncia mistica, tal como aqui observada, compde um elemento basilar na
propria definicdo da experiéncia mistica, como experiéncia que acontece por graca e
de modo surpreende, algo aludido no primeiro capitulo.

O relato extatico propriamente dito se inicia:

Quando, conversando, chegamos a conclusdo de que qualquer prazer dos
sentidos carnais, qualquer luz corporal, ndo nos parecia merecer, ja ndo digo
comparagdo, mas sequer menc¢do diante daquela vida feliz, entdo, algados
por um sentimento mais intenso rumo ao idéntico, percorremos
gradativamente todos 0s seres corporais e o préprio céu de onde o Sol, a Lua
e as estrelas iluminam a terra. E subimos dai ainda mais para dentro,
pensando, falando e admirando tuas obras, e chegamos as nossas mentes e
transcendemos, para alcancar a regido da abundancia sem limites, onde
nutres Israel em eterno com o alimento da verdade; E la a vida é a sabedoria,
pela qual tudo o que esta aqui foi feito, as coisas que foram e as que seréo,
e ela ndo foi feita, mas é agora o que foi e sempre sera. Ou melhor, o ter sido
€ ouvir a ser ndo estdo nela, mas apenas o ser, porque ela é eterna: pois o
ter sido e o vir a ser ndo sdo eternidade. E, enquanto faldvamos e a
desejamos, a atingimos pela duracado total de um batimento do coracao; e
suspiramos e deixamos ali as primicias do Espirito, e voltamos ao ruido de
nossas bocas, onde as palavras comecam e acabam. Mas o que ha de
semelhante a tua Palavra, Nosso Senhor, que permanece sem envelhecer e
tudo renova? (Conf. IX, 24).

O éxtase de Ostia, paralelamente ao éxtase de Mildo, s&o dois episédios
contemplativos que marcam a mistica agostiniana de modo muito singular. A estrutura
narrativa dos dois € essencialmente a mesma. Segue-se o canon neoplaténico de
ascensao da alma das coisas corporais até a contemplacdo das coisas espirituais.
Ora, em Ostia, a experiéncia mistica partilhada por Agostinho e Monica € relatada
quase que poeticamente, de modo que o leitor perceba elementos tipicos da mistica,
como a fruicdo de Deus que se dé na brevidade de um instante; a contemplagédo que
ocorre na medida em que se ascende até o centro da alma, isto €, o interior; a
conjugacao entre amor, conhecimento e sabedoria; o descenso da alma ao habitual

com a marca impressa de uma experiéncia indelével.

A experiéncia mistica de Ostia, carregada de caracteristicas tipicas da mistica
cristad que se perpetuaram como elementos definidores para que que uma experiéncia

seja classificada como mistica, traz consigo uma particularidade que merece ser
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analisada: ela precede a morte de Monica e sinaliza, desta forma, uma previsao da
experiéncia da eternidade. A mistica, mesmo enquanto experiéncia momentanea e
temporal sempre aponta para um sentido de eternidade. Os relatos misticos, inclusive
agostinianos, permitem deduzir que a experiéncia contemplativa se apresenta como
uma ruptura com o tempo, uma vez que, transcendidas de modo radical as faculdades
da alma, como a capacidade de percepcéo do tempo e do espaco, a contemplacéao,
principalmente a contemplagéo extética, € uma ruptura com o ordinério da vida para
0 sentimento e a intuicdo da eternidade que se da com a irrup¢do de Deus na vida do
mistico. A irracionalidade de Deus e sua inefabilidade que se lanca sobre o mistico é
sempre um desfrute daquilo que ele é em si, isto €, da eternidade que lhe é propria e
que, graciosamente é dada ao mistico como experiéncia momentanea de superagao

do préprio momento.

Em relacdo a morte de Mdnica, uma caracteristica da mistica de Agostinho, é
gue os grandes momentos contemplativos narrados nas Confessiones sempre sé&o
sucedidos por momentos de contraste com a realidade nua. Agostinho desfruta do
momento extatico junto de sua mée, tendo uma breve visdo do que seria o sentimento
de eternidade, de uma vida transcendente, no qual a fonte divina presente se faca
clara e seja sentida intensamente, porém, logo apos este momento, Ménica adoece e
morre. Agostinho é tomado de uma grande tristeza que, mesmo ndo sendo expressa
aos demais, 0 inquieta e o atormenta interiormente. As tentativas de desviar-se do
sofrimento diante da morte da mae sao inuteis e Agostinho compreende que a vida,
em toda sua complexidade e facticidade, ndo podem ser excluidas de um itinerario
que é, em sua totalidade, tomado pela experiéncia de Deus irrompendo no interior da
prépria vida (Conf. IX, 28-33).

3.3 “Eu sou um problema para mim”: as caracteristicas tensionais da mistica

nas Confessiones: O Livro X

O Livro X emerge no conjunto das Confessiones como um elemento singular.
Ele ndo é mais um olhar retroativo de Agostinho sobre a prépria vida a luz da fé, mas
um olhar interior para o Agostinho presente, isto €, ja bispo de Hipona, consagrado
autor eclesiastico e reconhecido tedlogo catolico. O X Livro € um tratado longo e, é

complexo circunscrever elementos misticos que possam expressar uma experiéncia
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de Deus explicitamente narrada, uma vez que, ndo ha narrativa extatica e nem textos
dotados de dramaticidade pessoal. Entretanto, a totalidade do Livro X se inscreve na
estrutura tipica da mistica agostiniana, ou seja, ele se inicia com ascenséo interior da
alma aos reconditos profundos de si mesma onde se torna possivel o encontro com
Deus, interrompe dramaticamente a narrativa substituindo-a pela linguagem poética,
0 que denota um acontecimento extatico inenarravel em linguagem corrente e, por
fim, volta-se novamente para a vida fatica na qual, a partir da experiéncia mistica
antecedente, Agostinho se reconhece sob nova perspectiva, tendo diante de si certa
clareza sobre sua condicdo enquanto criatura fragilizada pela sua propria natureza
mas, certa de sua salvacdo devido ao conhecimento experiencial que lhe arrebatou

na experiencia mistica.

O inicio do Livro X é uma longa oracdo que Agostinho faz expondo a Deus e
aos leitores os motivos pelos quais escreve as Confessiones. Segundo o proprio autor,
o principal objetivo da elaboracdo das Confessiones é o conhecimento experiencial
de Deus enquanto felicidade e verdade possuida pela alma. O conhecimento de Deus,
para Agostinho, ndo se da sem o conhecimento de si préprio, ou seja, € na medida
em que o homem fica mais claro para ele mesmo, que € possivel experimentar a Deus
em toda sua radicalidade. Conhecer e expor a si mesmo, especialmente os préprios
pecados, € uma maneira de reconhecer mutuamente a condicao fraca da natureza
humana e a misericordia manifesta de Deus que, quando narradas, devem despertar
nos leitores a mesma experiéncia e coloca-los no mesmo caminho espiritual que

Agostinho percorre e narra (Conf. X, 1-3). 37

O escopo de todo o livro é exposto por Agostinho no final da oracao inicial
guando ele se dirige a Deus manifestando que, na medida em que O busca, ele se
torna um problema para si proprio. Este é precisamente o cerne da mistica de
Agostinho. A busca de Deus é concomitante a autocompreensao de si mesmo em
relacdo a esse Deus, pois, € apenas a partir de si mesmo, de suas experiéncias e

percepcdes que se pode conhecer a Deus e expressa-lo. Diz Agostinho:

87 A interpretacéo feita por Martin Heidegger sobre as Confessiones é fundamental para uma leitura
aprofundada do Livro X. Apoiando-se nesta interpretacéo, Paulo Sérgio Lopes Goncgalves esboca o
escopo do X Livro afirmando que, Agostinho, ao falar de Deus ao longo do Livro X, apoia-se na intuicéo
de que Deus é amor que ocorre no nivel existencial a partir do olhar do ser humano sobre a prépria
alma, de modo que, a alma, ao diferenciar o homem dos animais, possibilita-o tomar consciéncia de
sua propria existéncia e, olhando para tal existéncia, intuir a presenca de Deus em seu interior
(GONCALVES, 2011, p.72).
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Tu, com efeito, me julgas Senhor, porque, ainda que ninguém conheca o
homem, dentre os homens sendo o espirito do homem, que esta nele,
contudo ha algo do homem que nem o espirito do homem que estéa nele sabe,
mas tu, Senhor, que o fizeste, sabes tudo dele. Eu, porém, embora me
rebaixe diante de ti e me considere terra e cinza, todavia sei algo de ti, que
nao sei de mim. Certamente, vemos em espelho e por enigma, ndo ainda face
a face. Por isso, enquanto peregrino longe de ti, estou mais presente a mim
mesmo do que a ti e, no entanto, sei de ti que nao podes ser atingido por
nada; mas de mim ndo sei a quais tentacdes poderei resistir e quais nao
poderei. Mas existe a esperanca (porque tu és fiel) de que tu ndo deixas que
sejamos tentados além daquilo que podemos suportar e, que junto com a
tentacdo crias também um meio de sair dela para que possamos enfrenta-la.
Confessarei entdo o que sei de mim, confessarei também o que ndo sei de
mim, porque, 0 que sei de mim, o sei pela tua iluminacéo e o que ndo sei de
mim, ndo o saberei até que minhas trevas se tornem como meio-dia no teu
rosto (Conf. X, 7).

No sentido do que foi exposto por Agostinho, percebe-se que ha em sua mistica
uma experiéncia simultanea de Deus e de si mesmo, na qual, conforme o0 homem se
coloca diante de Deus, descobre a si mesmo a luz deste préprio Deus. O X Livro das
Confessiones, emerge, desta forma, como um tratado teoldgico-antropoldgico que
nasce da experiéncia pessoal de Agostinho. Agostinho, gradualmente descobre a sua
prépria natureza, suas fraquezas e suas incompletudes, suas limitacées, mas também
sente com razoavel certeza que a presenca divina ndo se recusa a habitar e se
manifestar no meio dessa natureza decaida e fragil. Assim, observa-se que o Livro X
compde um itinerario mistico completo. O olhar sobre si que desperta a consciéncia
de Deus no interior da prépria alma € confrontado com a nudez desta alma em sua

condicéo pecadora na qual ela se revela como totalmente dependente do mistério. 38

O conhecimento do mistério de Deus é, sobretudo nas Confessiones, uma
experiéncia. A experiéncia mistica, assim, pode ser considerada como o fundamento
de um conhecimento vélido de Deus. Entretanto, a mistica de Agostinho, como ja foi
exposto acima, ndo € uma mistica pontual, mas processual. A sua vida, compreendida
como um itinerario de busca de Deus, é toda ela uma grande experiéncia mistica que,
ora narrada com maior intensidade, como nos éxtases, ora com menor intensidade
como nos textos teologicos, ela é sempre relato de uma experiéncia radical de Deus
gue se revela e habita no humano. Neste sentido, o Livro X comecga o itinerario de
busca de Deus com o questionamento de Agostinho sobre o que procura quando ama

a Deus. Olhando as criaturas, questiona a todas elas: “Sois vos 0 meu Deus?”. A

38 Uma leitura atenta do X Livro das Confessiones possibilita o leitor perceber um itinerario mistico
completo que perpassa a totalidade do livro. Pode-se observar que as etapas tipicas da experiéncia
mistica — purificacdo, iluminacao e unido — complementadas pelo descenso da alma as coisas terrenas
novamente oferecem o contorno geral do livro.
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resposta unanime da realidade criada: “Nao somos nés o teu Deus, mas ele nos criou”
€ 0 primeiro passo de ascensao mistica. HA uma tomada de consciéncia de que as
coisas terrenas, criadas, ndo sio elas a propria divindade. E preciso ir além daquilo
que se vé para 0 encontro mistico com Deus (Conf. X, 8-9).

Transposto o primeiro degrau da ascensédo da alma, isto €, a consciéncia de
que as criaturas ndo sao divinas, Agostinho estrutura, sempre de modo neoplatonico,
a ascensao da alma para além das préprias faculdades, ou seja, de simesma. O relato

de Agostinho é singular:

O que amo, entdo, quando amo meu Deus? Quem é aquele que est4 cima
da cabega da minha alma? Subirei até ele pela minha propia alma.
Ultrapassarei minha faculdade pela qual me junto ao corpo e preencho de
vida seu organismo. N&o é nessa faculdade que encontro meu Deus: com
efeito, ela se encontra até no cavalo e jumento, que ndo compreendem, e é
mesma porque viveu também seus corpos. Ha outra faculdade, pela qual ndo
apenas vivifico, mas proporciono o sentido a minha carne, que Deus fez para
mim, ordenando aos olhos que ndo ougam e aos ouvidos que ndo vejam, mas
aqueles que eu veja por eles, e a estes, que eu ouca por eles, e fixando aos
outros sentidos, singularmente, sedes e fungBes proprias; essas diferentes
acOes, porém, eu as realizo neles permanecendo um — eu, a alma.
Ultrapassarei também essa faculdade minha — com efeito, igualmente a
possuem o cavalo e o jumento: eles também sentem pelo corpo (Conf. X, 11).

A ultrapassagem das faculdades sensoriais e racionais € longamente narrada
por Agostinho para que o leitor perceba a experiéncia mistica como uma experiéncia
gue se da para além dos sentidos e da razdo. A mistica, isto €, o encontro radical com
Deus, ndo € uma experiéncia limitada aos limites do humano, apesar de n&o prescindir
deles, mas ela €, em si, transcendente, enquanto uma experiéncia que supera em
poténcia as proprias faculdades humanas. A ascensado da alma, para Agostinho, esta
fortemente relacionada a capacidade de interiorizacédo, pois, devido a sua cosmovisao
platbnica, € no interior da alma que esta a parte superior do ser humano que o faz ser
distinto dos demais. Essa parte superior da alma, em Agostinho, & a memaria (Conf.
X, 12). %

A fenomenologia da memdéria que Agostinho desenvolve € ampla e complexa.
Ele inicia sua analise observando tudo aquilo que se encontra na memaria e como, ao
chamado da razdo, essas imagens, sensacoes, ideias, sons e cheiros, séo trazidos a

sua presencga, sem que para isso, Agostinho ndo precisa revive-las no presente. A

39 A memoria, em Agostinho, ndo consiste somente na faculdade de recordar, mas compde o intimo do
ser humano em toda sua complexidade. Ela € o que caracteriza a existéncia humana enquanto uma
existéncia situada, dotada de noc¢des fundamentais e afetos que marcam a propria maneira de ser de
um sujeito em determinada situacdo de sua vida (GONCALVES, 2011, p. 73).
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memoria, tal como esbocada fenomenologicamente pelo préprio Agostinho, € vista
como a faculdade mais desenvolvida do ser humano, uma vez que, nela estéao
conservados tudo aquilo que se pode saber, sentir ou crer, pois é ela quem sintetiza
e organiza as informacdes transmitidas pelos sentidos (Conf. X, 13-14). 4°

Ha outro tipo de conhecimento contido na memodria que Agostinho se vé
obrigado a analisar quando confrontado com as ideias que ndo tem origem nos
sentidos, mas sdo noc¢des abstratas, conhecimentos conceituais, isto €, elementos
gue nao foram legados a memoaria pelos sentidos, mas estdo la. Agostinho encontra
dificuldades para responder como é possivel conhecer elementos que nao foram
confiados @ memoria por meio dos sentidos. Ele tem consciéncia de que € possivel
saber coisas que ndo foram vistas, nem sentidas, mas cuja no¢ao esta guardada na
memaoria como conceito, abstracdo ou imaginacdo. Esses conteudos conceituais e
abstratos, na percepcéo de Agostinho, sdo elaborados racionalmente na medida em
que a memoaria os recolhe de sua dispersédo para torna-los uma unidade cognitiva,

como explica o proprio verbo cogitar, em latim, reunir (Conf. X, 15-18).

A memodria, continua Agostinho, € também o local onde estdo depositadas
todas as afeicdes da mente, as emocgdes, as nocdes acerca de si mesmo. Ora, tendo
claro que a fenomenologia da memoéria desenvolvida por Agostinho, esta dentro de
um contexto de narrativa espiritual, torna-se evidente que o olhar para a memoria é
um olhar sobre si mesmo como lugar de possibilidade do encontro com Deus. Na
medida em que o ser humano se conhece enquanto ser dotado de faculdades e de
uma singularidade expoente no conjunto da criacdo, sabe-se que ele se torna um
sujeito no qual a revelacdo de Deus compreendida como encontro radical é viavel,
pois, as faculdades das quais o ser humano é dotado, quando claras a propria
consciéncia, revelam-se como portadoras de uma grandeza capaz de abarcar o

conhecimento de Deus que se da pela experiéncia amorosa, isto é, mistica. 4

40 Entende-se aqui por “Fenomenologia da memoéria” a observagao profunda e detalhada que Agostinho
faz da propria memoria deixando-a emergir como um fenémeno singular a ser analisado. Compreende-
se fenomenologia em sentido amplo, tal como esbogado por Heidegger como “aquilo que se mostra”
(HEIDEGGER, 2015, p. 74).

41 A teologia contemporanea abordou a tematica da transcendentalidade antropolégica a partir dos
escritos de Karl Rahner nos quais se pode entrever que, por graca de Deus, de modo aprioristico, o ser
humano é ontologicamente constituido em uma condicdo de abertura que o permite sentir, intuir e,
gradualmente compreender, a presenca de Deus que se autocomunica. A estrutura transcendental do
ser humano possui raizes na antropologia agostiniana enquanto estrutura antropoldgica que considera
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O problema maior encontrado por Agostinho em sua analise sobre a memoéria
€ sobre a questdo do esquecimento. Como lembrar-se do esquecimento se € ele quem
faz com que a memodria jA ndo se lembre? A complexidade da questdo é passo
fundamental para a compreenséo da presenca de Deus na memoéria. Como Deus
pode ser buscado na memdria se é possivel esquecé-lo? Ou ainda, como podemos
encontrar aquilo que de fato ndo conhecemos ou lembramos previamente? A questao
do esquecimento, portanto, estd intimamente relacionada com a questdo do
conhecimento de Deus. E possivel conhecer e buscar a Deus a partir do momento em
gue se tem consciéncia de que Ele esta sempre presente na memaria, uma vez que,
nao estando previamente presente na memoria, ndo pode ser conhecido, amado e
buscado. Ora, Agostinho mesmo afirma que a investigacao deste problema o levou a
exaustdo. A exploracédo da questao do esquecimento e da possibilidade de Deus ser
conhecido pela memoaria, torna-se um problema exaustivo por ser a analise de algo
extremamente proximo a si mesmo. Agostinho tem clareza que ele se torna mais
proximo dele mesmo na medida em que se dedica a responder as questdes sobre a
memoria, 0 esquecimento e possibilidade de conhecer Deus (Conf. X, 24-25).

A pergunta sobre o esquecimento, a memoria € o conhecimento de Deus,
coloca Agostinho diante de si mesmo de modo que ele exclama: “O que sou, entao,
meu Deus? Qual minha natureza? Vida variada, multiforme, de caudalosa
imensidade.” (Conf. X, 26). Diante de si mesmo, consciente de suas potencias e
limitagdes, Agostinho compreende que € preciso ir além de si para a posse de Deus,
porém, este ir além de si ndo implica numa rejeicao a si mesmo, mas numa ascensao
da alma até Deus que € concomitante conhecimento de Deus e de si no amor, por

iss0o, experiéncia mistica. Narra Agostinho:

Grande faculdade é a memoria, meu Deus, algo assustador, multiplicidade
profunda e infinita; e isso € a mente, isso sou eu. O que sou entdo, meu Deus?
Qual é a minha natureza? Vida variada, multiforme, de caudalosa
imensidade. Eis que minha memdria, por campos e antros e cavernas
incontaveis e incontavelmente cheios dos géneros incontaveis das coisas,
seja por imagens, no caso de todos 0s corpos, seja por presenca, ho caso
das disciplinas, seja por algum tipo de nocdo ou notacdo, no caso das
afeicdes da mente — que a memdria conserva mesmo quando a mente nao
sofre tudo o que esta ne memdéria — por tudo isso eu vago e circulo, aqui e ali,
penetro quanto posso, e nunca encontro fim. Tamanha faculdade é a
memoria, e tamanha faculdade de vida estd no homem que vive mortalmente.
O que farei entdo, minha verdadeira vida, meu Deus? Eis que ascendo a ti,
gue permanecesses acima de mim, passando pela minha mente:

o ser humano em sua historicidade imanente como um ser intrinsecamente aberto a transcendéncia
como possibilidade de acolhida da Revelacdo (GONCALVES, 2015, p. 128-129).
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ultrapassarei até essa minha faculdade que chamam memoria, irei além para
buscar a ti, doce luz. O que me dizes? Eis que ascendo a ti, que permaneces
acima de mim, passando pela minha mente: ultrapassarei até essa minha
faculdade que chamam memoéria, querendo alcancar por onde podes ser
alcangado e, me unir a ti por onde é possivel se unir a ti. Com efeito, até o
gado e os passaros tém memoria, ou nao voltariam aos estabulos e aos
ninhos, nem se acostumariam a muitas outras coisas; pois ndo poderiam se
acostumar a nada, a nao ser pela memodria. Logo, ultrapassarei até a
membdria, para alcancar aquele que me distinguiu dos quadrupedes e me fez
mais sabio que os passaros do céu. Ultrapassarei até a meméria, mas para
te encontrar aonde, verdadeiro bem, suavidade segura, para te encontrar
onde? Se te encontro além da memdria, sou imémore de ti. E como te
encontrarei se ndo lembrar ti? (Conf. X, 26).

A gradual ascenséo da alma até o encontro com Deus passa pela memoria, vai
além dela, mas depende, de certo modo, dela, isto é, a experiéncia mistica em
Agostinho de Hipona, com sua estrutura hermenéutica neoplatbnica, soma a
concepcao de Plotino e Porfirio, um dado antropolégico que ganha nova relevancia a
luz da fé cristd. O ser humano, dotado de faculdades racionais, podendo ir além
dessas faculdades para realizar a experiéncia mistica, ndo pode prescindir delas, mas
deve, ao contrario, conhece-las profundamente. Isso significa que o encontro mistico
nao se da somente pela transcendéncia de si mesmo, mas pelo conhecimento de si
mesmo enquanto criatura dotada de imanéncia e transcendéncia. Uma antropologia
cristd da experiéncia mistica se desvela na constatacdo de Agostinho de que, o ser
humano conhece a si mesmo e a Deus complementarmente, ou seja, a experiéncia
de Deus e do humano sdo experiéncias complementares e concomitantes, de modo
que, o desvelar do interior (meméria) € o revelar-se de Deus acontecendo
processualmente até o cume radical do encontro, no qual a narrativa se interrompe

dado os limites da propria linguagem.

A investigacdo da memoria € complementada pela consciéncia fundamental de
Agostinho: “De fato, quando te procuro, meu Deus, procuro a vida feliz”. A teméatica
da vida feliz, cara a Agostinho em muitas obras e sermdes, aparece mais uma vez
vinculada a busca interior do ser humano. A busca de Deus € o desejo de felicidade,
que, colocado naturalmente no coragédo do ser humano, langa-o, inquietamente, no
caminho de posse desta felicidade almejada, ou seja, no repouso definitivo do
coracao. Neste ponto da narrativa do Livro X, comeca-se a perceber sua ligacdo com
os livros anteriores e a unidade das Confessiones. O coracdo inquieto que levou a
Agostinho experimentar a vida em toda sua dinamicidade, como também o incentivou
a investigar racionalmente as possibilidades de encontrar a Deus, busca a felicidade

enquanto realizacéo plena. Tal felicidade, pode ser encontrada em Deus, como ja
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aludido no escopo fundamental do Livro |: “nosso coragao € inquieto até repousar em
ti”. Ora, o encontro da felicidade, isto é, de Deus, é para Agostinho sinénimo do
repouso almejado pela alma como maneira de superar as vicissitudes que a
atormentam e inquietam, os problemas ndo resolvidos, as limitacbes préprias da
natureza humana. A posse da vida feliz, portanto, € um desejo naturalmente humano,
guardado na memaria, que inquieta o coracao do homem e possibilita-o buscar a Deus

enguanto plenitude e realizacéo (Conf. X, 29). 42

A guestéo de Agostinho acerca da vida feliz, nas Confessiones, é diferente da
apresentada nos dialogos de Cassiciaco. A vida feliz nas Confessiones carrega
consigo um pressuposto epistemoldgico da qual ndo se pode prescindir: qual a sua
origem? Ora, segundo Agostinho, se todos se lembram dela e a conhecem, de algum
modo ela estd gravada na memoria. O fato de ela estar impressa na memoria, é
porque, ou ela foi experimentada, ou ela é conhecida do mesmo modo que 0s
conceitos e outras abstracdes. Agostinho ndo responde a pergunta, mas, afirma com
clareza que todos os seres humanos, de alguma forma, conhecem e desejam a vida
feliz, concebida ndo somente como superacao das paixdes, mas como conhecimento
experiencial da verdade (Deus). Afirma Agostinho: “Essa é a vida feliz: regozijar-se

em ti, de ti, por causa de ti — € essa, e nédo outra” (Conf. X, 31).

A relacéo da vida feliz com a verdade é largamente desenvolvida em seguida.
Agostinho tem clareza em muitas de suas obras que ser feliz é obter o conhecimento
da verdade. N&o € possivel ser feliz sem conhecer a verdade e assumi-la como regra
de vida. O gozo da verdade €, na visdo de Agostinho, o desfrute da felicidade, por
isso, conhecer a verdade equivale a viver a felicidade. Todavia, o conhecimento da
verdade e o desfrute da felicidade estdo imersos nos limites da condicdo humana que
vive em conflito consigo mesmo, segundo a analogia de Paulo, que afirma que a carne

tem aspiracdes contrarias ao espirito.

42 A vida feliz, isto é, a posse da felicidade constitui um dos temas mais caros a Agostinho,
especialmente nas Confessiones. A Beata Vita é o que é buscado quando se busca a Deus. A posse
da Beata Vita esta intimamente relacionada a alegria e ao gozo perfeitos, compreendidos como estados
da alma que se originam de um encontro radical com Deus no cerne da existéncia. Desta forma, a
posse da Beata Vita se da na medida em que o ser humano se volta para a si mesmo, huma via de
interiorizacdo, que o coloca frente a frente com a prépria existéncia e o chama a realizacdo de uma
profunda consciéncia de Deus que irrompe em seu interior sem, porém, aniquilar sua condicao
existencial histérica, concreta, humana (GONCALVES, 2011, p. 76-80).
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O conflito interior proprio da antropologia agostiniana, possibilita compreender
porque o conhecimento da verdade e o desfrute da felicidade estdo sempre imersos
em uma realidade de dificuldades e perigos. As paixdes ofuscam a lembranca clara
da verdade e da felicidade — Deus — desordenando o amor e direcionando aquilo que
nao verdadeiro e divino. Soma-se a isso o fato de que a verdade € dolorosa, segundo
Agostinho, por isso ela é frequentemente rejeitada pelos homens. A verdade né&o
agrada quando traz a luz as misérias préprias de cada um. Agostinho reconhece que
a busca pelo prazer que afaga as paixdes e as aceita como condicdo moral possivel,
nao é verdade divina, uma vez que, a verdade divina, quando encontrada, revela a
humanidade tal como ela € em sua torpeza, cegueira, indecéncia e fraqueza.
Entretanto, na perspectiva do hiponense, ainda é melhor viver com a clareza da
propria miséria diante da verdade, do que gozar de uma falsa felicidade (Conf. X, 33-
34).

A narrativa do Livro X torna-se expressamente mistica a partir da constatacéo
de que o desfrute de Deus leva o ser humano a experimentar a viver a vida feliz
mesmo que o0 encontro com a verdade o torne desnudo. O relato que abre o excerto
mistico de Agostinho € uma afirmacdo de uma experiéncia na qual, depois de um
amplo exercicio de busca, irromperd um encontro, radical, definitivo, mistico, diante

do qual a prépria linguagem serd insuficiente para narrar:

Eis quanto vagueei te buscando em minha meméria, e ndo te encontrei fora
dela. Com efeito, nada encontrei a teu respeito que néo lembrasse, de onde
te apreendi. Porque, de onde te aprendi, ndo me esqueci de ti. De fato, onde
encontrei a verdade, 14 encontrei meu Deus, que é a propria verdade, e de
onde a aprendi, ndo a esqueci. Assim, de onde te aprendi, permaneces em
minha memdria e, ali te encontro, quando me lembro de ti e me deleito em ti.
Essas sdo minhas delicias, que me doastes por tua misericérdia, olhando
para minha pobreza (Conf. X, 35).

A busca de Deus na memdria enquanto felicidade e desfrute de plenitude, é
ainda um mistério para Agostinho. Ao afirmar que ele esta presente na memoria, é
necessario precisar onde Deus se faria presente na memoria. Ele ndo € uma imagem
corporal ou um conceito, mas antes, € o criador da prépria memoria e, portanto, habita
em todos os reconditos misteriosos dessa faculdade humana. A angustia crescente
dos questionamentos de Agostinho sobre o mistério de Deus oferece ao texto uma
cedéncia real, que leva o leitor a sentir em si 0 mesmo movimento interior do
hiponense. Percebe-se que Agostinho utiliza da linguagem narrativa de modo a deixar

claro como a ascenséo interior corresponde ao que é relatado. Diante da constatacao
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de que Deus esta presente na memoria em sua totalidade, emergem as perguntas:
“onde te encontrei para te aprender?” Com efeito, ja ndo estavas em minha memoéria
antes de te aprender? Entdo, onde te encontrei, para te aprender sendao em ti, acima
de mim?”. Agostinho continua na tentativa de responder tais perguntas que o encontro
com Deus néo se da em nenhum lugar ou parte alguma porque Ele € maior do que a
extensdo do espaco. Cria-se a percepcao de que Deus esta em todos os lugares e
age sobre todas as coisas. Ele fala, mas o homem pode n&o perceber ou rejeitar sua
proposta. A vida humana €, portanto, um servir ao chamado de Deus que se revela

como interpelador profundo do género humano (Conf. X, 37).

Tendo consciéncia da onipoténcia de Deus e de sua constante interpelacdo ao
género humano como chamamento a vida feliz e ao desfrute da verdade, o cerne
mistico do Livro X emerge como uma ruptura drastica da linguagem narrativa e
especulativa que até entdo acompanha o raciocinio de Agostinho, para irromper como
uma linguagem poética que ndo toca somente a racionalidade do leitor mais desperta
o0 sentimento. O processo ascensional da alma que culmina na constatacdo da
onipoténcia de Deus para além de qualquer lugar ou especificidade, rompe também

com a logica da linguagem, revelando a inefabilidade de Deus. Agostinho escreve:

Tarde te amei, beleza tao antiga e tdo nova, tarde te amei. Mas eis: estavas
dentro e eu fora. La fora eu te procurava e me atirava, deforme, sobre as
formosuras que fizeste. Tu estavas comigo, mas eu ndo estava contigo.
Mantinham-me longe de ti coisas que, se ndo estivessem em ti, ndo seriam.
Chamaste e clamaste e quebraste minha surdez; faiscaste, resplandeceste e
expulsaste minha cegueira; exalaste e respirei e te aspirei; saboreei e tenho
fome e sede; tocaste-me e, ardo na tua paz (Conf. X, 38).

A poesia de Agostinho é, por simesma, o sinal de uma experiéncia mistica que,
compreendida no conjunto do Livro X expressa a inefabilidade de Deus no contexto
de um encontro radical com Ele. Ora, a linguagem poética é a demonstracéo de que
a experiéncia mistica ndo se restringe a possibilidade da linguagem racional, mas que
transcende os limites da prépria razdo, como constatado pelo préprio Agostinho ao
descrever seu itinerario mistico. O encontro com Deus em toda sua inefabilidade e
mistério, € um encontro interior, na qual o proprio Deus em sua onipoténcia e amor se
lanca sobre o individuo, tomando a iniciativa de fazer-se ver como aquele que confere
novo sentido a existéncia. Do mesmo modo que nos éxtases, ja analisados, aqui
Agostinho adquire uma nova consciéncia de Deus e de si mesmo. O encontro mistico
é relatado por analogias sensoriais que mudam drasticamente a percep¢do de
Agostinho em relagdo ao mundo, a si e ao préprio Deus. Deus emerge aqui como



218

amalgama da vida de Agostinho. Como aquele que foi buscado e encontrado, ndo

como resultado de uma especulacdo, mas como experiéncia sensivel, afetiva.

A experiéncia ascensional da alma dentro da estrutura mistica comumente
empregada por Agostinho emprega o movimento de descenso apds a contemplacao.
O Livro X aborda em seguida, mas sempre de modo a complementar a experiéncia
mistica, todo o processo de descenso da alma, que apos ter subido a contemplagéo
imediata de Deus, agora ird emergir em um encontro com suas proprias misérias e
limitacdes. E esta tensionalidade que caracteriza a mistica de Agostinho de modo t&o
singular. A contemplacdo mistica de Deus ndo se separa da constatacdo da propria
condicao de miséria que, almeja se unir misticamente a Deus para sempre, mas ainda

se vé presa a condicdo mortal desta vida. O relato que abre a sessao € fundamental:

Quando me juntar a ti com todo 0 meu ser nunca mais havera para mim fadiga
e dor, e viva serd minha vida, toda plena de ti. Mas agora tu elevas aquele
que preenches, e como nao estou pleno de ti, sou um peso para mim mesmo.
Minhas alegrias, dignas de serem choradas, lutam com minhas tristezas,
dignas de serem celebradas, e néo sei de que lado ficara a vitéria. Ai de mim!
Tem misericérdia e mim, Senhor! Ai de mim! Eis, ndo encontro minhas feridas.
Tu és 0 médico, e eu o doente; Tu és o0 misericordioso, eu 0 miseravel! Nao
€ uma provagcdo a vida humana sobre a terra? Quem quer moléstias e
dificuldades? Tu mandas aguenta-las, ndo ama-las. Ninguém que aguente
ama, ainda que ame aguentar. Mesmo que se alegre por aguentar, preferiria,
porém, que ndo houvesse o0 que aguentar. Desejo a prosperidade nas
adversidades, e temo as adversidades na prosperidade. Qual o ponto médio
h& entre as duas, onde a vida humana ndo seja uma provagdo? Malditas
sejam as prosperidades do século, uma e duas vezes: pelo medo das
adversidades e pela alegria corrompida! Malditas sejam as adversidades do
século, uma, duas, trés vezes: pelo desejo da prosperidade, porque a propria
adversidade é dura e porque mina a resisténcia. Nao é uma provac¢éo a vida
humana sobre a terra, sem nenhum descanso? (Conf. 39).

A segunda secédo do X Livro aponta para o movimento de descenso da alma
que, apos ter experimentado a contemplacdo mistica, volta-se nhovamente para sua
propria condicédo, agora observando-a partir de uma perspectiva. A facticidade da vida,
tal como apresentada por Agostinho em linguagem religiosa, € exposta a partir das
longas consideragdes tecidas acerca das tentacdes. O ser humano, em sua vida
terrena e mortal, € constantemente atormentado pelas tenta¢fes, diante das quais
recorda sua condi¢cdo naturalmente miseravel que, apesar de seus esforgcos, nunca
sera superada plenamente, uma vez que, ainda preso na condicao terrena, a hatureza
ma e corrompida ndo pode ser totalmente anulada. A contemplacéo e o total repouso

almejado, na visdo de Agostinho sera possivel apenas na eternidade, onde o0s
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vestigios do pecado e da morte serdo suplantados pela misericordia definitiva de

Deus. 43

Neste sentido, olhar para as tenta¢gdes no Livro X das Confessiones € um olhar
sobre a natureza humana em sua nudez. A busca de Deus que Agostinho empreendeu
até o momento extatico do encontro descrito poeticamente num dos mais conhecidos
trechos da obra — Tarde te amei — agora € confrontada com a busca pelo humano, isto
é, pela autocompreenséo de si a luz de Deus, compreendido como verdade que coloca
a nu cada recondito da alma humana, nédo para julga-lo, mas para assumi-lo em sua
misericordia salvifica. No inicio da exposicdo de Agostinho acerca da triplice tentacéo
que aflige o homem — a concupiscéncia da carne, a concupiscéncia dos olhos e a
ambicdo do século — esta a perspectiva da anélise que, ndo é um rigido juizo moral,
mas uma exposicao da vida em sua concretude diante da misericordia de Deus que
se manifesta, irrompendo no interior desta condicdo miseravel como salvacdo e

redencéo:

Mas, toda minha esperanca estd em tua misericérdia, sobremaneira grande.
Concede o que ordenas e ordenas o queres. Prescreveste-nos a continéncia.
E, quando percebi, disse alguém, que ninguém pode ser continente, se Deus
nao lho der, isso mesmo também era sabedoria, saber de quem vinha este
dom. Pela continéncia, de fato, somos recolhidos e reconduzidos & unidade,
da qual nos dispersamos na multiplicidade. Com efeito, ama-te menos quem
ama além de ti algo que n&o por tua causa. O amor, que sempre ardes e
nunca te extinguirds, caridade, meu Deus, acende-me! Ordenas a
continéncia: concede o que ordenas e ordenas o queres (Conf. X, 40).

O breve prologo de introducdo a fenomenologia das tentacdes, alude a um
ponto fundamental na teologia e na mistica agostiniana do qual ndo se pode prescindir
e que esta presente em toda as Confessiones: a primazia da graca de Deus. Agostinho
desenvolveu posteriormente de modo sistematico sua doutrina sobre a Graca, todavia,
ja nas Confessiones se observa a compreensao fundamental do hiponense de que
aquilo que é pedido do homem so6 pode ser realizado mediante a Graca de Deus que
concede a realizacdo. Como ja exposto acima, a doutrina da primazia da Graga sobre
todas as acgdes humanas, ocupa na luta contra as tentagcdes um lugar especial.

Agostinho tem claro que a superacéo das tentacdes, o0 encaminhamento da vida para

43 O conceito de Facticidade é tipico da filosofia heideggeriana. Frequentemente é empregado para
fazer mencéo ao carater histérico, temporalmente limitado, condicionado de toda a existéncia. S&o
faticas as condicBes dadas dentro das quais uma existéncia € chamada a compreender-se e realizar-
se. Aqui, emprega-se o conceito de facticidade para ilustrar a concretude da vida humana, isto €, para
compreender a vida humana em todas as suas complexidades, potencialidades e limitacdes. Fala-se
da vida em sua concretude mais radical, no defrontar-se consigo mesma em sua propria nudez.



220

Deus e o reordenamento do amor, € obra da Graca e ndo mérito humano, uma vez
gue, na medida em que a analise das tentacfes se desenvolve, percebe-se que o
mérito humano é radicalmente criticado, pois, derivado de uma natureza corrompida,

ndo é capaz de direcionar-se para Deus sem o auxilio divino.

3.3.1 A concupiscéncia da carne

A concupiscéncia da carne, em Agostinho, € intimamente relacionada a libido
sexual que ganha corpo na medida em que se torna habitual. Mesmo tendo rejeitado
a pratica sexual ao assumir a vida cristd, Agostinho ainda vé-se atormentado pela
concupiscéncia da carne enquanto imaginacdes e sonhos que fogem ao controle de
sua razao. A memoéria do prazer proporcionado pelo sexo se manifesta nos sonhos
que ndo podem ser controlados, ao contrario de quando se esta disperso e pode-se
controlar a imaginacao. A incapacidade de controlar o impulso sexual nos sonhos €,
na visao de Agostinho, a incapacidade humana de superar completamente a tentacao
da concupiscéncia da carne, uma vez que, ainda ndo existindo na perfeicao, restara

sempre uma imperfeicdo que desperta a inquietude na consciéncia (Conf. X, 41-42).

Somada ao desejo sexual e, na tradicdo mondastica muito proxima a ele,
Agostinho se dedica a analisar outra manifestacdo da concupiscéncia da carne: a
gula. O prazer no alimentar-se é na tradicao espiritual uma fonte de males que indica
inquietacdo e insatisfacdo interior. Comer além do necesséario, recusar-se fazer jejum,
ter prazer em fartas refeicbes, sempre representa um excesso a ser combatido, pois,
0 pecado da gula manifesta o desejo insaciavel de um corpo que sobrepde a alma.
Ora, Agostinho tem claro que a resisténcia ao prazer do alimento € um meio ascético
de dominar os sentidos e instintos basicos, de modo que a alma nao se disperse
amando o que nédo é Deus. O alimento é necessario na medida em que serve para
restaurar as forcas e recompor a saude. Na visdo de Agostinho, diante da tentacdo da
gula, é preciso manter-se em equilibrio entre o relaxamento e a constricdo, o que ele
sente consideravel dificuldade, pois privar-se do prazer do comer e beber ndo é tdo

simples quando privar-se de ter relagdes sexuais (Conf. X, 43-47).

Agostinho menciona brevemente a tentacao do olfato, como uma tentagcdo com
a qual ndo se preocupa tanto, mas que deveria ficar atento para nao acreditar em suas

proprias for¢cas ou capacidades de resisténcia. Somado ao olfato, as tentacdes do
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ouvido sdo mais longamente consideradas como possibilidade de despertar uma
sensibilidade que desvie a mente e o coracdo do essencial, mesmo quando tal
sensibilidade seja despertada pelos hinos e salmos entoados na Igreja. Agostinho
assume uma perspectiva moderada em relagéo a tentagdo do ouvido. Apesar do risco
de se deixar desviar do que é realmente importante, isto €, Deus, a sensibilidade
despertada pelos hinos comove a alma e pode desperta-la para voltar-se a Deus. O
que Agostinho considera como um problema é o ouvir pelo ouvir, ou seja, quando este
ouvir ndo direciona o amor para Deus, mas fecha-o em sua imanéncia. A tentagéo se
torna um pecado quando o homem se fecha sobre si, mas se torna oportunidade de
salvacdo quando ela abre as perspectivas humanas para o senso de transcendéncia

que pode nascer destas experiéncias (Conf. X, 48-50). 44

A Ultima tentacdo relacionada a concupiscéncia da carne € a tentacdo dos
olhos. Os olhos permitem que o mundo seja visto, amado e desejado, por isso, Sao
eles que, descobrindo o mundo passam a incitar o amor as formas belas que
proporcionam o prazer. Os olhos temperam a vida mundana com prazer, como diz
Agostinho, pois sdo eles os responsaveis por apreender na memaria aquilo que é visto
o prazer que a visao Ihe causa. Os olhos também engam o ser humano quando veem
as coisas terrenas como coisas eternas, isto €, quando conferem um aspecto divino
ao que nao divino, fechando, uma vez mais, o ser humano em sua condig&o imanente.
A beleza artistica, os objetos fabricados pelos artesédos, sao elementos que apontam
para uma beleza maior, perfeita e eterna. Quando contemplados pelo simples prazer
de contempla-los eles assumem o lugar de Deus e, portanto, levam ao mal (Conf. X,
53).

Uma possibilidade de analise que corrobora na constru¢cdo de uma mistica
agostiniana nas Confessiones € realizada por Martin Heidegger ao olhar para a

concupiscéncia da carne para além dos moralismos comumente a ela impostos.

44 A abordagem de John F. Haugth sobre o tema é fundamental para uma adequada compreensao
deste trecho. O te6logo americano ao esbogar uma analise sobre como pensar o divino, afirma que o
ser humano ndo pensa Deus a partir de categorias religiosas propriamente ditas, mas de experiéncias
humanas que adquirem conotacao religiosa. Dentre as varias experiéncias humanas que servem de
base para a construcdo de uma percepcao religiosa esta a experiéncia de profundidade. A profundidade
requer abertura a percepc¢do do fundamento Ultimo de toda a realidade, o0 que evoca a necessidade de
um ser humano que néo se feche sobre as coisas superficiais e aparentes da vida. Na concepc¢ao de
Haugth, que corrobora com Agostinho, a profundidade emerge como a capacidade de perceber o senso
de transcendéncia presente no cerne da existéncia, ou seja, de abrir-se para um sentido mais profundo
da vida que possibilita real realizacao e ndo se fechar sobre as experiéncias superficiais que ndo tocam
a existéncia (HAUGHT, 2004).
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Agostinho, apesar da forte conotacdo moral empregada em seu olhar sobre si mesmo,
também é um sujeito que pensa além dela. Ao olhar para as tentacdes que o afligem,
o hiponense né&o transita necessariamente no campo da moral, mas no campo da
experiéncia pessoal, isto é, da existéncia. A reflexdo sobre as tentacdes € de teor
existencial, uma vez que, olhando para simesmo, em suas possibilidades e fraquezas,
Agostinho percebe que a sua existéncia esté intrinsecamente relacionada a tentacao.
Existir, enquanto ser humano, € estar sempre diante da possibilidade de ceder a
tentacdo. A conclusdo agostiniana € mistica neste sentido. Diante da possibilidade
sempre presente de ceder ao mal, estd também a possibilidade de experimentar a
Deus enquanto presenca sélida e atuante no interior dessa existéncia fragil. A vida em
sua facticidade ndo anula a fragilidade que lhe prépria, mas convida o ser humano a
realizar-se, enquanto buscador de plenitude, no interior desta fragilidade com a qual
€ chamado a conviver. A mistica de Agostinho ndo anula o homem, mas é capaz de
o compreender em sua radicalidade humana, ou seja, em sua possibilidade de
fracasso e, diante dessa possibilidade, assumir a experiéncia de Deus como redencgéo
com a qual se pode chegar ao desfrute da felicidade, ainda que sempre de modo
incompleto nesta vida mortal (GONCALVES, 2011, p. 84-85).

3.3.2 A concupiscéncia dos olhos

A concupiscéncia dos olhos nas Confessiones é tratada de modo diferente da
tentacdo dos olhos. A tentacdo dos olhos é vista como o risco de obter prazer ao amar
aquilo que se vé pelo que se vé e ndo pela possibilidade de transcendéncia para que
0s bens da criacdo apontam. A concupiscéncia dos olhos, por sua vez, ndo € um
conjunto de tentagcdes que se centram no prazer sensorial, mas no prazer intelectual.
A concupiscéncia dos olhos, como afirma Agostinho, consiste na cobica de conhecer,

pois, sao os olhos os principais meios para a obtencéo do conhecimento (Conf. X, 54).

A concupiscéncia dos olhos, na perspectiva de Agostinho, relaciona-se ao
desejo do conhecimento pelo conhecimento, de forma que o ser humano ambiciona
conhecer sempre mais, mesmo que aquilo que deseja conhecer ndo |Ihe tenha
nenhuma utilidade moral ou edificante. A investigacdo do mundo, das leis da natureza,
de Deus, pelo simples de fato de experimentar e poder afirmar certo conhecimento,

seria resultado de uma va cobica, isto €, da concupiscéncia dos olhos, que fecha o
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conhecimento humano no préprio mundo, tornando-o objeto de orgulho, ambicéao e
dominacdo. O conhecimento frivolo, na concepcao de Agostinho, consiste num mal
emprego para a curiosidade que dispersa a atencdo do ser humano em coisas inuteis
ou incapazes de conduzi-lo a Deus. Quando o conhecimento ndo leva ao louvor de
Deus, mas € simplesmente movido pelo desejo orgulhoso de desvendar os mistérios
da vida para se impor aos demais, ele ja ndo cumpre seu dever de ordenar o amor a
Deus, e faz com que o homem fique preso a concupiscéncia de seus olhos (Conf. X,
55-57).

A concupiscéncia dos olhos tida como curiosidade vaga que leva a disperséo
torna-se possibilidade de pecado na medida em que ndo ajuda o ser humano a
despertar para a prépria existéncia. A curiosidade, compreendida como ansia de
conhecer ndo é um mal em si, mas torna-se quando assume o conhecimento pelos
prazeres como seu fim dltimo. A curiosidade, suportada por Deus, colabora para que
0 ser humano possa conhecer a verdade, isto é, a luz verdadeira que orienta sua vida
e que a reune da dispersado provocada pelos prazeres sensoriais. Tal orientacdo do
conhecimento, na concepcdo de Agostinho, deve-se a intervencao graciosa de Deus
gue se lanca sobre o ser humano para salva-lo e orienta seu olhar para que ele possa
conhecer a vida divina manifestada além dos limites da beleza e do prazer
(GONCALVES, 2011, p. 86).

3.3.3 A ambicéo do século

A Ultima tentacdo elencada por Agostinho consiste na ambicdo do século, isto
€, a vontade de ser amado e temido pelos homens pelo simples gozo de ser louvado.
Agostinho tem consciéncia, dada sua posicdo e caracteristicas pessoais que esta
tentacdo sempre o circunda com mais intensidade. Nas Confessiones a ambicdo do
século é tratada com mais dureza do que as tenta¢cGes da carne, pois, na perspectiva
de Agostinho, a ambicéo do século torna a vida miseravel na medida em que o sujeito
se torna mais arrogante. A arrogancia leva a amar-se a si mesmo ao invés de amar a
Deus, separando o homem de Deus, cuja rejeicdo pelos soberbos e poderosos esta

muito bem expressa na Escritura (Conf. X, 59).

Agostinho compreende que a ambi¢do do século surge como uma tentagao
guando se desperta o prazer e o desejo pelo louvor. O desejo da Verdade deve guiar
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a vida crista, porém, quando seduzidos pela ambicéo do século, o desejo da Verdade
se corrompe, torando-se desejo pelo aplauso, pela aprovacéo alheia, mesmo que isso
custe o sacrificio da Verdade. Agostinho é duro ao dizer que aquele que gosta de ser
louvado coloca-se no lugar de Deus, uma vez que, o nele € louvado € mérito de Deus
e Graca confiada, sendo o louvor destinado a ele uma usurpacéo do louvor de Deus
gue age nele. O louvor, portanto, € sempre uma prerrogativa divina, ndo podendo ser

subtraido de Deus pelo homem (Conf. X, 59).

Ainda sobre a ambicdo do século e o desejo de ser louvado, Agostinho lanca
um olhar sobre si mesmo, constatando que ndo sabe como resistira a tentacao de ser
aprovado pelos homens por suas virtudes. Para ele, agrada o louvor de quando se faz
entender pelos outros, mas o desagrada o louvor dirigido a ele por alguma
caracteristica sua que Ihe € desgosta. De fato, o que Agostinho ndo entende, é porque
se sente movido interiormente diante o louvor, seja ele positivo ou negativo. Este
sentimento de certo prazer ou inquietacdo diante do louvor € sinal de sua inseguranca
diante da tentac&o. A imperfeicdo da natureza ndo permite que o homem se sinta
totalmente seguro frente as tentacdes, pois ainda ndo atingindo a perfeicao, é

obrigado a ver-se confrontado dia a dia com a possibilidade de pecar (Conf. X, 61).

A ambicéo do século, portanto, € um modo de concupiscéncia no qual o objetivo
de vida do homem se fecha no desejo de ser louvado. O desejo de ser louvado, temido
e amado, € para Agostinho, a impossibilidade de se conviver com os demais, fazendo
da propria existéncia uma referéncia, ou seja, o ser humano torna-se autorreferente
de modo que se esqueca do mundo compartilhado em que vive e direcione todas as
suas atencdes a si mesmo. A ambicdo do século é, na visdo agostiniana, a tentacao
gue imiscui o0 homem da histéria para fecha-lo num individualismo egoista que o
impede de assumir o mundo compartilhado como l6cus da manifestacédo divina e
possibilidade de louvor ao Criador que o sustém enquanto ser (GONCALVES, 2011,
p. 87-88).

Ao analisar a ambicdo do século, o desejo pelo louvor, Agostinho fecha as
consideracdes sobre as tentacdes e reestabelece de modo explicito um didlogo com
Deus de modo a apresentar, suplicante, suas novas percepc¢oes de si mesmo. A
oracdo é uma recapitulagdo do Livro X e considera a centralidade de Deus como uma
experiéncia da Verdade simultaneamente acerca de Deus e de si mesmo. Diz

Agostinho:
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Onde ndo andaste comigo, Verdade, ensinando-me o0 que evitar e 0 que
desejar, quando te apresentava como podia minhas humildes observacdes e
te consultava? Perlustrei o mundo exterior pelos sentidos, como pude, e
observei a vida de meu corpo e de meus proprios sentidos. Dai, penetrei no
interior de minha meméria — maltiplos espacos, cheios, em muitas maneiras
admiraveis, de uma abundéancia inumeravel. Observei e me espanei, e nada
consegui discernir neles sem ti, e nada descobri que fosses tu. Nem eu
mesmo — que descobria, que peregrinava por todas as coisas e me esforcava
por distingui-las e atribuir a cada uma a dignidade que Ihe compete,
percebendo e interrogando algumas pela maldicdo do sentidos; outras,
sentindo-as ja misturadas comigo; examinando e enumerando os proprios
sentidos e investigando outras ja nos amplos tesouros da memoéria; repondo
umas, desenterrando outras — nem eu mesmo, que fazia isso, ou seja minha
faculdade, pela qual fazia isso, nem ela eras tu, porque tu és uma luz que
permanece, que consultamos acerca de todas as coisas — se elas séo o que
sdo, quanto devem ser prezadas — e eu te ouvia ensinar e ordenar. E faco
isso com frequéncia. Isso me apraz e, quando posso descansar na
necessidade da acdo me refligio nesse prazer. Mas em tudo aquilo que
investigo te consultando ndo encontro um lugar seguro para minha alma
sendo em ti, onde se recolhem todas as minhas dispersdes para que nada de
mim se afaste de ti, e as vezes me introduzes num estado muito estranho
dentro de mim, até nao sei que dogura que, se chegasse em mim a plenitude,
nao sei 0 que seria, mas nao seria esta vida. Porém, recaio aqui pelo peso
de minhas desgracas e sou reabsorvido e preso pelas coisas de sempre, e
choro muito, mas estou muito bem preso. Tanto vale o fardo dos habitos.
Consigo estar aqui, e ndo quero; quero estar 14, e ndo consigo; aqui e 14,
miseravel (Conf. X, 65).

O final do Livro X, apresentado como uma sintese do itinerario percorrido por
Agostinho é o relato sistematizado de sua experiéncia mistica que percorre todo o livro
e esta relacionada com uma variedade de temas, especulacdes e percepcdes. Tendo
claro que o conjunto total do Livro X constitui uma grande narrativa mistica, pode-se
perceber que a mistica de Agostinho é um itinerario pessoal complexo, marcado por
momentos de maior ou menor intensidade, por experiéncias ascensionais e de
descenso da alma que culminam num conhecimento experiencial de Deus e de si
mesmo. A mistica, portanto, contida no Livro X das Confessiones representa de modo
muito evidente toda a singularidade da experiéncia mistica em Agostinho, por ir além
de um relato extéatico, sendo uma descricdo de um itinerario existencial que confronta

Deus a facticidade da vida humana na qual Deus se revela.

3.4 “Entao repousareis em noés”’: a experiéncia de Deus como plenitude: Os
Livros Xl a Xl

Os ultimos trés livros das Confessiones sao motivo de ampla controvérsia entre
os estudiosos. Alguns chegaram a afirmar que eles ndo compunham o projeto da obra

e nem foram pensados por Agostinho como parte integrante das Confessiones,
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porém, o proprio Agostinho refuta tal argumentacdo ao escrever nas Retrataciones
gue a obra Confessiones era composta de treze livros, 0 que possibilita tomar como

certo que os ultimos trés livros compdem o projeto original do hiponense (Retr.ll, 6).

A ambiguidade quando ao sentido dos ultimos livros das Confessiones se deve
ao fato de eles ndo constituirem um relato autobiografico como os primeiros nove
livros, nem uma meditacdo espiritual acerca do presente como o X Livro. Os ultimos
livros das Confessiones tratam, sobretudo, de uma meditacdo especulativa sobre os
primeiros versiculos biblicos — assunto que encanta e instiga Agostinho por anos e o
leva a compor varias obras que visam interpretar o Génesis — e permite entrever um
aspecto da mistica agostiniana que coloca o autor genuinamente no rol dos misticos

patristicos: a interpretacao alegorica da escritura.

Sabe-se que os Padres da Igreja interpretavam a alegoricamente a Escritura
assumindo que além do significado literal e moral do texto, havia também um sentido
mistico que deveria ser desvendado mediante a experiéncia espiritual pessoal em
relacdo ao texto biblico. O significado mistico da Biblia, portanto, para os primeiros
pensadores cristdos, constitui a fonte abundante de textos e experiéncias misticas que
ampliam o espirito e o intelecto para uma sempre aprofundada compreensao da
revelacdo. Mistica, intelectualidade e Sagradas Escrituras sdo grandezas quase que
inseparaveis para compreender a mistica patristica, na qual Agostinho claramente se
insere adentrando, por meio dos seus ultimos trés livros, de modo explicito a tradi¢cao

da interpretacdo mistica da Escritura.

3.4.1 Livro XI: Meditagao sobre o primeiro versiculo do Génesis: “No principio,

Deus criou...”

O Xl Livro das Confessiones é uma longa, bela e complexa meditacéo sobre o
tempo e a eternidade que Agostinho empreende tendo em vista compreender a
mutabilidade do mundo frente & imutabilidade de Deus. Agostinho retoma sua posi¢ao
mais filosdéfica na investigacdo do problema do tempo, ao estilo dos livros compostos
em Cassiciaco, nos quais a filosofia antiga e seus problemas aparecem mais
explicitamente do que nas obras compostas ja nos tempos de presbitero e bispo na

Africa.
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O didlogo de Agostinho com Deus substitui o dialogo de Agostinho com os
contemporaneos aos moldes de Cassiciaco, o que permite perceber que toda a
especulacao realizada por Agostinho sempre é uma especulacao transcendente, ou
que visa a contemplacdo de Deus a partir dos raciocinios e percepcdes da mente, isto
significa que para Agostinho a operacao da razdo ndo pode se fechar sobre si mesma,
como afirmado no Livro X, para ndo cair na tentacédo da va curiosidade e da ambicéo
do século, mas deve ser sempre uma operacao tendo em vista a contemplacéo e a

compreensao possivel do mistério divino.

O inicio do XI Livro é uma longa oracéo no qual a questdo do tempo é colocada
logo no comego em contraste com a eternidade de Deus: “Porventura, Senhor, sendo
tua a eternidade, ignoras o que te digo, ou vés no tempo o que se da no tempo?” A
guestao de fundo para Agostinho € a relacdo do Deus eterno com a contingéncia do
tempo: seria Deus autor, presenca a atuante no tempo? O desejo de compreender a
questao colocada, é manifesto por Agostinho ao afirmar que ele nao gostaria de gastar
seu pouco tempo livre senéo se esforcando para esclarecer como Deus age no tempo,
de modo que possa fazer com que os outros percebam sua atuacdo misericordiosa
na historia (Conf. XI, 2).

A continuacao da oracao inicial do Livro XI é uma longa recordacédo da condi¢éao
pecadora e miseravel de Agostinho, que enxergando-se desse modo, vé com clareza
gue ndo pode compreender de modo perfeito os mistérios de Deus, mas confia na
bondade e na misericérdia Dele para que possa compreender o que for possivel. Aqui,
diferentemente de outros momentos das Confessiones, Agostinho ja& demonstra ter
clareza de que a plenitude do entendimento ndo pode ser alcangcada, mas que a
possibilidade de aprofundar aquilo que foi revelado por meio das Escrituras € um modo

seguro de se compreender de modo mais claro o Mistério divino (Conf. XI, 3-4).

Lancando a atencgéo sobre os primeiros versiculos da Biblia: “No principio Deus
fez o céu e a terra (Gn 1,1)”, Agostinho adentra a questao do tempo interrogando a
intencdo de Moisés ao escrever tais palavras. O que teria Moisés pensado ao escrever
este versiculo? O que garante que a interpretacdo dada a essas palavras €
verdadeira? Tais questdbes acompanham Agostinho longamente no Xl e Xl Livros,
pois, na medida em que a exegese do texto ganha corpo, Agostinho precisa
compreender e refutar as varias interpretacdes aplicadas a esses textos. Aqui, ja ndo

se percebe um Agostinho contemplativo acerca de si, mas um homem que, desejando
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compreender os textos biblicos, também emerge no cenario como um defensor da

interpretacdo ortodoxa da Escritura, apologeta cristdo e teélogo catolico (Conf. XI, 5).

Agostinho tem claro para si que Deus € o criador do céu e da terra, todavia,
como teria procedido Deus ao criar € o que lhe intriga. Ora, assumir a criacao de Deus
como uma verdade da fé, supde compreender tal verdade empenhando todo o esforco
da razdo para isso. Agostinho defende que o fazer de Deus é diferente do fazer
humano, uma vez que, Deus ndo é um artifice que se utiliza de matérias preexistentes
para realizar uma obra, mas € o criador de toda matéria, pois é Dele que todas as
coisas existentes provém e se sustém. Nao havendo matéria preexistente para que
Deus cria-se, Agostinho assume a Palavra como elemento constitutivo da realidade,
isto &, apenas por meio da Palavra divina com sua forca criadora as coisas passaram
do nada a existéncia. Todavia, essa Palavra ndo pode ser uma palavra passageira,
pois, sendo ela divina, esta imbuida de uma natureza eterna perfeita e imutavel, que
nao discorre no tempo e fica sujeita a contingéncia. A Palavra de Deus, desta forma,
é coeterna com o préprio Deus (Conf. XI, 8).4°

A especulacdo de Agostinho acerca da Palavra criadora de Deus assume
acentos misticos na medida em que ele toma consciéncia da densidade do Mistério
que ela contém. Agostinho, ja angustiado na tentativa de compreender como surge e

irrompe esta Palavra do siléncio eterno do Pai e tudo passa a existir, exclama:

Por que isso, pergunto, Senhor meu Deus? De certa maneira o vejo, mas nao
sei expressa-lo em palavras, a ndo ser assim: que tudo aquilo que comeca a
ser e deixa de ser comeca a ser e deixa de ser quando uma eterna razao,
onde nada comec¢a nem acaba, sabe que deve comecar e acabar. Essa razdo
é tua Palavra, que é também o Principio, como ela mesma nos disse. Assim
falou no Evangelho por voz carnal, e ressoou para os ouvidos exteriores dos
homens, para que cressem nela e a buscassem interiormente e a
encontrassem na eterna Verdade, onde um bom e Unico mestre instrui todos
os discipulos. Ali ouco tua voz, Senhor, que me diz que aquele que nos fala
nos instrui; mas aquele que ndo nos instrui, mesmo falando, néo nos fala.
Quem, entdo nos instrui sendo a Verdade permanente? Porque, mesmo
guando uma criatura mutavel nos assinala algo, nos remetemos a Verdade
permanente, onde aprendemos verdadeiramente, quando paramos e

45 A divisdo empregada pelo teélogo italiano Bruno Forte corrobora para a compreenséo da teologia da
criagdo em Santo Agostinho. Para Bruno Forte, no inicio de tudo havia o Pai, sempre o Pai é
representado pelo siléncio e pela quietude absoluta, uma vez que, sendo o ser em si, nada de mudanca
ou movimento lhe é natural. A santissima existéncia do Pai em si e para si, no siléncio, recorda a
dinamicidade da liberdade propria da criacao, isto €, no siléncio do Pai gesta-se a autonomia absoluta
de uma liberdade que é conferida a criagdo como dom. Todavia, esse siléncio € rompido pela Palavra,
ou seja, pelo Verbo Divino, Jesus Cristo, que existindo em comunhéo perfeita com o Pai, torna-se sinal
e presenca viva da acdo do Pai no sair de si mesmo para se autocomunicar com a criacdo. A
compreensao desta Palavra é obra do Espirito que paira e plenifica a totalidade das coisas criadas
destinando-as a plenitude (FORTE, 1995).
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ouvimos e somos tomados de alegria a voz do esposo, voltando para onde
recebemos o ser. E por isso ela é o Principio, porque sendo permanecesse,
ndo haveria para onde voltar quando errdssemos. Mas, quando voltamos do
erro, € conhecendo que voltamos; para que conhegamos, porém, ela nos
ensina, porque € o Principio que nos fala (Conf. XI, 10).

A compreensdao de que existe uma Verdade eterna capaz de ser percebida no
interior do ser humano e de lhe ensinar aquilo que é verdadeiro, na concepcéo de
Agostinho, se deve ao fato de que esta verdade eterna é coeterna do Pai, por ser a
Palavra criadora do Pai que confere a criagdo sua ordem e coeréncia. Compreendida
como o Cristo, a Palavra do Pai € a verdade orientadora de todas as coisas, pois € ela
a forca criadora que da consisténcia ao existir da propria criacdo. O fundamento,
portanto, da ordem da criacéo € o proprio Cristo, por isso, compreendo-0 como uma
verdade eterna e imutavel, ele pode ser tomado como ponto de confluéncia para o
qual todas as coisas criadas se destinam na medida em que encontram seu sentido

de ser.

A Palavra do Pai, portanto, o Filho que é coeterno e criador, possui uma for¢a
na qual o falar e o agir sdo simultaneos. Ao pronunciar a Palavra acontece a criacao
de forma que ato e poténcia, ser e agir, continuem uma unidade indissoltuvel do poder
da Palavra criadora. Tal conclusao, para Agostinho, néo é fruto de uma especulacéo
fria, como j& observado anteriormente em suas incursdes teoldgicas. Agostinho leva
em consideracdo a experiéncia interior que a contemplacédo dessa verdade revelada
e desenvolvida teologicamente lhe imprime. A sensacao de temor, tremor e encanto,
permite que a teologia da criacdo desenvolvida por Agostinho seja uma teologia que
nasca da contemplacdo mistica, seja da Escritura, seja da prépria criacdo que se
desvela como resultado do bem querer de Deus por meio de Cristo (Conf. XI, 11).

Sendo a Palavra do Pai eterna e imutavel, a questao do tempo emerge de modo
incontornavel para Agostinho. Houve um momento em que Deus pronunciou esta
Palavra e ela passou a existir ou agir com eficacia? Houve um momento em que Deus
sentiu a vontade de criar e, portanto, criou? O que havia antes da criacao? Essas
guestdes concernem ao centro da teologia agostiniana da criacdo que, sobretudo, é
uma teologia contemplativa, mistica, na qual a especulacao intelectual sempre esta
proxima a experiéncia imediata de Deus como Mistério eterno que se revela. Ora,
Agostinho é enfatico ao dizer que tais perguntas ndo tem sentido quando se pensa
gue antes da criagcao nao havia tempo, portanto, ndo havia nenhum agir de Deus, pois

todo agir € agir no tempo. Assim, a eternidade de Deus, 0 seu querer, seu agir, ndo
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podem ser compreendidos, pois estdo além do tempo — categoria fundamental para a
compreensdao humana — e existem na eterna imutabilidade de Deus. Em outras
palavras, Agostinho, entende que o tempo néo € eterno, pois foi criado por Deus, e 0
que estd além do tempo, reduzido a eternidade do instante, ndo pode ser

adequadamente compreendido pela inteligéncia humana (Conf. XI, 12-38).

O final do XI livro retoma a oragéo inicial esbocando que a investigacdo de
Agostinho acerca do tempo sempre sera confrontada com o mistério insondavel de
Deus, diante do qual o ser humano néo tera a resposta plena enquanto esta nao for
concedida na contemplacao eterna. A mistica contemplativa de Agostinho no XI Livro,
portanto, € uma especulacdo sempre aberta ao Mistério divino, que consciente de
seus limites, ndo se fecha em si mesma, mas abre-se ao silencio contemplativo que
brota da prépria incapacidade de conhecer plenamente a Deus enquanto sujeitos

presos a temporalidade.

3.4.2 Livro XIlI: Meditagao sobre o primeiro versiculo do Génesis: “No principio,

Deus criou o céu e a terra”

O XII Livro das Confessiones é quase que uma continuag¢do natural do livro
anterior. Agostinho continua empenhando em criar uma teologia contemplativa da
criacdo, envolvendo-se intelectualmente na exposicdo dos primeiros versiculos da
biblia, de modo que, esfor¢cando-se para compreende-los, Agostinho assume que a
natureza humana é rica em discursos porque é mais facil falar do que se busca do
que daquilo que se compreende contemplativamente. Neste sentido, o XII Livro,
iniciando com a constatacdo da insuficiéncia da natureza humana em compreender
aquilo que é exposto na Escritura de modo claro e inequivoco, continua em uma
exposic¢ao especulativa sobre a compreensao do que seria o sentido de “céus e terra”
na Biblia (Conf. XII, 1-2).

Agostinho langa uma série longa de questfes que buscaré responder ao longo
do livro, especialmente aquelas relacionadas ao que o Génesis quer significar quando
afirma sobre a criacdo do céu e da terra, dizendo que a “terra era uma massa vazia e
sem forma (Cf. Gn 1, 2)". Ora, para Agostinho, a compreensado do que seria essa
massa vazia e informe apresenta-se como um desafio, pois, como € possivel pensar

uma massa que nao tenha forma e nem seja dotada de algum tipo de qualidade?
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Agostinho conclui que essa massa, apesar de sua imensa deformidade, constitui uma
expressado do ser criado, que, antes de tomar forma, €. Esta massa deforme, apesar
de ser uma expressao primeira da criacdo, é criada por Deus, portanto, provém de
Deus e, consequentemente, ndo pode ser ma, apesar de auséncia de forma e beleza.
A massa informe criada por Deus, quer justificar a posicdo de Agostinho frente aos
maniqueus que acreditavam na preexisténcia de uma matéria ma, informe, que

coeterna com Deus, participa da criacdo de modo a debilita-la (Conf. XII, 6-9).

O aspecto mistico do Xll Livro das Confessiones se da quando Agostinho
invoca a Deus como Unico meio para compreender aquilo que sua razao se esforca
consciente de sua incapacidade. A ideia de voz interior, assim como da verdade
interior ja discutida anteriormente, emerge no horizonte como a possibilidade de
colaborar com a razdo para que se compreenda a revelacdo e assinta a ela com toda
a radicalidade. A prece de Agostinho aponta para o desenvolvimento de uma reflexao
que, j& colocado os pressupostos, ira ser orientada a partir de agora por um sentido
espiritual profundo:

O Verdade, luz do meu coragéo, ndo deixes que minhas trevas falem comigo!
Escorri até aqui embaixo e estou na escuriddo, mas aqui, mesmo aqui nao
deixei de te amar muito; desviei-me e me lembrei de ti, ouvi tua voz atras de
mim, para que voltasse, e quase ndo ouvi devido ao tumulto dos rebeldes. E
agora, volto ardente e anelante a tua fonte. Que ninguém me impeca: aqui
beberei e aqui viverei. Que a minha vida ndo seja eu mesmo: vivi mal por
mim, para mim fui morte; em ti revivo. Fala-me, ensina-me. Acredito em teus
livros, mas as palavras deles sdo grandes mistérios (Conf. XIlI, 10).

E a partir da contemplacédo de Deus enquanto Verdade que ilumina o interior,
gue Agostinho pensa a adequada compreensdo da Escritura. Agostinho afirma que
existe uma verdade interior que revela a criagdo em sua totalidade como fruto da
bondade de Deus. Nao ha nada que exista que ndo tenha sido criado por Deus, uma
vez que, antes de qualquer coisa apenas existia a existéncia de Deus em si mesma.
Tanto a matéria com a qual toda a criagao teve sua origem quanto “os céus dos céus”
onde residem os seres em eterna contemplacéo, tiveram origem em Deus e foram

criados por Ele, de modo que nada existe que n&do provenha Dele (Conf. XII, 11-12).

Toda especulagéo que agora € desenvolvida por Agostinho serd uma refutacédo
dos argumentos, principalmente maniqueus, acerca da compreenséao da criacao, de
modo que, Agostinho ird enfatizar repetidamente que existe uma Verdade eterna e é
a partir dessa Verdade que se pode constituir quaisquer interpretacées acerca da
Escritura. Essa Verdade eterna, isto €, Cristo, constitui o fundamento de toda criacédo
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e, existindo antes do tempo, criou tudo no tempo pela for¢ca de seu ser e agir. Ainda
que criando no inicio dos tempos todas as coisas, Cristo — Sabedoria — confere ao
conjunto da criagdo um sentido coerente, inclusive redentor, no qual a criagao pode

contemplar o criador por seu intermédio, como misticamente relata Agostinho:

Portanto, ela vem de ti, do nosso Deus, sendo totalmente distinta de ti e ndo
idéntica, ainda que n&do encontremos tempo nao apenas antes, mas
tampouco nela, poque é capaz de ver continuamente a tua face e nunca dela
se afasta; e por isso acontece que nao sofra mudanca alguma. Contudo, é
inerente a ela a propria mutabilidade, pela qual se obscureceria e se resfriaria
se, unindo-se a ti com grande amor, ndo brilhasse e fervesse como uma
sempiterno meio-dia. O casa luminosa e bela! Amei a formosura de tua casa
e o lugar onde ela habita a gléria do meu Senhor, meu criador e meu dono!
Por ti suspire minha peregrinacéo; apelo a quem te fez para que também me
tenha em ti, porque me fez também. Errei como ovelha perdida, mas, sobre
0s ombros do meu pastor, que te construiu espero ser reconduzido a ti (Conf.
Xll, 21)

Diante da Sabedoria de Deus pela qual os seres humanos anelam, pois apenas
ela é a verdade capaz de tornar as coisas verdadeiras, Agostinho trava o debate com
0S outros interpretes da Escritura listando longamente todas as posi¢cdes conhecidas
em seu tempo sobre como compreender o significado das palavras “no principio Deus
fez o céu e a terra”. A exegese dos opositores € analisada por Agostinho de modo
contrastante a posi¢cdo ortodoxa que ele assume ao longo de sua vida como teélogo
e bispo. A ortodoxia da compreensao, para Agostinho, depende de uma experiéncia
espiritual capaz de purificar os vicios e alargar os horizontes de compreensao, nao
tanto pelo uso da inteligéncia, mas pela proximidade humilde da Verdade. Ora, para
Agostinho, apesar da diversidade de interpretacdes, apenas aquela que vinculada a
Verdade revelada, tal como ensinada pela Igreja, convida a unidade e a Verdade de

modo que sejam realmente Uteis (Conf. Xll, 23-42).

O final do XII Livro é um tratado mistico de interpretacéo das Escrituras no qual
Agostinho tem consciéncia, de que apesar da concérdia e da unidade gerada pela
interpretacdo ortodoxa, tal como proposta pela Igreja, o Mistério divino contido nas
Escrituras € passivel se diversas manifestacdes e interpretacées que, sao coerentes,
na medida em que nao alteram o essencial do texto ou se defrontem com a perfeicao
e eternidade de Deus. A especulagcdo minuciosa da Escritura, estendida demasiado
nas Confessiones, é suspendida por Agostinho, de modo que em sequéncia ele possa
se dirigir ao olhar contemplativo das coisas criadas segundo a narrativa biblica, ndo

procurando mais compreender com demasiada profundidade os versos literais do
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Génesis, que serdo abordados em muitas outras obras do hiponense (Conf. XllI, 42-
43).

3.4.3 Livro Xlll: Meditac&o sobre os significados alegéricos da criacao

O ultimo livro das Confessiones apresenta-se como um dos mais complexos e,
no estudo da mistica agostiniana, como um dos livros que revelam com intensidade
expressiva a exposicao alegérica da Escritura, uma das perspectivas da mistica em
Agostinho. Antes de se iniciar a abordagem do Livro Xlll, alguns esclarecimentos sé&o
necessarios. Em primeiro lugar, o Xlll Livro é um tratado mistico-exegético da Biblia
e, portanto, Agostinho circula livremente entre os textos biblicos compreendo-os como
uma unidade, de modo que, passagens do Génesis, dos Evangelhos e de Paulo, sdo
apresentadas como componentes de uma unica histéria, sendo irrelevantes os limites
histéricos e hermenéuticos proprios utilizados para a leitura sisteméatica da Escritura.
Em segundo lugar, a complexidade do XIllI Livro € demasiado exigente para esgota-la
num topico restrito como este, por isso, o livro sera abordado de modo sintético,
colocando em evidéncia apenas os elementos que corroboram para pensar uma
mistica exegética de Agostinho em relagdo a contemplacao da criacdo como narrada
nas Escrituras e alegoricamente compreendida. Em terceiro e ultimo lugar, do mesmo
modo que os Livros VI, VIII, IX e X possuem uma cadéncia textual que apontam para
um episodio mistico de maior intensidade, o Livro Xlll, apesar de mais sutil, também
se encaminha para um momento contemplativo culminante, que nao s6 fecha o

préprio livro, mas também o conjunto das Confessiones. 46

A abertura do XIlI Livro é o primeiro estrato de um relato mistico que se da na
medida em que a Escritura € desvelada em seu mistério na presencga de Deus. Para
Agostinho, a experiéncia de leitura e compreensao mistica da Escritura ndo se da pela
agudeza de sua inteligéncia, mas pela presenca de Deus que, invocado, esta presente
na alma. A abertura do Livro XIlII retoma as questdes colocadas no Livro | sobre a
precedéncia do invocar sobre o conhecer ou do conhecer sobre o invocar, dando a

possibilidade de perceber um certo planejamento unitdrio na elaboracdo das

46 Por mistica exegética entende-se o costume tipico dos Padres da Igreja de interpretarem as
Escrituras segundo tipologias, isto €, buscando significados singulares para além da literalidade do
texto. O dltimo sentido que pode ser achado na Escritura, sendo este método, € o sentido mistico,
estritamente relacionado a leitura alegérica dos textos.
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Confessiones. Agostinho, ja tendo percorrido todo caminho existencial narrado, agora
meditando sobre a compreensao das Escrituras, tem plena consciéncia de que tanto
a invocacdo quanto o conhecimento de Deus sao atribui¢cdes do proprio Deus que se
revela e age graciosamente no interior da miséria humana, chamando o homem a
voltar-se para Ele de modo a transforma-lo de uma natureza decaida em uma criatura
boa (Conf. XIlII, 1).

Retomada mais uma vez a tese exposta nos dois livros anteriores de que toda
a criacdo é fruto da bondade de Deus e existe unicamente pela sua misericordia,
Agostinho se dedica a explorar o significado da matéria informe, ndo mais como
criatura que d& origem a todas as outras coisas segundo a vontade de Deus, mas
como simbolo do homem pecador que vive na escuriddo, perdido e sem capacidade
de reconhecer quem pode lhe conceder a forma e a beleza. A matéria informe e
escura, comparada ao ser humano em sua condi¢do de pecado, é salva e regenerada
em Cristo, concebido com a luz, j& prenunciada na luz criada no inicio dos tempos. Do
mesmo modo que Deus criou a luz para iluminar a matéria informe e dar forma a ela,
também em Cristo, aqueles que séo regenerados pela conversédo e pelo batismo, séo
tocados pela luz para que se tornem belos, harmoniosos e formosos, podendo, desta

forma, ficar proximos de Deus e obter a felicidade (Conf. XIlI, 2-4).

A atencédo de Agostinho se volta para um dos trechos do Génesis cuja leitura é
uma das mais belas de todo Livro XIII: “O teu espirito pairava sobre as aguas”. Ora, a
interpretacéo deste versiculo, € complexa e longa, todavia, o acento mistico dado ao
significado que Agostinho atribui a este trecho é significativo. Diz Agostinho:

Logo, o que te faltaria do bem que tu és para ti mesmo, ainda que fossem
absolutamente nada ou permanecessem informes essas criaturas que nao
fizeste por necessidade, mas pela plenitude de tua bondade, representando-
as e convertendo-as a forma, sem que tua felicidade carecesse delas para
ser completa? Pois é por seres perfeito que te desagrada a imperfeigéo delas,
e por isso elas sdo aperfeicoadas por ti e te agradam; ndo por seres
imperfeito, como se tu também te aperfeicoasses pela perfeicao delas. Com
efeito, teu bom espirito pairava sobre as aguas: nédo era carregado por elas,
como se repousasse nelas. Quando é dito que teu Espirito repousa nelas,
quer dizer que ele as faz repousar nele. Mas tua vontade incorruptivel e
imutavel, suficiente a si mesma, pairava sobre a vida que tu fizeste, para qual
viver ndo é o mesmo que viver feliz (pois quando flutua na escuriddo também
vive), e a qual se converter para aquele pelo qual foi feita, e viver mais e mais
junto a fonte da vida e ver a luz em sua luz, e se tornar perfeita, iluminada,
feliz (Conf. XIlI, 5).

Agostinho atribui ao pairar do Espirito o escopo de todo este livro, pois, o Deus

que paira sobre a criacdo € o Deus que leva a criagcdo ao repouso em sua vida, isto €,
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a presenca de Deus na criagdo € uma presenca que impele a volta a Ele como um
caminho de reconciliacéo e salvacao, para que, conscientes da habitacdo de Deus no
interior da criagdo, possa desfrutar-se desta presengca como sacramento de plenitude.
O Deus presente na criacao, figurado no Espirito que paira sobre as aguas, na visao
de Agostinho, € sempre a Trindade que age de modo diverso, contudo, ndo perde sua
unidade na acgao e na criacdo. O Pai que cria por meio do Filho e o Pai e o Filho que
santifica a criagdo, habitando nela por meio do Espirito, na concepgédo de Agostinho,
é a possibilidade de reconhecimento do Deus-trino como verdade inquestionavel da

fé a partir das Escrituras (Conf. XIlI, 6).

O Livro Xlll aprofunda seu teor mistico quando Agostinho, em profundo diadlogo
com Deus, tendo diante de si a Escritura, traca uma autocompreensao de si em
relacdo a presenca do Espirito que paira sobre as aguas. A complexidade do texto
gue migra do Génesis a Paulo na mesma passagem de modo a complementar-se,
transparece um certo estado de excitagdo no autor que, ndo preocupando-se com a
plena compreensdo do que é dito, deixa transparecer, sobretudo, uma experiéncia
mistica de maior intensidade, quase que extatica, apesar de ndo corresponder aos
esquemas neoplatbnicos constantemente empregados por Agostinho para expor tais

experiéncias. Escreve Agostinho:

Nisso a compreensdo de quem pode acompanhe teu apéstolo, quando diz
gue tua caridade foi derramada em nossos corag¢des pelo Espirito Santo, que
nos foi dado; teu apéstolo que ensina as realidades espirituais, que indica o
caminho da caridade que sobranceia a todos, que dobra os joelhos por nés
diante de ti, para que conhe¢camos a ciéncia da caridade de Cristo que se
eleva acima de todas. Por isso, elevando-se desde o inicio, pairava sobre as
aguas. A quem falar, como falar do peso da concupiscéncia que arrasta para
o profundo do abismo, e da caridade que ergue pelo teu Espirito, pairando
sobre as aguas? A quem falar? Como falar? Pois ndo se trata de lugares,
onde submergimos e de onde emergimos. Mas o que da de mais semelhante,
e ao mesmo tempo, de mais dessemelhante? S&o sentimentos, sdo amores:
a impureza do nosso espirito que se derramou para baixo por amor dos afés,
e a santidade do teu que nos recolhe para cima, para ti, onde o teu espirito
paira sobre as aguas, e venhamos a quietacdo que esta acima, quando nossa
alma terd atravessado as 4guas que s&o sem substancia (Conf. XIlIl, 8).

O estado de excitacao transparecido por Agostinho de modo a ser sentido pelo
leitor impde ao texto uma complexidade que exige atencdo redobrada em sua analise.
Percebe-se, contudo, uma experiéncia mistica intensa que perpassa o texto. O autor
coloca-se como aquele que experimenta a realidade de ser arrastado constantemente
para o abismo escuro e informe por um amor desordenado que prende as realidades

terrenas, incapazes de conduzir a felicidade. Todavia, apesar de sentir-se arrastado
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para baixo, Agostinho compreende que uma acdo da Graca € capaz de elevar o
género humano a plenitude do repouso em Deus, pelo simples fato de Deus ser e
querer o bem. Ora, a explicacdo do Espirito que paira e eleva a alma criada a
contemplacdo do Criador € a expressdo de uma experiéncia, mais do que uma
especulacao teoldgica e alegorica, apesar a inseparabilidade destas instancias na

composicao do texto agostiniano.

O estado de excitacdo mistica se estende ao texto seguinte de modo que a
interpretacdo da Escritura se torna o relato de uma experiéncia interior, exposta de
modo complexo, porém, evidenciando o sentido de retorno e contemplacédo da alma
em Deus. A sequéncia do texto se inicia anunciando que a alma humana, erradicada
da presenca de Deus derrama-se para o abismo onde ha escuriddo tenebrosa, cuja
salvacao acontece dado ao desejo de Deus de criar a luz — ndo somente enquanto luz
fisica, mas enquanto luz que regenera a alma (Cristo) - que faz com que aqueles que
foram despojados na miséria sejam capazes de reencontrar o caminho de volta e
repousar um dia na quietude feliz (Conf. XIIl, 9). O texto, porém, continua de modo

muito mais pessoal no excerto:

[...] Tu, de fato, nosso Deus, iluminaras nossas trevas; de ti provém nossas
vestes, e nossas trevas serdo como meio-dia. Concede-te a mim, meu Deus,
devolve-te a mim — eis: amo e, se é pouco, amarei mais. Ndo posso saber a
medida de quanto falta a meu amor para ser o bastante, para que minha vida
corra para os teus abracos e ndo seja rejeitada, até se esconder no
esconderijo de tua face. S6 isso sei, que para mim é mal-estar sem ti, ndo
apenas fora de mim, mas também em mim mesmo, e que toda abundancia
gue nao seja meu Deus, é, para mim, indigéncia (Conf. XIlII, 9).

O teor mistico do texto é evidente. O anuncio da alma que sofre em sua solidao
e que anela desfrutar da presenca de Deus enquanto repouso e plenitude, ndo é
resultado de uma consideracéo, mas de um estado interior que se evidencia enquanto
exposicdo de um processo no qual amor e conhecimento levam a experiéncia de
plenitude imediata de Deus, concebida na experiéncia mistica em seu sentido mais
estrito. Ora, Agostinho tem consciéncia de que tal experiéncia de plenitude, como é
almejada, sera perfeita na eternidade, todavia, isso ndo impede de senti-la e

compreende-la, ainda que de modo imperfeito, aqui.

O XIII Livro, apresenta-se como um dos textos mais intensamente mistico das
Confessiones, como que o coroamento de todo um itinerario. O estado de excitacao
gue se transforma em uma linguagem um tanto obscura no decorrer do livro, de modo

especial neste trecho que compreende a interpretacdo do “Espirito pairava sobre as
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aguas” expde uma experiéncia de redengao da alma que, retirada do abismo onde
havia trevas, € iluminada e direcionada a plenitude de Deus. Neste sentido, a
continuacao do texto coloca em evidéncia que o destino de toda a criagcéo é o repouso
em Deus, especialmente o destino humano, que compreende isto apenas enquanto

experiéncia que se traduz em teologia e alegoria. O texto prossegue:

[...] Em teu dom repousamos: la fruimos de ti. Nosso repouso e 0 nosso lugar.
O amor nos eleva para la e teu bom espirito levanta nossa humildade das
portas da morte. Nossa paz esta na boa vontade. Cada corpo tende a seu
préprio lugar pelo seu peso. O peso € 0 que 0 puxa ndo apenas para baixo,
mas para todo o lugar proprio. O fogo tende a subir; a pedra a descer. Séo
acionados pelos seus pesos, buscam seus lugares préprios. O éleo misturado
com a agua se eleva acima da agua, a agua entornada sobre o 6leo afunda
abaixo do dleo: sdo acionados pelos seus pesos, buscam seus lugares
proprios. Se estiverem fora da ordem, permanecem inquietos: ordenados,
repousam. Meu peso é meu amor: ele leva por onde for levado. Acesos pelo
teu dom, somos levados para cima; ardemos e vamos, pois vamos para cima,
para a paz de Jerusalém, pois alegrei-me quando me disseram: “Vamos a
casa do Senhor” La nos colocara a boa vontade, para que nada mais
gueiramos a ndo ser permanecer ali em eterno (Conf. Xlll, 10).

A ordem da criacdo que tende para a eternidade é também a ordem do amor
humano que se orienta para a plenitude. O amor que leva a eternidade é o amor
ordenado devidamente para Deus, de modo que, a alma, liberta dos males que lhe
acometem neste mundo — como ja exposto ao longo de todas as Confessiones —
direcione-se para o lugar que lhe é préprio: Deus. Ha uma possivel estruturacéo
platbnica da percepcédo de Agostinho quanto a constituicdo do retorno da alma para o
Uno em detrimento de sua prisdo no interior da realidade material, entretanto, pode-
se perceber que o texto ndo traduz um ordenamento racional que busca explicar tal
cosmovisdo, mas a experiéncia de uma alma que compreende seu lugar de origem e
destino e se empenhada num caminho de retorno até o dia da contemplacéo definitiva

na eternidade.

Na concepcao de Agostinho, a acdo de Deus na criacao e na restauracao da
criagdo é sempre uma acao da Trindade. Olhando para o ser humano, € possivel, tal
como explicado em detalhes no De Trinitate, observar a presenca de vestigios da
Trindade. As triades de compde a alma séo sinais da presenca da Trindade no ser
humano que, criado a semelhanca do Deus trino é também redimido e acolhido pelo
mesmo Deus. A redencdo, para Agostinho de Hipona, é exposta de modo alegorico ja
na criacdo da luz, como ja observado. Esta tematica é retomada neste ponto do texto

para expressar que a luz criada é a luz que cada um é chamado a ser no seu caminho
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de assemelhar-se continuamente a Trindade que habita no interior do homem e que

o conduz para a plenitude mediante a conversao (Conf. Xlll, 12-13).

A conversdo € um movimento drastico do ser humano que ndo s6 muda o modo
como ele percebe a si, mas também o modo como percebe o mundo ao redor de si.
Neste sentido, para Agostinho, a conversao se assemelha a uma experiéncia mistica,
uma vez que, realizado o encontro radical com Deus, mediado por Jesus Cristo, 0
homem percebe a si mesmo como uma criatura cujo olhar deve se direcionar ao
Criador que age e mantém com a misericordia todas as coisas. A passagem das trevas
para a luz, no contexto da conversao, possibilita que todos os aqueles que creem e,
consequentemente se convertem, observem toda a criagdo como uma manifestacao
da bondade de Deus. A criagdo e a Escritura, tornam-se — como comumente a tradicéo
medieval afirmou — 0s meios pelos quais o ser humano convertido contempla a Deus
(Conf. XIIl, 15-17).

A interpretacéo da criagcdo como manifestacdo da presenca de Deus que abre
o horizonte do ser humano para a contemplacéo, lida alegoricamente por Agostinho,
agora sera descrita na relagdo entre o mundo e a Igreja, isto €, entre 0os homens e
geral e os convertidos. Alguns simbolos sdo caros a tal intepretacdo, como o mar, que
é visto frequentemente como sinal da maldade. As aguas do mar, na concepc¢éao de
Agostinho, simbolizam o mundo temporal, repleto de maldades e mistérios, mas que
nao deixa de ser sujeito do ordenamento total de Deus na criacdo. Deus reina até
sobre o mal, pois, mesmo do mal é possivel que se retire 0 bem, simbolizado pela
terra seca, isto é a Igreja, que frutifica e germina. A terra, adornada pelas estrelas que
sinalizam os mandamentos e a Escritura que, guiando a vida humana e a ordenando,
servem como luz para que a humanidade néo se dissipe nas trevas do mal (Conf. XIllI,
20-25).

As aves, 0s peixes e todas as outras criaturas assumem, para Agostinho, um
significado alegorico em relacéo a Igreja e sua misséo salvifica no mundo. Os muitos
detalhes da descricdo de Agostinho desse processo se alongariam mais do que o
necessario para a compreensao de sua mistica. Apenas é importante ressaltar que, o
simbolismo do mar como lugar do mal para onde os homens se precipitam por sua
propria vontade — pecado original — é também o local de onde se emerge a poténcia
da salvacédo, uma vez que, imersa no mundo, a comunidade crista faz nascer o Verbo

de Deus na histéria de modo que, gerando a fé, por meio da pregacéo e da caridade,
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haja sempre uma terra onde aportarem-se os homens para purificarem seus coracées
e, participando da Palavra e dos sacramentos, possam se tornar exemplos de virtude
aos demais (Conf. XllI, 26-30).

Voltando-se, novamente, para a questdo da Imagem de Deus na alma — tema
caro a mistica de Agostinho como ja se aludiu — a restauracdo do ser humano na
comunidade cristd € o caminho perene da redescoberta e da restauracédo da Imagem
de Deus na alma. A presenca de Deus restaurada na alma e redentora dela, torna-se
o sinal pelo qual o convertido se diferencia dos demais e, por isso, ja ndo se importa
com o julgamento alheio, mas vive e espera somente em Deus. O ser humano
purificado e restaurado em sua natureza original se direciona para a contemplacéo e
se prepara ao longo de sua vida, discernindo o bem do mal, para a contemplacao

eterna que sera o desfrute da plenitude em Deus (Conf. XIllI, 31-35).

Ao encaminhar-se para a redacao do final do XIII Livro, Agostinho justifica sua
interpretacdo da Escritura, assumindo que o texto biblico é misterioso e, portanto,
pode ser interpretado de diversas formas, especialmente quando lido de modo
mistico. Para Agostinho, a interpretacdo da escritura ndo depende tanto dos
conhecimentos historicos do texto, mas deve ser sempre fruto de uma experiéncia
espiritual que se desenvolve em relacdo ao texto que é lido para ser compreendido
como sinal daquilo que se experimenta enquanto professo da fé cristd. Desta forma,
concebe Agostinho, que a rigueza e divindade da Escritura supera os limites da razao
e da intelectualidade, apesar de ndo ser possivel compreende-la sem estas (Conf.
Xlll, 37-37).

Os ultimos trechos do Livro Xlll das Confessiones sdo uma recapitulacéo geral
daquilo que foi debatido e interpretado ao longo do texto. Porém, o grande acento
mistico, que coroa a obra das Confessiones como um todo esta na interpretacdo que
Agostinho faz do sétimo dia da criacdo. Os quatro trechos breves em que Agostinho
esboca sua percepcao do sétimo dia, expressam um momento contemplativo intenso
no qual, apos longa especulacdo, que nao percorre somente o Xlll Livro, mas toda a

obra das Confessiones, chega-se ao desfecho, preludio da eternidade:

Senhor Deus, doa-nos a paz, pois tudo realizaste por nés: a paz do repouso
a paz do sabado, a paz sem ocaso. Pois toda essa ordem belissima de coisas
muito boas, alcancadas suas medidas, passara, porque nelas foram feitas
uma manha e uma tarde (Conf. Xlll, 50).
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Mas o sétimo dia é sem tarde, nem ocaso, porque o santificastes para que
permanecesse sempiterno, de maneira que o que nos é dito na Palavra de
teu Livro, que tu descansaste no sétimo dia, depois de fazer tua obra muito
boa, embora a tivesses feito em repouso, nos é dito porque nés, depois de
nossas obras, que ndo muito boas porque tu no-las destes, também
repousaremos em ti no sabado da vida eterna (Conf. XIlI, 51).

Tu também repousaras assim em nés, da mesma maneira como agora opera
em nés, e por isso, aquele sera teu repouso através de nds, assim como estas
obras sdo tuas através de nés. Mas tu, senhor, sempre operas e sempre
repousas no tempo, e, no entanto, fazes também as visdes temporais e 0s
proprios tempos e o repouso depois do tempo (Conf. XIIl, 52).

Logo, vemos as coisas que fizeste, porque séo; mas elas sdo porque tu as
vés. E vemos exteriormente que elas sdo; e interiormente, que elas séo boas;
mas tu, ao veres que as farias, as viste ja feitas. E nés, num certo tempo,
domos movidos a fazer o bem, depois que nosso coracdo concebeu o teu
Espirito; mas num tempo anterior éramos movidos a fazer o mal,
abandonando-te; tu, porém, Deus uno e bom, nunca deixaste de fazer o bem.
E algumas obras nossas sao boas, por tua dadiva, mas ndo sempiternas;
depois delas, esperamos repousar em tua grande santificagdo. Mas tu, bem
gue nao carece de bem algum, sempre és em repouso, porque tu mesmo és
teu repouso. E que homem daria a outro homem a capacidade de
compreender isso? Quer anjo a outro anjo? Que anjo ao homem? Pecamo-lo
por ti, busquemo-lo em ti, batamos a tua porta: assim, assim nos sera dado,
assim acharemos, assim nos sera aberto (Conf. XIlI, 53). 47

Assim, o desfecho do XIlI Livro como das Confessiones em geral, € um texto

de contemplacao mistica significativa no qual Agostinho, inquietado ao longo de toda

sua historia, contempla o repouso ansiado pelo seu coracdo. O sétimo dia, preludio

da eternidade na qual se podera contemplar o mistério de Deus face a face, é

anunciado como a habitacdo de Deus na humanidade de maneira plena, de modo

gue, tudo se torna perfeito, quieto, imutavel e eterno. A bondade de Deus que repousa

de modo definitivo na criacdo no dia sem ocaso da eternidade, transforma todas as

coisas em bondade pura, perfeita e eterna. Ali havera o desfrute e a posse da plena

felicidade que o ser humano, nos caminhos variados da vida, da inteligéncia e da

experiéncia, vivencia transitoriamente na vida mortal almejando a plenitude eterna.

3.5 Consideracgoes

As Confessiones ao longo do tempo apresentaram-se como um conjunto de

livros complexo que foram abordados de diversas maneiras. Em geral a obra foi objeto

de estudo desde sua propagacao na antiguidade tardia até a contemporaneidade. Ela

47 Na traducao de J. Oliveira Santos, S.J., e A. Ambrdsio de Pina, S.J., ao final da frase se diz de
modo acertado, mesmo que infiel a literalidade do texto latino: “A sim, deste modo se ha de receber,
se ha de encontrar e se ha de abrir a porta do Mistério”.
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se constitui como um classico da literatura espiritual ocidental sendo incontornavel
para os estudiosos da area. A singularidade da obra, como foi visto, consiste em que
sua teologia ndo € uma teologia abstrata ou especulativa no sentido estrito, mas é
resultado de uma experiéncia profundamente pessoal que marca a vida de Agostinho
e € narrada por ele. Por isso, a conotacao existencial das Confessiones implica na
existéncia de uma mistica que perpassa a totalidade da obra e pode ser percebida em

suas mais variadas expressoes.

Na primeira parte deste capitulo objetivou-se expor os pressupostos analiticos
necessarios para uma adequada leitura das Confessiones como um livro no qual
algumas doutrinas e intuicbes muito proprias de Agostinho se fazem presentes. A
formacdo complexa das Confessiones e as discussdes sobre sua unidade, como
também a possibilidade de perceber uma mistica presente em toda a sua extensao; a
possibilidade de analisa-la fenomenologicamente e as doutrinas fundamentais de
Agostinho que ali se encontram para nortear a reflexado, corroboram para que a obra
seja percebida em sua riqgueza e também em sua complexidade de modo que ela nao

seja reduzida.

No segundo tépico deste capitulo abordou-se a composicdo da primeira parte
da obra, isto €, os livros de | a IX no qual Agostinho relata de modo autobiografico seu
préprio passado analisando-os sempre a luz da fé cristd assumida definitivamente em
sua conversao. Os relatos dos livros de | a IX contém elementos misticos significativos
para a compreensdo do que seria a experiéncia de Deus em Agostinho. Imerso em
momentos de diadlogo intenso com Deus e consigo, como também na elaboracdo de
textos teoldgicos marcados por profunda excitagdo espiritual e, principalmente, nos
relatos extaticos que coroam o itinerario mistico de Agostinho, percebe-se que ao
longo de sua vida a ocorréncia de experiéncias misticas de maior intensidade, como
também imbuidas no interior de sua existéncia como um todo, permitem perceber a

radicalidade da relagdo de Agostinho com o préprio Deus.

No terceiro topico deste capitulo evidenciou-se um dos mais belos livros das
Confessiones como sendo um tratado mistico em sua totalidade. O Livro X, é tomado
frequentemente como objeto de estudo por varios agostindlogos, teélogos ou fildésofos,
devido a sua singularidade. No X Livro Agostinho lanca um olhar profundo sobre si em
suas diversas dimensdes enquanto ser humano chamado a compreender-se. A

intensidade dos relatos do X Livro arrisca inclusive os limites da linguagem, algo
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tipicamente mistico, uma vez que, o apice da narrativa vé-se drasticamente
interrompido em seu discurso para dar lugar a poesia como expressao de uma
experiéncia inefavel de Deus. Além da estrutura mistica de todo o livro e seu confronto
com os limites da prépria linguagem, € no X Livro que se percebe de modo mais
evidente aquilo que € caracteristico da mistica de Agostinho: a sua conotacao
profundamente existencial. A luz de uma experiéncia radical de Deus, Agostinho
passa a discorrer sobre a sua prépria existéncia, observando-se como aquele que se
defronta com os limites tipicos de sua vida, mesmo que ansiando e experimentando
brevemente sua superacéo na eternidade. A mistica de Agostinho, desta forma, nédo
€ uma mistica que se exime da humanidade fatica, concreta, limitada, mas a observa

e integra como parte de sua autocompreensao enquanto experiéncia de Deus.

A ultima secéo deste capitulo consiste na apresentacdo dos trés ultimos livros
das Confessiones. Os livros de Xl a XIIl sdo um problema no conjunto da obra a ponto
de em algumas edi¢des terem sido excluidos. Eles ndo apresentam uma meditacédo
de Agostinho acerca de si mesmo, mas uma leitura que o hiponense faz da Escritura
enguanto meio pelo qual se pode conhecer misticamente a Deus. A leitura alegérica
das Escrituras, tal como era comumente praticada pelos Padres da Igreja, torna a
Biblia um livro marcado pelo mistério de Deus que se revela na medida em que a
compreensao espiritual, enquanto experiéncia espiritual, se torna sélida. A leitura
mistica das Escrituras é sinal de maturidade espiritual, pois mediante a Biblia o
mistério de Deus se desvela aos olhos dos fiéis. Neste sentido, a mistica dos ultimos
livros € mais complexa. Ela esta imbuida de forte carater aleg6rico e imagético, porém,
sua concluséo, fecha o projeto espiritual das Confessiones convocando cada cristdo

a descansar na eternidade em Deus.
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4. EPILOGO

Agostinho de Hipona marcou definitivamente o Ocidente. Sua vida e suas obras
delinearam os contornos permanentes do pensamento ocidental, de modo que, até o
presente, Agostinho é lido e estudado em varias partes do mundo. Sua influéncia em
todos os campos da vida € inegavel. Desde a compreensao cristd de um mundo criado
e ordenado por Deus, até as questdes mais complexas da filosofia e da politica, como
a ordem social ou a natureza do mal, perpassam, de alguma forma o pensamento de
Agostinho. A compreensdo do mundo contemporaneo, da espiritualidade, da teologia,
da filosofia e de tantas areas do saber, depreende de uma aproximacado ao hiponense

mais expressivo da Africa do século IV d.C.

O peso de ser uma personagem tao significava na historia do Ocidente faz de
Agostinho uma figura complexa. Certamente sua vida e sua obra retratam um sujeito
gue experimentou intensamente tudo o que seu mundo pode oferecer. As vivéncias
de Agostinho, por ele mesmo relatadas e analisadas, como também os embates que
empreendeu e a linha teoldgica que consolidou, fizeram com que sua apropriacao
pelos seus sucessores na historia eclesiastica, na teologia, na filosofia ou na cultura,
fosse marcada por uma série de preconceitos. Em suma, a apropriacdo que se fez de
Agostinho ao longo da histéria — sempre parcial dado a singularidade e a robustez de
sua obra — construiu uma imagem frequentemente infiel do bispo de Hipona Régia.
Por séculos, tem se apresentado ao mundo ocidental caricaturas relativamente

distorcidas de Agostinho.

Este € o primeiro ponto que esta pesquisa objetivou esclarecer e o pressuposto
a partir do qual ela se desenvolve: Agostinho é uma personagem a ser desconstruida.
Ha uma tentacdo muito comum entre os estudiosos de analisar personalidades
antigas a partir de uma hermenéutica contemporanea, projetando sobre o passado
perspectivas atuais que nao figuram no horizonte de sentido comum ao periodo em
gue tais sujeitos viveram e construiram seu pensamento. Agostinho € uma vitima
frequente dessa hermenéutica retroativa que imprime na personagem do passado
uma seérie de atributos tipicos do presente. Os muitos preconceitos que acompanham
a figura do hiponense nascem desta tentativa falha de lé-lo com os olhos
contemporaneos. Agostinho é um homem do século IV. Seu modo de ver e pensar o
mundo ndo se embasa em compreensdes técnico-cientificas, como também, seu

modo de ver a si mesmo nao é resultado de uma investigacdo psicanalitica. Vé-lo
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como alguém que pensa 0 mundo como um todo ordenado pelas forcas naturais ou
uma personalidade moralmente rigorista dado sua libertinagem sexual na juventude
recalcada nos tempos de episcopado, seria distorcer caricatamente Agostinho de
Hipona. E preciso sempre retornar a ele levando em consideragdo seu contexto

histoérico, social, humano.

Tendo claro a necessidade de compreender Agostinho a partir de sua situacao,
€ também necessario evidenciar um segundo pressuposto que orientou essa
pesquisa: Agostinho fala de si mesmo. Séo varias as obras biograficas que ao longo
do tempo buscaram oferecer um retrato fidedigno de Agostinho e seu tempo. Autores
e Agostindlogos renomados empreenderam o esforco de uma vida para detalhar as
principais caracteristica do bispo de Hipona. Entretanto, ninguém pode falar melhor
acerca de si mesmo do que o proprio Agostinho. Toda reconstrugdo, mesmo que
cientificamente respaldada por uma série de elementos metodolégicos, sempre
imprime no objeto algo que ndo lhe pertence. Ora, as reconstrucdes biogréficas
tentam enquadrar Agostinho em esquemas didaticos ou cronoldgicos que nem sempre
correspondem a realidade tal como experimentada e compreendida por ele. Por isso,
conhecer Agostinho é mais expressivo por meio dos textos cunhados por ele mesmo.
Os seus textos, sermdes, comentarios, cartas e, especialmente, suas confissdes,
oferecem um caminho muito seguro para compreender quem foi Agostinho, o que ele

pensava e como ele se autocompreendia em relacao a si, a Deus e ao mundo.

Na medida em que os textos de Agostinho s&o lidos, percebe-se um terceiro
pressuposto desta pesquisa, ja exposto claramente na introducdo: ndo existe como
manter uma distancia metodoldgica entre o pesquisador e o objeto. Apesar de todos
os cuidados cientificos para que a pesquisa possa ser fiel ao seu projeto e buscar
comprovar a hipétese a partir da qual ela se estrutura, Agostinho ndo é um objeto que
se pode tratar com frieza. A hermenéutica empregada ao ler os textos agostinianos
nao pode prescindir da natureza existencial, subjetiva e religiosa destes textos e nem
dos objetivos estipulados pelo préprio Agostinho ao escrevé-los, isto é, que eles

despertem nos leitores 0s mesmos sentimentos espirituais vivenciados por ele.

Esclarecidos os pressupostos desta pesquisa — a desconstru¢do da imagem de
Agostinho; a hermenéutica situada para a compreensao; o teor existencial dos textos
e sua correspondéncia na subjetividade do pesquisador — pode-se perceber que todo

o percurso trilhado ao longo destas paginas busca fazer emergir um Agostinho que
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esta para além daquilo que a ele se atribui. Agostinho € mais do que um pensador,
um bispo ou um grande doutor da Igreja. Agostinho € um homem, profundamente
consciente de sua humanidade, que é capaz de reler a sua existéncia a luz da fé e
deixar-se moldar pelas compreensdes que nascem deste exercitio animae. E a partir
da fé e a sua sombra que Agostinho transforma em palavra e pensamento aquilo que
ele experimenta radicalmente em seu interior. A relacdo profunda com o Deus
descoberto no mais intimo recéndito de sua alma que age graciosamente em sua
existéncia dirigindo-a rumo ao desfrute da plenitude, é transformada por Agostinho em

linguagem.

E precisamente este movimento que transforma a experiéncia radical de Deus
em linguagem, pensamento e agdo, como também possibilita a autocompreenséao,
gue se pode considerar como um fendmeno mistico. A consideracdo de Agostinho
como mistico ndo se da pela ocorréncia de manifestacdes extraordinarias, sejam elas
extaticas ou psicossomaticas, mas pela consciéncia constante da presenca agente de
Deus no profundo de sua existéncia que possibilita a Agostinho compreender-se
sempre mais a luz da fé professada. A experiéncia mistica de Agostinho, diferente do
que comumente se considera como “mistica” € uma experiéncia gradual, que n&o se
expressa exclusivamente em momentos ou eventos circunscritos de sua vida, mas
perpassa todas as suas vivéncias, percepcdes, tensfes e angustias. Em resumo, a
mistica de Agostinho € o que se pode chamar de mistica existencial, ou seja, € uma
experiéncia que esta intrinsecamente presente na vivéncia radical da vida lida a luz

da fé.

Isto posto, depreende-se que o conceito de “mistica” tal como cunhado pela
modernidade ndo pode ser aplicado sine qua non a Agostinho. O primeiro capitulo
buscou evidenciar que a compreensdo da mistica € uma construcao histérica. A
experiéncia mistica € sempre uma experiéncia situada no tempo, pois ela se da em
sujeitos concretos cuja facticidade constitui intrinsecamente seu horizonte de sentido,
isto &, a experiéncia mistica estd imbuida de uma historicidade radical tanto em sua
manifestacdo quanto nos meios de expressa-la e compreende-la. O mistico emprega
na elaboracéo dos meios pelos quais ird narrar sua experiéncia aquilo que encontra a
sua disposicao no contexto historico e social que esta imerso. Cada mistico, portanto,
autocompreende a prépria experiéncia sempre radicado aos significantes proprios de

cada contexto, de modo que, a mistica, sendo uma experiéncia situada, pode adquirir
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uma diversidade de significados e caracteristicas imprimidas a ela devido ao contexto

historico e social que a circunda.

Sendo a mistica uma experiéncia situada e, cujo significado é atribuido por
sujeitos historicamente contextualizados, torna-se evidente que a recuperacao do
sentido atribuido ao termo e a construcdo epistemoldgica a ele relacionados é de
fundamental importancia. O primeiro capitulo objetivou expor este percurso
evidenciando alguns aspectos tipicos da experiéncia mistica que conferiram acento e
sentido a ela. Partindo da Antiguidade Grega, percebe-se que o termo “mistica” faz
referéncia a uma experiéncia religiosa muito singular marcada por manifestacdes
extaticas, visdes ou eventos psicossomaticos. E somente com Platdo que ocorre uma
virada fundamental. A experiéncia mistica passa a ser compreendida em relacdo a
potencializacdo da razao, isto é, ela se torna o desfrute contemplativo que se chega a
partir de um reto emprego da razdo, acompanhado, frequentemente de uma série de
recomendacdes ascéticas. Neste ponto, mistica, ascese e racionalidade se conjugam
de forma definitiva até a contemporaneidade.

O advento do cristianismo na Antiguidade fez com que a visdo de mundo crista,
originariamente derivada de raizes judaicas, confrontasse-se com a infinita gama de
manifestacdes religiosas e espiritual-filosoficas que compunham o cenério do mundo
helénico. A conjugacéo de elementos tipicos do judaismo com a religiosidade helénica
tardia, especialmente em relacédo a mistica, enriqgueceu epistemologicamente o termo.
A mistica passou a ser pensada, sistematizada e narrada a partir de concepc¢des
gregas cristianizadas. A apropriacdo do esquema plotiniano de retorno ao Uno via
interiorizagdo, tornou-se fundamental na construgdo da compreensdo da mistica no
ambiente cristdo patristico. A sistematizacdo alexandrina da experiéncia mistica feita
por Clemente e Origines, quase que universalmente adotada — purificacéo, iluminacao
e unido — assume de Plotino sua dinamica principal e abre a possibilidade de que,
qualquer cristdo maduro na fé, atinja, mediante o intelecto, a contemplac¢do do Mistério

Divino que foi revelado em Jesus Cristo e pode ser vivenciado na leitura da Escritura.

Aspectos plotinianos de ascensdo da alma, somados a leitura alegorica da
Escritura, caracterizam a mistica agostiniana. Como um Padre da Igreja, Agostinho se
nutre da riqueza de seu tempo. A mundanidade na qual ele esta imerso € marcada
pela cosmovisdo neoplatdnica, na qual todas as coisas dependem do Uno e se

aproximam dele na medida em que rejeitam a materialidade da realidade para se
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dedicaram exclusivamente a uma progressiva ascensao racional da alma de volta a
sua origem divina. Essa concepcéo € amplamente assumida por Agostinho. Ele pensa
todo seu itinerario espiritual a partir desta concepcéo. E no interior deste modo de ver
a realidade que se d& a autocompreensao das experiéncias espirituais vividas por

Agostinho e narradas em seus textos.

Situado dentro deste contexto histdrico e deste horizonte de sentido especifico
pode-se perceber que a compreensdo de experiéncia mistica nha qual Agostinho se
insere difere radicalmente do que se construir posteriormente, especialmente na
modernidade. A modernidade, consolidando toda a trajetéria medieval da mistica
enquanto vivéncia extraordinaria e afetiva de Deus, cunha uma percepcao da mistica
que a reduz ao campo do sobrenatural, extraordinario, afastado da ortodoxia teoldgica
e da normatividade social. A mistica, torna-se, portanto, uma experiéncia suspeita e,
gradualmente desvalorizada na medida em que vai sendo psicologizada. Ela ndo é
mais uma manifestacdo religiosa, mas torna-se um sintoma psicopatolégico. Neste
sentido, compreende-se a resisténcia ao estudo cientifico da mistica na modernidade.
As narrativas misticas foram sendo agrupadas sob a égide da loucura, da fantasia, da
irrelevancia e da suspeita social. Os textos paradigmaticos, as visbes frequentes, as
manifestacbes psicossomaticas, entre outras expressdes, fizeram da mistica um

campo marginal, recuperado contemporaneamente como l6cus de estudo.

O desenvolvimento de novas formas de pesquisa e a superacao de paradigmas
no meio académico possibilitou que uma nova compreensdo acerca da mistica fosse
cunhada. Atualmente a experiéncia mistica € compreendida em horizontes mais
largos, isto é, 0 modo de se aproximar da experiéncia e conceitua-la, € muito mais
amplo do que se poderia pensar na modernidade. Atualmente, muitos estudos sobre
a mistica buscam conceitua-la. A tentativa de conceituacao desta experiéncia é uma
constante frustragdo. A mistica trata radicalmente com o Mistério Divino que irrompe
na historia humana e se manifesta de forma incompreensivel. Na experiéncia mistica
a inefabilidade de Deus se torna evidente, por isso, qualquer tentativa de conceituagao
racional e cientifica desta experiéncia encontra limites estritos. O carater inefavel da
experiéncia mistica, como foi exposto, garante que ela escape a qualquer tipo de
racionalizagdo restritiva. Assim, o delineamento deste conceito pode ser assumido
como uma possibilidade: a mistica, compreendida como experiéncia radical, imediata,

gratuita e surpreendente de Deus, interpela existencialmente o sujeito de modo que
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toda a sua vida seja ressignificada e reordenada mediante a experiéncia de amor e
conhecimento que se da no encontro mistico. E este delineamento amplo da mistica
que pode ser projeto hermeneuticamente com mais coeréncia a historia espiritual

crista, pois ele depura o termo “mistica” das conotagdes pejorativas a ele atribuidas.

O segundo capitulo parte desta conceituacao da mistica como uma experiéncia
de Deus que irrompe na histéria de um sujeito para discutir a possibilidade de
Agostinho como mistico. A sintética recuperacgéo biografica que abre o capitulo, como
acima ja mencionado, visa expor uma seérie de perspectivas sobre Agostinho a fim de
descontruir aquilo que os séculos imprimiram ao hiponense. Dentre as varias formas
de olhar para Agostinho, percebe-se que toda sua vida € narrada espiritualmente, ou
seja, 0 que se conhece de Agostinho, utilizando-o como fonte, esta marcado pelo
horizonte da fé que se transforma em narrativa. Agostinho Ié toda sua vida como
resultado de uma constante intervencéo divina que o conduz a salvacao. Assim, pode-
se perceber que na biografia do hiponense, o eixo estruturador € uma experiéncia de
Deus. A experiéncia mistica de Agostinho, existencialmente situada, se expressa no

fazer autobiografico, como também no fazer teoldgico e filosofico.

O horizonte plotiniano de formacdo em que Agostinho opera marca as suas
obras e estrutura o seu modo de pensar. No segundo capitulo se realizou uma breve
exposicao dos pontos principais do pensamento plotiniano e suas relagdes com a
mistica, retomando aquilo que ja foi exposto acima, é a concepc¢ao de retorno da alma
a Deus que norteia toda a leitura do itinerario espiritual de Agostinho. Tendo claro que
Agostinho percebe e estrutura sua experiéncia a partir de categorias plotinianas, abriu-
se o questionamento fundamental do segundo capitulo: seria Agostinho um mistico?
Ora, o esclarecimento deste problema implica na aplicacao eficiente dos pressupostos
discutidos ao longo da pesquisa, como também num meétodo cientifico que garanta
autonomia ao objeto de mostrar-se. Desta forma, assumindo um conceito alargado de
mistica, dirigiu-se fenomenologicamente as principais obras de Agostinho no intuito

de evidenciar as caracteristicas elementares de sua mistica.

Dentre as principais caracteristicas da mistica agostiniana estudadas no
segundo capitulo esta a Via interioris. Tomada da tradi¢do plotiniana, a Via interioris,
tal como pensada por Agostinho € a mediacdo necessaria para a experiéncia mistica.
O encontro com Deus ocorre no interior mais intimo da alma, de modo que, apenas

por meio de um caminho de simultanea renuncia ao mundo material e exclusiva
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dedicacao a busca por Deus nos reconditos mais ocultos da existéncia é que a mistica
pode se manifestar em suas expressdes mais singulares, como os éxtases. Corrobora
tal percepcao as narrativas extaticas elaboradas por Agostinho, cujo inicio sempre se
d& mediante a descricdo de um movimento para o interior. A interioriza¢do, como dito
por Heitz, € sempre um percurso ascensional. Em Agostinho, voltar-se para si mesmo
€ sempre um caminho de elevacdo da alma o desfrute em Deus. O desfrute de Deus,
é tratado por Agostinho como Visio Dei. A mistica da Visio Dei constitui um dos pontos
fundamentais de toda espiritualidade agostiniana, pois ela conceitua o sentido
teleolégico da vida humana. A vida humana é inserida no Ordo Gratiae pela gradual
aquisicdo de consciéncia de sua destinacdo ontolégica a Visio Dei. Todavia, a
concepcao da Visio Dei como destino comum ao humano, encontra seus limites no
desenvolvimento da teologia da Graca e da Predestinacdo no tardar da vida de

Agostinho.

O desejo da Visio Dei e a consciéncia de sua constituicdo como fim ultimo da
vida humana, possibilita a emergéncia de uma terceira caracteristica fundamental da
mistica agostiniana: a restauracdo da Imago Dei na alma. Na medida em que o ser
humano se depara com a sua existéncia inserida no Ordo Gratiae, e com a salvacao
por ele possibilitada, torna-se necessario compreender o que seja essa salvacao e
como ela pode ser experimentada dentro dos limites contingentes da propria
existéncia. Agostinho, buscando esclarecer a questdo, teoriza sobre a Imago Dei.
Fruto de sua maturidade teolégica, pastoral e espiritual — esbogcada no De Trinitate, -
a concepcao da Imago Dei como presenca de Deus na alma tem fortes acentos
misticos em sua exposicdo. Para Agostinho, a consciéncia de que o ser humano é
dotado ontologicamente de uma presenca divina em si que o coloca em relacao direta
com Deus e o defronta com a Experientia Salutis como possibilidade de plenitude, néo
se da somente pela especulagéo racional, mas por um amadurecimento gradual da
propria experiéncia de Deus que, manifestando-se de modo privilegiado na mistica,

torna-se fonte de uma releitura de si mesmo a luz da fé.

A fé, na concepcéao de Agostinho, € uma obra da Gracga que interpela o homem
e desperta seus anseios mais profundos. Mediada por Cristo, a fé € o reconhecimento
da autoridade de Deus expressa na Escritura, vivenciada na comunidade eclesial e
amadurecida intelectual e espiritualmente. Agostinho, como a maioria dos patristicos,

experimenta a fé cristd e seu amadurecimento teologico e eclesial de forma integral.
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N&o ha como delinear rigidamente os campos do pensamento agostiniano. Ha uma
integralidade no desenvolvimento de suas ideias e suas obras, de modo que, 0s textos
teoldgicos, filosoficos e espirituais, como também sua atuacdo pastoral e sua vida
cultural, tramitam conjuntamente na constituicdo de uma existéncia humana radical,
diante da qual se pode entrever vestigios de uma experiéncia mistica fontal, mediada
pela figura de Cristo como aquele que, sendo presenca do Pai na histéria, atuando
junto do Espirito, desnuda para o homem sua verdadeira natureza como também o

destino final da Criacao no repouso definitivo no seio do Criador.

A teorizacdo agostiniana acerca da Via interioris, da Visio Dei, da Imago Dei e
da mediacado do Crhistus Totus, nascem de intui¢cdes tipicamente mistica na medida
em que se desenvolvem dentro de um contexto existencial, isto é, que resultam de
uma experiéncia de Deus gestada na radicalidade do humano. Precisamente neste
ponto pode-se assumir as Confessiones como o texto de acesso privilegiado ao cerne
da mistica agostiniana, compreendida como uma mistica profundamente existencial,
ou seja, que leva em consideracdo as contingéncias e as tensdes préprias do
Humanum. Assumir as Confessiones como via de acesso privilegiada a experiéncia
mistica de Agostinho, implica em admitir que sua mistica transpde os limites tipicos
da vivéncia religiosa encarnando-se nas situagdes humanas dotadas de tensdes
significativas. A autobiografia de Agostinho — Confessiones — € o retrato de uma
mistica encarnada nos limites mais radicais da existéncia humana, confrontando-os
sempre com o Ordo Gratiae manifestado por Deus em sua acao misteriosa que €

percebida a luz da fé existencialmente experimentada.

O terceiro capitulo desta dissertacdo exp6s, fenomenologicamente, a partir das
Confessiones as expressfes mais significativas da mistica agostiniana compreendida
como uma mistica encarnada nas limitacdes radicais do Humanum. Neste sentido, o
percurso trilhado pelo ultimo capitulo embasado nas narrativas autobiograficas de
Agostinho, expressa aquilo que é mais caro ao hiponense: sua vida lida a luz de sua
experiéncia de Deus. Estruturada cronologicamente, a leitura fenomenoldgica das
Confessiones permite que o texto fale por si mesmo, deixando que Agostinho emerja
aos olhos dos leitores como ele mesmo se apresenta. O recurso a fenomenologia para
analisar os textos de Agostinho é sempre uma garantia da autonomia do autor para
mostrar-se além do que pode ser imposto a ele por uma hermenéutica projetiva. Os

trechos das Confessiones sistematicamente analisados com énfase na trajetéria
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espiritual do bispo de Hipona traz a luz aqueles elementos tipicos de um homem de
fé que experimenta Deus no interior das proprias tensdes e transforma em narrativa

aquilo que vivéncia no mais intimo de si mesmo.

A primeira grande sessado do terceiro capitulo expds os nove primeiros livros
das Confessiones. Ela pode ser considerada uma autobiografia espiritual tipica, isto
€, uma narrativa de si mesmo a luz da fé. Porém, em Agostinho, a narrativa ganha
contornos muito singulares pois € elaborada mediante uma hermenéutica do conflito
entre a realidade ontoldgica do pecado e a intervencéo surpreendente da Graca. A
beleza da narrativa de Agostinho acerca de si esta na relacao que ele estabelece entre
a experiéncia de Deus e a experiéncia da prépria vida. Sabe-se que Agostinho viveu
intensamente cada etapa de sua vida, entregando-se radicalmente aos seus projetos
e situacdes contextuais. O olhar moral retroprojetado pelo bispo de Hipona ao seu
passado € um meio de depurar a intensidade existencial com a qual Agostinho viveu
suas paixdes, sonhos e acdes. A leitura deste longo periodo de sua vida, tal como
retratada nas Confessiones, deixa entrever que no interior desta intensidade vital
tipica de Agostinho, encontram-se movimentos interiores que o interpelam e o
inquietam, levando-o a lancar-se sempre além dos proprios horizontes. A excitacao
existencial de Agostinho néo o torna uma pessoa alheia a vitalidade humana expressa

nas tensdes e contradi¢cdes préprias do Humanum.

Neste sentido, os pontos altos da narrativa autobiografica de Agostinho nos
Livros | a IX das Confessiones sdo culminancias de processos longamente
vivenciados e conflitivos tipico de uma existéncia que ndo nega a si mesma em suas
contradi¢gbes. Os relatos extaticos dos Livros VIl e IX, apesar de sua intensidade e
beleza mistica, sdo concluidos com um elemento fundamental para a leitura que
Agostinho faz de sua propria vida embebida de Deus: o descenso. O percurso
ascensional da alma tipico da experiéncia mistica € sempre acompanhado do
descenso a realidade em sua nudez. H4 o desejo de desfrutar de Deus em sua
plenitude eternamente. Ha a contemplagdo extatica e radical deste Deus que se
manifesta em amor e graca. Ha a vida em suas contradi¢cdes da qual ndo se pode
prescindir nem desvincular. O Livro VIII oferece um dos retratos mais expoentes desta
realidade tensional ao narrar a conversao de Agostinho ao cristianismo. O autor tem
consciéncia do conflito interior violento que o acompanha diante da decisdo. A

necessidade de decidir-se desperta nele uma angustia expressa em um turbilhdo de
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emocgdes que culminam no irromper de Deus na voz da crianga que canta “Tolle lege,
tolle lege”. E a experiéncia mistica vivenciada na voz da crianca que impulsiona
Agostinho a conversdo. A leitura de Paulo que acompanha a cena, conjuga as
dimensdes fundamentais da mistica de Agostinho: a existéncia em sua radicalidade e

a Escritura como manifestacéo clara da vontade de Deus.

A narrativa autobiogréfica contida nos Livros | a IX é interrompida bruscamente
pelo Livro X. Na abertura do livro, Agostinho menciona que ndo pretende falar do
passado, mas do presente. O olhar sobre si mesmo no tempo presente origina um dos
mais belos tratados misticos da literatura cristd ocidental. O X Livro ndo compde
narrativas extaticas ou momentos pessoais de forte excitagdo. O texto do X Livro é
todo ele expressao de uma experiéncia mistica ocorrente no proprio Exercitio Animae
gue se da na investigacdo de si mesmo. Todos os elementos tipicos da mistica de
Agostinho encontram-se potencializado nos textos do X Livro das Confessiones. A
totalidade do livro pode ser vista como constituida dentro do esquema plotiniano de
ascensao da alma rumo a Deus por meio da Via interioris. Agostinho inicia o caminho
de interiorizacdo expressando seu desejo de conhecer a Deus por meio da elevacao
do intelecto. A estrutura ascensional tipica da experiéncia mistica pode se percebida
na gradual ascensdo da alma para além das proprias faculdades até o ingresso no
“palacio da meméria”. E no interior da memodria, no recéndito mais intimo dela, que
Agostinho constata a possibilidade de uma presenca divina capaz de conferir a Beata

Vita almejada por quem empreende o caminho mistico.

A intensidade do relato ascensional ndo € acompanhada da descricdo de um
éxtase, mas no rompimento da linguagem corrente para dar lugar a poesia. O excerto
conhecido como “Tarde te amei”, expressa a seu modo uma experiéncia radical de
Deus que supera os limites da propria linguagem e da capacidade de compreenséao
racional. A Contemplatio no X Livro ndo é a narrativa em prosa de um encontro com
Deus e as percepg¢des impressas na alma a partir do mesmo, mas o irromper do louvor
que se da na descoberta da presenca perene de Deus no intimo de si. A consciéncia
da presenca de Deus como amor que interpela, irrompe, manifesta-se e incide sobre
a totalidade da existéncia de Agostinho € a expressdo de uma experiéncia mistica em
sua radicalidade que articula o ser humano em sua inquietationes animae que o leva
a buscar Deus e 0 Deus absconditus et revelatus que se manifesta como aquele que

esteve sempre presente, que, quando buscado, deixa-se encontrar abruptamente.



253

O irromper de Deus no interior da vida conjuga-se com o0 movimento de
descenso que é tipico da mistica agostiniana. Completando o itinerario mistico de
estrutura tipicamente plotiniana, a Contemplatio, sucede-se a Descensio. A linguagem
poética do Livro X que assinala 0 momento contemplativo — expressao clara de uma
experiéncia mistica intensa — € interrompida dramaticamente pela narracdo de uma
autocompreensao de si que enfatiza a tendéncia ao pecado e a possibilidade sempre
constante de ceder a tentacdo. Aqui, mais uma vez, a mistica de Agostinho tem uma
conotacdo muito singular. A experiéncia mistica contemplativa que resulta de um
longo processo de interiorizacdo, ocorrida por livre iniciativa de Deus, promove uma
autocompreensao do mistico que se da a luz desta experiéncia mistica. Neste sentido,
o relato detalhado da Descensio e o olhar apurado de Agostinho sobre sua condi¢cao
de ser humano dotado de limita¢des e confrontado com a possibilidade da tentacdo é
a expressao da mistica de Agostinho como uma experiéncia imbuida de humanidade
gue considera a radicalidade humana em sua concretude como uma presenca

determinante na constituicdo do sentido e da incidéncia da propria experiéncia mistica.

E precisamente este confronto de Agostinho com a sua condicdo humana
expressa na possibilidade de ceder a tentacdo, na presenca dos desejos indomados,
no constante conflito com sua imperfeicdo, que delineia um dos aspectos mais
significativos da experiéncia mistica agostiniana. Em Agostinho a experiéncia de Deus
nao rompe com a totalidade da vida em suas variadas dimensdes e expressdes. O
negativo da existéncia, ou seja, 0s aspectos mais limitados do ser humano, compde o
quadro geral no qual a experiéncia mistica se da e, a partir dela, recebe uma nova
possibilidade de autocompreenséo. E neste sentido que a mistica de Agostinho se
situa no campo da existéncia com toda sua facticidade. A experiéncia de Deus é
simultaneamente transcendente, enquanto elevagdo da alma a contemplacdo e
imanente enquanto autocompreensao de si a luz desta experiéncia. A mistica de
Agostinho incorpora de modo significativo o Humanum, na medida em que, torna-o,
em sua concretude existencial, constituinte necessario a completude da experiéncia

de Deus.

A ampla reflexdo sobre as tentacdes desenvolvida por Agostinho ndo intenta
evidenciar a rigidez moral do hiponense, mas expressar a condicdo humana em sua
possibilidade de fracasso. Essa possibilidade de completo fracasso, porém, sempre

se defronta com a presenca de Deus que irrompe gratuitamente na histéria pessoal
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abrindo os horizontes de cada pessoa para uma dimenséao da existéncia que esta para
além do sentido oferecido pela quotidianidade. A tensédo entre a condicdo humana em
sua fraqueza e possibilidade de transcendéncia que dela emerge, representa o cerne
da mistica agostiniana, fazendo com que uma leitura na qual Agostinho € visto como
inimigo da condicdo humana por considera-la naturalmente condenada, possa ser
interpretada sobre nova o6tica. A condenacao e a fragilidade humana, consequéncias
do pecado, ndo fecham o ser humano sobre si, mas encontram sentido no Ordo

Gratiae, enquanto meios pelos quais a Gracga se torna mais expressiva e perceptivel.

E sobre esta perspectiva que as Confessiones se fecham com os trés Gltimos
livros. A longa meditac@o que Agostinho faz nos Livros Xl a Xlll sobre a criagdo € um
exemplo tipico dos tratados misticos da Patristica, pois, ela se desenvolve a partir de
uma leitura alegoérica da Escritura. Ao ler a Escritura e medita-la a luz da fé, Agostinho
busca evidenciar a acdo bondosa de Deus ao criar e sustentar a realidade do mundo.
Nestes trés livros existe uma certa insisténcia de Agostinho em salvaguardar a
bondade ilimitada de Deus, apresentando-o como o criador inesgotavelmente bom e
misericordioso, cuja presenca pode ser percebida no conjunto das coisas criadas. O
Deus apresentado por Agostinho nestes ultimos livros, sintetiza aquilo que ele
experimentou ao longo de toda sua trajetéria pessoal e espiritual, isto €, o Deus vivo

e misericordioso que age gratuitamente em favor do bem da criagéo.

A conclusdo das Confessiones com a meditacdo sobre o sdbado de Deus é o
preltdio do desfrute mistico da eternidade. E a com a brevidade deste texto que
Agostinho consegue expor definitivamente aquilo que gestou ao longo de uma vida ao
afirmar que “Entao, repousareis em noés, da mesma forma que agora operais em nos”
(Conf. XIll, 52). O destino final e perfeito do caminho espiritual é o desfrute da
presenca de Deus no mais recondito humano. A busca de uma vida toda conflui para
o desfrute de uma paz que é conferida somente na presenca do Deus que abraca
definitivamente o homem para fazé-lo experimentar a participagdo na propria natureza
divina que o criou. O repouso de Deus na humanidade, isto é, a habitacdo definitiva
de Deus na criacao, confere a ela a divindade que almeja, a eternidade que sonha, o

sentido que acalenta o itinerario de uma existéncia.

Em suma, é o carater evidentemente existencial da mistica de Agostinho que a
torna singular. Superando as limitagcbes epistemoldgicas estabelecidas por uma

tradicdo que restringe a mistica ao campo do extraordinario fantastico, Agostinho
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consegue evidenciar que a experiéncia de Deus € uma experiéncia do Homem. Ao
mesmo tempo que o0 mistico experimenta a Deus, ele é interpelado a experimentar-se
a si mesmo enquanto ser humano. Essa conjugacdo da experiéncia de Deus com a
experiéncia humana que faz da mistica de Agostinho um constructo singular na
histéria da espiritualidade ocidental. A guisa de uma breve palavra final, é preciso
mencionar que a questao proposta por Agostinho encontra eco no longo trajeto do
pensamento ocidental, especialmente na contemporaneidade. Ela ndo é uma questédo
muda e olvidada no tempo. A experiéncia de Deus, para ser auténtica, dissocia-se da
experiéncia humana em sua radicalidade? A experiéncia mistica pressuporia uma
anulacdo da condicdo humana dada sua possibilidade de fracasso moral? Em
palavras simples, a experiéncia de Deus seria uma experiéncia para poucos, ou
nascida da experiéncia radical da prépria humanidade? Agostinho respondeu
magistralmente esta questdo. NOs, ainda hoje, ndo conseguimos compreende-la.
Essa pesquisa, de modo algum pretende esgotar a discussao sobre a tematica, mas
apenas oferecer uma breve sintese da possibilidade de se reencontrar Deus no

Humanum.
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