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Resumo

Analisa o itinerdrio de ascensdo da alma no pensamento de Santo Agostinbo a
partir da leitura de algumas de suas obras, particularmente o tratado “Sobre a
potencialidade da alma’, em que sio apresentados os quatro ultimos dos sete
degraus de elevacdo. Partindo da discussdo a respeito dos lexemas “mistica” e
“misticismo’, sdo confrontadas diversas acepcies dos termos em questio no curso da
historia da filosofia, especialmente em Plotino e em alguns autores do século XIX,

evidenciando o legado neoplatonico na mistica agostiniana.
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Abstract

It analyzes the route of ascent of the soul at the thought of St. Augustine from
reading some of his works, particularly the treatise “On the potentiality of the
soul”, in which the last four out of seven steps of elevation are presented. From the
discussion about the lexemes “mystical” and “mysticism’, various meanings of the
terms in question are confronted in the course of the History of Philosophy, mainly
in Plotinus and in some nineteenth-century authors, highlighting the legacy of the
mystical Neoplatonic Augustinian.
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1 INTRODUCAO

A experiéncia mistica tem sido objeto de estudos recentes no campo
filoséfico, particularmente na filosofia antiga.” Essas investigacoes se remetem
as relagées de reciprocidade estabelecidas entre o eu e tu, sendo que esse nem
sempre se reporta 4 divindade, mas a uma realidade excedente.* Em Santo
Agostinho, a mistica estd associada a0 movimento ascensional da alma, o que se
reporta 4 condi¢io primeira de perda do seu estado beatifico. Pelo livre arbitrio,
¢ facultado a0 homem escolher entre os distintos bens, rigidamente ordenados
em funcio do grau de perfei¢io. A virtude e o vicio nascem desse movimento
humano. O pecado, nesse contexto, é definido como a escolha deliberada de
bens criados, finitos e, portanto, precdrios, ou, ainda, a transformagio dos
meios em fim, resultante do amor desordenado aos bens terrenais (cupiditas).
O pecado implica ndo apenas num desejo desordenado a realidade sensivel, mas

no abandono do préprio Criador, for¢a ordenadora de todas as coisas:

Isso porque ama o corporal que é menos do que a Vida.
Devido a essa desordem, é corruptivel o objeto de seu amor.
Desfazendo-se, ele abandona o seu amante, tal como ela
também abandonou a Deus quando desprezou o mandato
de quem lhe dissera: “Coma isto e nio aquilo” (Gn 2,16.17).
Portanto, o homem vé-se arrastado as penas, por amar as
coisas inferiores. Estd assim ordenado para aquelas regides
que levam a miséria de seus prazeres e suas dores.*

E uma constante na obra de Agostinho a preocupagio em outorgar sentido
ao mal presente no mundo. O dilema agostiniano acerca da sua existéncia parte do
confronto entre duas realidades que, inicialmente, parecem inconcilidveis. A primeira
delas é a natureza divina. Para Santo Agostinho, Deus é o Sumo Bem. Sua esséncia
¢ a bondade, ndo podendo ser encontrado Nele uma dupla natureza ou qualquer

nédoa de instabilidade, jd que “[...] toda e qualquer mudanga faz ndo ser o que era”.’

2 Cf. VAZ, c2003 ; FILOSOFIA E MISTICA, 2003.

3 FABRIS, A. Esperienza e mistica. In: MOLINARO, A.; SALMANN, E. (Ed.). Filosofia e
mistica: itinerari di un progetto di ricerca. Roma: Pontificio Ateneo S. Anselmo, 1997. p. 13-28.

4 AGOSTINHO, Santo. A verdadeira religido. In: . A verdadeira religiao; O cuidado devido
aos mortos. Sio Paulo: Paulus, 2002. 11, 11.23, p. 47-48.

5 Id.,2005a. XIX, p. 32.
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A segunda, a presenca inconteste do mal entre os homens, independentemente das
circunstancias temporais e espaciais. Ora, frente a essa dicotomia, Agostinho lanca
uma questdo que, além de pretender salvaguardar a natureza da divindade e das
criaturas que participam do Seu ser, reconhece a presenca do mal entre os homens:
“[...] qual a sua origem, se Deus, que ¢ bom, fez todas as coisas? Sendo o supremo
e sumo Bem, criou bens menores do que Ele; mas, enfim, o Criador e as criaturas,
todas sdo bons. Donde, pois, vem o mal?”.¢ Dois eixos sdo tragados por Agostinho
para solucionar esse problema.

O primeiro, de cunho ontoldgico, concebe o mal como privatio boni,
perspectiva essa nascida da prépria concepgio de um Deus Ser-Uno-Bem,
fundamento da criagdo. Conclui-se que o mal nada mais é que a auséncia
ou defec¢io do bem, ja que todas as coisas criadas por Deus, “[...] Dele
receberam o ser segundo o seu modo particular”.” Em outras palavras, o mal,
destituido de substincia, ¢ a auséncia da harmonia entre os elementos que,
per si, so todos bons. De fato, por ser participe da divindade, a natureza ¢
portadora de bondade e beleza, refletindo em seu ser, forma (species) e ordem.
A bondade das criaturas provém do modo, da ordem e da espécie, as quais sdo
estabelecidas pelo Deus trinitdrio. Um ser é tanto melhor quanto maior for
o grau de investidura desses critérios. Estabelece-se, portanto, uma gradagio
dos seres criados em fungio do seu nivel de bondade. O mal, portanto, é a
corrupgio da forma, da medida ou da ordem natural.

O segundo, o mal se define como todo ato humano de afastamento
de Deus (o Um). Esse afastar-se implicaria num estado de dispersio, nio
derivante de um principio maléfico, mas de um movimento ascendente em
diregdo a substincias provenientes do Um, na seguinte ordem: a Inteligéncia,
a Alma césmica, cujo aspecto inferior é a natureza, e, finalmente, a matéria.
Observa-se, nesse caso, uma profunda conotagdo moral proveniente da

solugdo ontoldgica proposta por Agostinho.®

6 AGOSTINHO, Santo. Confisses. Sio Paulo: Nova Cultural, ¢1996. VIL, 5,7, p. 177.

7 1d.,2005a, XIX, p. 34.

8 SCIUTO, 1. Se Dio, perché il male? In: PERISSINOTTO, L. (Org.). Agostino e il destino
dell’Occidente. Roma: Carocci, 2000. p. 70.
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O tema da unifo mistica é recorrente na filosofia antiga e, de modo
particular, em Plotino. Este estabelece como fim dltimo da existéncia humana
a unificagio da alma com o principio transcendente de todos os seres, a saber,
o Uno. Para isso, delineia um itinerdrio, que tem por meta conduzir a alma ao
divino, introduzindo-a num estado permanente de virtude.

Se Agostinho retoma a filosofia de Plotino, valorando a necessidade
de superacdo de todas as determinagdes inteligiveis por meio da abstragdo
para alcangar o Uno, nio podemos afirmar que as duas vias sejam idénticas.
De fato, os dois caminhos de subida se distinguem, consideravelmente, desde
o principio motivador de busca da comunhio mistica, aos elementos que
permitem tal unifio, passando pelos seres capazes de serem tocados por essas
experiéncias. Desse modo, se o término desejado (guo eundum est) parece ser o
mesmo, ou seja, a experiéncia com a alteridade, o caminho a ser trilhado (via
qua eundum est) se diferencia sobremaneira.

O objetivo do presente trabalho é investigar o processo da subida
mistica proposta por Agostinho, particularmente a purificagio da alma, que se
dd no quarto degrau. Analisaremos, preliminarmente, os diversos significados
atribuidos ao termo “mistica” no campo filoséfico, identificando as feigoes
tomadas pelo que chamamos de “unido mistica” no curso da filosofia antiga,
especialmente, em Plotino’. Posteriormente, discorreremos a respeito dos sete
degraus ascensionais propostos por Agostinho. Isso se fara por meio da leitura
de algumas de suas obras, particularmente do tratado Sobre a potencialidade
da alma. Nela, ao responder a Evédio a respeito da natureza da alma e de
como proceder quando unida ao corpo ou separada dele, o autor discorre a
respeito dos quatro ltimos degraus de elevagio, iniciando pelo acrisolamento

e finalizando com a contemplagio da verdade.

9 PLOTINO. Enéadas V-VI. Madrid: Gredos, 1998.
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2 MisTicisMo E FILOSOFIA

As tentativas de se abalizar o significado do termo “misticismo”
sdo profusas e contraditérias. A dificuldade em estabelecer seu dominio
performdtico se vincula ao fato de o misticismo estar frequentemente
associado a uma série de fenémenos complexos, desde o que denominamos
por imaginagio, a experiéncias sensoriais de toda sorte. Nesse sentido, o
quadro babélico apresentado por Revel' na tentativa de definir o que viria a
significar um sujeito mistico permanece praticamente inalterdvel, abarcando
desde figuras piedosas a doentes mentais perigosos, em consonancia com as

teses formuladas pelos experss de cada dominio do saber:

[..] alguns consideram os misticos como almas simples,
possuidores de uma fé ardente, verdadeiramente viva, capaz de
se unir a Deus pela elevacio das poténcias da alma; [...] Para
os médicos materialistas e certos psicélogos, o mistico serd um
perturbado, um psicopata, um ablico, um desequilibrado, um
histérico, um futuro inquilino do hospicio. E, enfim, para os
filésofos, em geral, 0 mistico serd um aventureiro do pensamento,
um descobridor de fantasias, um extravagante que acaba de se
perder no oceano das ilusdes, um desconfiado, um escrupuloso,
um impulsivo em ideias fixas [...].

Observamos, de fato que, no curso dos séculos, a expressio assumiu
sentidos multiplos e, ndo raramente, ambiguos. O significado mais geral
atribuido ao misticismo ¢ a crenca na possibilidade de acesso imediato a
divindade, ao infinito ou a verdade absoluta, sem recorrer 2 inteligéncia'.
Portanto, o fendmeno se vincularia 2 um conhecimento nio verificado,
destituido de clareza e evidéncia. O estreito vinculo do termo ao segredo,
o reportaria a uma linha de oposi¢io ao racionalismo, ji que se revela como
um sistema filoséfico de “amor ao sobrenatural, uma propensio a crer,

preferencialmente, em tudo o que é obscuro, incompreensivel, em tudo o

10 REVEL, L. Les mystiques devant la science, ou, essai sur le mysticisme universel. Paris: L. Bodin,
1903. p. 5-6, tradugdo nossa.

11 RANZOLI, C. Misticismo. In: . Dizionario di scienze filosofiche. Milano: Editore-
Libraio della Real Casa, 1916. p. 708-709.
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nio pode explicar ou provar.”’? Em razdo disso, o misticismo é comumente
associado a manifestacbes forjadas 4 margem das institui¢des, como uma
religiosidade vaga. Nesse contexto, o panteismo de Séneca e Spinoza lhe
valeria o titulo de misticos.?

Observa-se, ainda, que a palavra “mistica” foi significativamente usada
para designar algo desprovido de fundamento 1égico, ou certo estado letirgico,
o que justificaria sua frequente associagdo ao quietismo enquanto estado de
perfeicio da alma, absorvida na oragio e na contemplagio soturna da natureza
divina, negligenciada de preocupagbes outras, convertendo-a, para alguns,
num falso misticismo. **

Mesmo enquanto reconhecida sua autenticidade enquanto sistema
filoséfico, o misticismo foi encarado como um “[...] ato de desespero da razio
humana que, for¢ada a renunciar ao dogmatismo, e nio podendo se resignar
a0 ceticismo, ndo querendo abjurar sua independéncia, tenta uma sorte de
compromisso entre a inspiragio religiosa e a filosofia”."?

Para alguns, o misticismo, enquanto objeto, admite a identidade da alma e
da divindade, e enquanto método atribui  revelagio interior e sobrenatural como
Unica via de acesso a verdade, j4 que nossa natureza, per si, seria preciria para
apreendé-la.’® Tratar-se-ia de um ato indefinivel e misterioso, se manifestando,
claramente, no plano dos sentidos, podendo ser um estado latente comum a
todos os homens, mas que se revela de modo profundo apenas onde a consciéncia
refletida nio penetra, ou restrito a poucos, podendo se manifestar de modo
intempestivo e natural, ou como um itinerdrio dividido em diversos graus, em que
a alma se eleva por meio de uma preparagio. Neste caso, mesmo reconhecendo

que a intui¢do mistica, cognominada éxtase, ¢ um movimento divino voluntirio

12 BOIRAG, E. La dissertation philosophique: choix de sujets, plans, développements, avec une
introduction sur les regles de la dissertation philosophique. Paris: F. Alcan, 1890. p. 405,
tradugio nossa.

13 Ibid., p. 405, tradugdo nossa.

14 LA HAUTIERE, E. de. Cours élémentaire de philosophie morale: morale théorique, principes,
notions historiques, morale pratique, applications. Paris: Garnier, 1892.

15 COUSIN, V. Histoire générale de la philosophie depuis les temps les plus anciens jusqu'a la fin du
XVIIIe siécle. Paris: Didier, 1863. p. 28, tradugio nossa.

16 1d.,1829.t. 1.
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e unilateral, acredita-se ser possivel facilitar e provocar a revelagio por meios
ordindrios, como a soliddo, o siléncio, a inércia dos sentidos e a meditacio.!”

James'®, um dos primeiros tratadistas de filosofia da religido, estabeleceu
quatro pontos fundamentais da experiéncia mistica: a) A inefabilidade, ou
seja, uma realidade que escapa ao dominio linguistico, podendo ser verificado,
exclusivamente, no campo pessoal; b) Um conhecimento de tipo intuitivo,
mais associado aos sentimentos que as ideias; ¢) A instabilidade, que faz com
que a experiéncia mistica se reduza a um éxtase momentineo, e ndo a um
estado; d) A passividade, o que lhe outorga um significado de graca, ou seja,
uma realidade que nio pode ser provocada pela vontade do sujeito. Entretanto,
James nido ignora a complexidade destas manifestagcdes que, nao raramente, se
reveste de tons patolégicos.

O fato é de que, ndo por acaso, o termo “misticismo” se esvaiu em
uma profunda subjetividade, revelando-se multifacetado, mas evocando,

curiosamente, sua pretensa condi¢do de experiéncia irracional:

Decaido de sua nobre significagio original, acabou por
designar uma espécie de fanatismo, com forte contetido
passional e larga dose de irracionalidade. Assim o vemos
nas expressoes como “mistica do partido politico”, “mistica
do clube esportivo” e em outras semelhantes. Essas
expressdes seriam inocentes e ndo representariam mais do
que impropriedades de linguagem se a elas nio estivesse
subjacente uma inversio profunda da ordem que deve reinar
em nossa atividade psiquica e espiritual.”’

Etimologicamente, o termo “mistica” provém do adjetivo grego
b
mystikés, relacionado ao substantivo mystérion, os quais se reportam ao verbo

grego myd, que se refere ao movimento de fechar, comumente adotado para

17 BOIRAC, E. Mysticisme. BERTHELOT, Marcelin et al. (Dir.). La grande encyclopédie:
inventaire raisonné des sciences, des lettres et des arts: par une société de savants et des gens
des lettres. Paris: H. Lamirault, 1885-1902. t. 24, p. 670.

18 JAMES, W. Les formes multiples de l'expérience religieuse: essai de psychologie descriptive. Paris:
Exergue, 2001.

19 VAZ, H. C. de L. VAZ, H. Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo ocidental. Sio Paulo:
Loyola, 2000. p. 9.
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designar o ato de cerrar a boca ou os olhos.?. Sua afinidade ao siléncio se
reporta ao compromisso do fiel iniciado nas ceriménias religiosas secretas de
guardar para si o que experenciou. De fato, na antiguidade grega, a palavra
mystérion, no plural ta mystéria, se referia aos cultos esotéricos, pois “[...] os
que participavam neles se comprometiam a manter fechada a boca, a calar,
para manter em segredo o conteudo dos mesmos”.?! Portanto, em seu sentido
primeiro, o termo mistico se vincularia ao universo dos mistérios pagaos.

Este significado primitivo do termo mystikds e seus derivados foram
conservados pelos platénicos. Na Era Imperial, por meio de praticas inicidticas
(teletai),o devoto estabeleceria relagdes estreitas com a divindade, atraindo para
si protecdo neste plano terrenal.? A mistica, portanto, era sempre encarada
como fendémeno que se reportaria aos mistérios, ou seja, como fendémeno que
teria por fim dltimo transferir o homem a um novo szatus religioso.

Em Plotino, o termo mystikés foi usado uma tnica vez, e ndo para indicar
a unido da alma com o principio primeiro, mas num contexto cosmolégico,
em que o mito de Hermes ¢ interpretado alegoricamente. E evidente que o
fato de ndo recorrer ao adjetivo implique na inexisténcia de experiéncias tidas
como misticas. A mistica neoplatonica se reveste de um sentido extremamente
prético, implicando no contato da alma humana com o principio divino por
meio de movimentos supra-sensiveis. E desse contato que a alma ¢ iluminada,
fazendo-a conhecer o ser divino, participando de sua divindade e se tornando
uma com ela. E imperativo compreender a mistica plotiniana, mesmo que
de modo panoramico, ji que Agostinho, mesmo tendo conhecido, ainda
adolescente, outros autores, como Jamblico, Porfirio e Apuleio®, foram as
Enéadas, de Plotino, que lhe causaram maior impacto, influenciando-o por

toda a vida.**

20 BOIRAC, E. La dissertation philosophique: choix de sujets, plans, développements, avec une
introduction sur les régles de la dissertation philosophique. Paris: F. Alcan, 1890.

21 BELDA, M. Guiados por el espiritu de Dios: curso de teologia espiritual. Madrid: Palabra,
2006. p. 342, tradugdo nossa.

22 BRISSON, L. Pode-se falar de unido mistica em Plotino? Kriterion: Revista de Filosofia. v.
48, n.116, Belo Horizonte, jul./dez. 2007.

23 COURCELLE, P. Recherches sur les Confessions de Saint Augustin. Paris: E. de Boccard, 1950.

24 PALADINI, V;; PARONETTO, V. §. Agostino: pagine autobiografiche. Torino: Loescher, 1982.
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Suscitado por Aménio Saca e organizado por Plotino, o neoplatonismo
alexandrino é marcado pelo sincretismo, derivado de elementos platonicos,
neopitagdricos, aristotélicos, estdicos, eledticos e judaicos. Do ponto de vista
lexical, o fato de Plotino e Porfirio usarem o termo 7zystikés com parciménia e
num sentido puramente alegérico, desprovido de um significado unitivo entre
a alma e a divindade, ndo implica em negar esta experiéncia em seu sistema
filoséfico. Para representar a esséncia de sua filosofia, Plotino usa a figura
do centro, o principio supremo da realidade, envolto por um circulo de luz,
emanacio de seu esplendor. Outro circulo de luz envolve este circulo e centro
e, mais externamente, hd um ultimo circulo, que nio possui luz prépria.?

O Absoluto, chamado também por Plotino de Um, Bem e Pai, principio
supremo da realidade, simples e auto-suficiente, é o centro, a poténcia de
todo ente; de sua emanagio surge o Intelecto: “sendo perfeito por nada
procurar, nada ter e de nada necessitar, ¢ como se tivesse transbordado e, de
sua superabundancia, fizesse o outro”.?* O Intelecto (NVois), possuidor de uma
natureza completa, imutdvel e plena, ¢ a primeira irradiagio do Absoluto, e
nada mais é do que o conjunto de esséncias inteligiveis de tudo o que existe no
mundo sensivel, preservando, a0 mesmo tempo, o todo em si e contemplando
todas as outras esséncias, pois, “como ele ¢ todas as coisas e ¢ de todas elas,
também sua parte deve conter tudo e todas as coisas”.?

A Alma, representada como o segundo circulo, é a emanacio e
representacio do Intelecto: volta-se para o préprio Intelecto, acolhendo deste
ato contemplativo o reflexo das ideias e raciocinando sobre elas. Mesmo
havendo muitas almas, as individuais e a Alma do mundo, todas participam da
hipéstase Alma. Por ser a génese do mundo sensivel,a Alma do mundo ¢é a mais
importante de todas, jd que as almas individuais regem, unicamente, os seres
individuais. A matéria, originada da Alma, ¢ concebida como o ultimo grau de

realidade, portadora de meros resquicios de Bem, definida como nio-ser:

25 PLOTINO. Enéadas V-VI. Madrid: Gredos, 1998.
26 Ibid., 1998.11, 8,9, p. 34.
27 1d.,2008, p. 73.
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E como o extremo empalidecer das wltimas irradiages da
luz, a qual, a medida que languesce, vai faltando aqui e acold,
quebrando sua continuidade com franjas de sombra. [...]
Esta sombra projetada pela luz, esta declinagdo ou auséncia
de luz [...] é a matéria que, por isso ¢ [...] negacio do ser,
irrealidade que tem aparéncia de ser unicamente no contraste
com o ser espiritual que a engendra. %*

De todo modo, sabendo que a matéria ¢ indefinida, a existéncia do
mundo sensivel s6 € possivel com a participagdo da Alma que, contemplando
o Intelecto, garante formas inteligiveis a matéria. Entretanto, Plotino
reconhece que o mundo corpéreo refletiria de modo precirio a realidade
inteligivel. Nesse sentido, ao reconhecer que a vida sensivel nio representa o
ser em sua inteireza, a alma deve mover-se em dire¢do ao Uno, elevando-se
do sensivel ao inteligivel. Para Plotino, conhecer o fundamento da realidade
se dd, exclusivamente, por meio da contemplagdo. Contemplar a realidade
implicaria em tocar o Um, sendo introduzido num estado de éxtase.

Segundo Sorajbi¥, os predicados da mistica plotiniana sdo: a) Senso de
atemporalidade; b) A experiéncia mistica implica no contato, ou, em certos
casos, na unifo com o Intelecto e, posteriormente, com o Uno; ¢) Durante
a unido, hd a transcendéncia do mundo fisico e as imagens deixam de ser
apreendidas; d) A identidade do eu como ser distinto é temporariamente
perdida; e) Se a unido com o Intelecto implica num movimento deliberado
da alma, a ascensiio ao Uno deve ser esperada; f) a unido com o Uno nido
¢ de natureza cognitiva; g) A uniio nio estd particularmente associada a
morte, podendo ser experimentada diversas vezes, o que implica num estado
de purificagio da alma; h) A quietude é condi¢io basilar para que o filésofo
perceba a alma, o Intelecto e a Uno dentro de si; i) O procedimento envolve
voltar-se para si mesmo; j) O amor e o desejo brotam naqueles que veem o
Uno. A mistica de Plotino, portanto, se vincula, essencialmente, a ideia de

retorno a unidade.

28 LAMANNA, E. P. Historia de la filosofia: filosofia de la antiguedad. Buenos Aires: Hachette,
1957. p. 334, tradugdo nossa.

29 SORA]JBL, R. Time, creation and continuum: theories in antiguity and the early middle ages.
Ithac: Cornell University Press, 1983.
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E inconteste a influéncia do neoplatonismo na filosofia cristd. A
rivalidade de trés séculos entre a Escola de Alexandria e a Igreja ndo impediu
que ambas compartilhassem certas diretivas, tais como a fusdo dos espiritos
grego e oriental, o ecletismo e, 0 que mais nos interessa, o misticismo.*
Santo Agostinho, de modo particular, consegue sincretizar, de forma genial,
o neoplatonismo com o cristianismo, particularmente em relagdo ao tema de
retorno da alma a Deus.™!

Se, na antiguidade tardia, a influéncia da filosofia pagi no pensamento
cristio se manifestou em outros escritores, como o Pseudo-Dionisio,
disseminador das ideias de Préclo e Damaicio, ¢ Santo Agostinho que
ganha maior notabilidade®, tornando-se o grande mestre da mistica latina
ocidental, ladeado por Cassiano (IV-V século) e Sio Gregério Magno
(VI século). Entretanto, para o objeto de nosso estudo, merece questionar,
preliminarmente, se o bispo de Hipona desenvolveu, de fato, um pensamento
de natureza mistica. A interrogagio ¢ relevante, pois, durante muito tempo, a
via mistica de Agostinho esteve sob suspei¢io, particularmente por enfatizar o

cardter generalista da comunhio do fiel com Cristo por meio da Igreja:

No curso do século XX, um nimero de estudiosos duvidou
da possibilidade de Agostinho ser chamado de “mistico”,
sobretudo porque ele nio falou sobre a unido da alma com
Deus, mas se restringiu a linguagem da unifo 2 ligagdo que
todos os cristdos tém em Cristo enquanto constituem o seu
Corpo, que ¢é a Igreja.*

Observa-se, desde ji, que a incorporagio 2 Igreja garante a todo cristio a

“z

possibilidade de acesso ao divino. Nesse sentido, ¢ somente no e pelo corpo de

>

Cristo [a Igreja] que podemos chegar a Deus nesta vida e na futura”.3* Este primeiro

30 SAISSET, E. Essais sur la philosophie et la religion au XIXe siécle. Paris: Charpentier, 1845.

31 DU ROY DE BLICQUY, O. Lintelligence de la foi en la Trinité selon Saint Augustin: genése
de sa théologie trinitaire jusquen 391[...]. Paris: Etudes augustiniennes, 1966.

32 O'DALY, G. Platonism pagan and Christian: studies in Plotinus and Augustine. Aldershot;
Burlington: Ashgate, c2001.

33 MCGINN, B. Early Christian mystics: the divine vision of the spiritual masters. New York:
Crossroad Pub, c2003. p. 154, tradugio nossa.

34 Ibid., p. 154, tradugdo nossa.
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aspecto tem implicag6es profundas no campo da mistica. De fato, ao estabelecer uma
relagdo univoca entre experiéncia mistica genuina e pertenca eclesial, Agostinho nio
julga inconcilidvel estas duas realidades. De todo modo, ele subordina 4 fé todo
movimento de interiorizagdo. Estabelece-se, portanto, um vinculo indissocidvel
entre Deus enquanto Senhor da Histéria, que se revela no meio de uma comunidade
terrenal, a qual, gradativamente, assumira feigGes espirituais.

A unifo espiritual se investe de um tom marcadamente coletivo, nio
associado a um grupo restrito de almas eleitas: “Pode acontecer que a alma,
com toda sua boa vontade, seja em relagdo a si mesma, seja em relagdo aos
outros, procure conquistar os bens interiores e superiores, que nio sio o
privilégio s6 de alguns, mas de todos os que pdem o amor nessas coisas.”

A mistica agostiniana, nesse sentido, se apresenta como um movimento,
em que Deus, assumindo o papel de protagonista, atua no meio da ecclesia,
elevando-a a uma condigdo beatifica. A Igreja, portanto, se apresenta como
via privilegiada de retorno do homem & comunhio com o seu criador, pois
somente introduzido no seu seio que o ser humano tem sua razio iluminada,
capacitada a apreender verdades que lhe escapam. Ao distinguir o caréter
conciliador da Igreja, entidade capaz de restabelecer a unidade entre Criador
e criatura, Agostinho reconhece o estado fissurador que o homem se encontra,
tanto em relagdo a Deus quanto aos seus semelhantes. A Igreja se revela como

entidade capacitada para recriar o ezhos outrora perdido pelo pecado adamico:

Agostinho acreditava que a Igreja podia tornar-se co-
extensiva a sociedade humana como um todo: podia absorver,
transformar e aperfeicoar os lagos existentes das relagdes
humanas. [...] O sentimento pungente da necessidade de
recuperar a unido perdida talvez seja o trago mais caracteristico
da mistica agostiniana da Igreja Catélica.’

A recuperagio da condigio perdida implicard num processo ascensional
relativamente drduo, que contard com o esfor¢o humano, mas sem ignorar o

auxilio da graca.

35 AGOSTINHO, Santo. 4 trindade. 2. ed. Sio Paulo: Paulus, 1995. X1I, 10, 15, p. 380.
36 BROWN, P. Santo Agostinbo: uma biografia. Rio de Janeiro: Record, 2006. p. 74.
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3 A ASCENSAO MIiSTICA EM SANTO AGOSTINHO: OS SETE DEGRAUS

A metifora da dispersio, que expressa o movimento do homem
em dire¢do as coisas sensiveis, inferiores em ordem, introduzindo-o numa
condi¢do de perda de sua prépria unidade, é central em seu pensamento,
particularmente em Confisstes ¢ A Trindade. Trata-se de um elemento
simbdlico recorrente em Enéadas, de Plotino, e Sentencas € Carta a Marcela,
de Porfirio. Repetidamente, Porfirio se refere 4 dispersio como condi¢io de
miséria, batizada por Agostinho®” de regio egestatis (regido da indigéncia).

Para Agostinho, esta condi¢io de miserabilidade ¢é fruto do
desaparecimento do cardter unitirio da criatura, ao serem desconfigurados,
em menor ou maior grau, o ser, forma e ordem, caracteristicas refletoras da
Trindade. A alma tem a imagem divina deteriorada ao aspirar autonomia,
afastado-a da unidade: “A alma, deleitando-se com seu préprio poder, resvala
do bem universal para o seu interesse particular. A culpa é do orgulho, que
ama as divisées.”*

Agostinho® elenca as paixdes que escravizam o homem, reduzindo-o
4 miséria: “Af estd a maneira de designar as nossas trés grandes paixdes:
“concupiscéncia da carne” é relacionada aos amantes dos vis prazeres;
“concupiscéncia dos olhos”, quanto aos curiosos e “ambi¢do do século”,
referente aos orgulhosos. Interessante observar que, para Agostinho, a prépria
atracdo as concupiscéncias deveria levar o homem a prética da virtude.

De fato, todo corpo ¢é atraido pelas paixdes no intuito de encontrar a beleza
eterna: ao fornicar, 0 homem procura o descanso infinito; com a altivez, busca-se o
poder, que lhe garantiria a liberdade de agir; ao alimentar a curiosidade, pretende
alcangar o conhecimento. Entretanto, onde encontrar repouso senio numa
realidade inalterdvel e ausente de necessidade? Como atingir liberdade sem que
a alma se submeta ao amor de Deus? Como alcangar conhecimento seguro se o

homem nio se dirigir para objetos eternos e imutdveis?*

37 AGOSTINHO, Santo. Confisses. Sao Paulo: Nova Cultural, ¢1996.11, X, 18, p. 234.
38 1d.,1995,XI1l, p, 14, p. 379, grifo nosso.

391d.,2002, VI, 38, 70, p. 97.

40 Ibid., VI, 38, 71, p. 97-98.

Brasiliensis, Brasilia, DF, v. 1 n. 1, p.81-105, jan./jun. 2012



94

CRISTIAN JOSE OLIVEIRA SANTOS

Se 0 amor as coisas materiais leva 0 homem ao abandono de Deus e
a consequente perda de sua esséncia, a alma pode ser reconduzida a regio
ubertatis,a Jerusalém eterna*!, recuperando, assim, sua condi¢do arruinada pelo
pecado: “Nio luteis sendo contra o mau habito das imaginagdes corpéreas.
Vencei-as e tudo mais serd vencido. E por certo o Uno que nés procuramos”.*

Para isso, Agostinho retoma a filosofia de Plotino que considera
possivel, num mesmo movimento, uma radical separa¢do da alma ao sensivel
e a unido com o Um. Nesse sentido, a alma se situa entre o corpo e Deus. E
em razdo disso que Agostinho, em Sobre a Potencialidade da Alma, discorre
a respeito dos trés niveis de atuagio do elemento animico: no corpo, em si
mesma e em Deus.

A ascensdo implica, primariamente, numa separagio da alma e do corpo,
em sete etapas distintas. Os trés primeiros degraus da subida da alma a Deus
reportam-se a triade proposta por Varrdo.® Os quatro ultimos, por sua vez, sdo,
possivelmente, inspirados no tratado Sobre as Virtudes, de Plotino, ou, ainda,
nas Sentengas, de Porfirio.* O fato é que a via de retorno a Deus proposta
pelo Bispo de Hipona se reveste de um cardter sincrético em relagio as fontes
herdadas, o que ndo implica em restringir a subida agostiniana a uma mera
transposi¢do da filosofia neoplatonica. De fato, observaremos que a intervengio
do Uno no movimento de ascensio e a necessidade de instrumentos racionais
para que a unido mistica acontega, incluindo a linguagem, sdo dois aspectos
que distanciam as vias de Agostinho e Plotino.

Na primeira, o corpo ¢é vivificado pela alma césmica, tanto nos homens,
quanto nas plantas; posteriormente, o impacto do elemento animico é muito
mais poderoso nos homens que nos animais; na terceira, a alma se encontra,
exclusivamente, no pensamento humano. E somente no quarto estdgio que
a alma inicia o processo de catarse. No quinto, ela se encontra em absoluto

despojamento da alteridade. O sexto degrau refere-se a agdo e suprema

41 AGOSTINHO, Santo. Confisses. Sao Paulo: Nova Cultural, ¢1996.11,IX, X, 24, p. 245.
421d.,2002,1V, 35, 65, p. 90.

43 CICERO. Tusculanas. Madrid: Alianza, 2010.

44 MORESCHINI, C. Storia della filosofia patristica. Brescia: Morcelliana, 2004.
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contemplagio, e o ultimo consiste na visdo e contemplagio do “Deus Verdade
[...], em quem nio hi discrepancia, confusio, mudanga, indigéncia nem
morte”.* Vamos nos restringir a andlise das quatro virtudes constitutivas do

degrau purificar no plano ascensional proposto por Santo Agostinho.

40 QUARTO DEGRAU E AS QUATRO VIRTUDES

E somente no quarto degrau que a alma, de fato, sofre um processo de
purificagio, de retorno a Deus, restaurando o estado unitivo outrora perdido.
Este ato catirtico implica em vencer as cobigas. Se para Plotino este despojar-
se é de cunho meramente volitivo, Santo Agostinho enfatiza a imperiosa
necessidade da graga para que a alma abandone a dispersio. A intervengio do
divino implica em dois movimentos da alma: ndo duvidar da forga da graca e
submeter-se a ela, irremediavelmente. Desse modo, “da dissipacio de tantas
coisas transitorias, voltard ao Uno imutdvel”.* A cura se dd por meio de quatro

movimentos. Agostinho*” apresenta estas a¢des de forma sintética:

[...] quanto mais se compraz em seus bens, mais se distancia
das imundicies e se purifica toda e se torna cada vez mais
pura e ataviada; fortifica-se contra todas as adversidades
que intentam demové-la de seu alvo e de seus projetos;
mostra grande apreco pela sociedade humana e nada quer
que acontega ao outro do que nio quer para si; obedece a
autoridade e aos preceitos dos sdbios e acredita que Deus lhe
fala por meio deles.

Trata-se, em outras palavras, da pritica das virtudes cardeais. Toda
virtude, para Agostinho, nada mais ¢ que o caminho ordenado para o amor
(ordo amoris): “o amor, que faz com que se ame bem o que se deve amar, deve
ser amado também com ordem, e assim existird em nds a virtude, que traz
consigo o viver bem. Por isso, me parece que a defini¢io mais breve e acertada

da virtude é esta: a virtude é a ordem do amor.”*® A pritica da virtude, ao

45 AGOSTINHO, Santo. Soliléquios. In: . Soliloquios; A vida feliz. Sio Paulo: Paulus,
2010a.1,1, 3, 4, p. 16-17.

46 1d.,2002,11,12.24, p. 48.

47 1d.,2008, XXXIII.73, p. 341-342.

48 1d.,2009, 15,22, p.132.
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mesmo tempo em que é concebida como movimento em plena conformidade
com a razio, encontra na lei eterna a sua for¢a.”

Mesmo sabendo que a virtude é a via para a plena realizagdo humana,
e sendo naturalmente superior a qualquer sorte de vicio, ji que este se opde
a reta razdo, praticd-la exige do homem a posse das trés virtudes teologais, a
saber: fé, esperanca e caridade. Desse modo, a felicidade da alma implicaria,
em primeiro lugar, fazer uso da razio; segundo, garantir que tal uso seja reto, o
que evoca a prética da virtude; e terceiro, reconhecer as virtudes cardeais como

condig¢o sine qua non para alcangar uma razio reta:

O olhar da alma ¢ a razdo. Mas como nio se segue que todo
aquele que olha v&, o olhar correto e perfeito, isto é, ao qual
segue o ato de ver, se chama virtude: a virtude ¢, entdo, a razio
correta e perfeita. Entretanto, o mesmo olhar nio pode voltar
os olhos, mesmo jé sios, para a luz, se ndo houver essas trés
coisas: a fé pela qual, voltando o olhar ao objeto e vendo-o,
se torne feliz; a esperanga pela qual, se olhar bem, pressupde
que o verd; e o amor pelo qual deseja ver e ter prazer nisso.*

Se apenas o amor subsiste na vida post mortem, no plano terrenal as
trés virtudes teologais sdo imprescindiveis para a pratica das virtudes cardeais.
Esta relagdo estreita entre virtudes cardeais e teologais reflete, perfeitamente,
a complementariedade presente no pensamento agostiniano entre ascese, ou

seja, o hdbito para o bem, e o auxilio divino, a graca:

Deus pede ao homem que se esforce em renovar-se, em
restaurar-se como imagem que reflete a divindade [...].
Mas, devido ao estado de natureza decaida em que se
encontra o homem, este, por suas proprias forgas, nio pode
encontrar com facilidade o sentido dltimo das questdes
existenciais, nem tampouco triunfar frente ao despotismo
das paixdes. A partir deste pressuposto, Agostinho
defende a necessidade da ¢, da graga divina para curar o
homem, tanto de seu obscurantismo intelectual como de
sua ruptura moral”.*!

49 AGOSTINHO, Santo. O fivre arbitrio. Sao Paulo: Paulus, 2004. 11, 10.20, p. 50.

50 1d.,2010a,I, VI. 13, p. 31.

51 PEGUEROLES, ]. E/ pensamiento filoséfico de San Agustin. Barcelona: Labor, 1972. v. II,
p- 731, tradugdo nossa.
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Mesmo sendo possivel que a doutrina das quatro virtudes tenha sua
origem entre os pitagéricos, ¢ em Platdo que encontramos a mais antiga
enumeracio. Em seus didlogos da juventude, as virtudes sio em ndimero de
cinco, apresentadas, panoramicamente, em Protdgoras ¢ Gorgias; a temperanga
serd discutida em Cdrmides, a coragem em Lagues, a piedade em Eutifron
e as outras duas virtudes, justica e saber, se encontram diluidas em outras

obras. Posteriormente, Platio®

passa a conceber a piedade como extensio
da justica, reduzindo as virtudes em quatro: “= [...] Creio que a nossa cidade,
se de facto foi bem fundada, é totalmente boa. — E forcoso que sim. —
E, portanto, evidente que ¢é sdbia, corajosa, temperante e justa.”

E atribuida a Santo Ambrésio a designagio de “cardeais” as virtudes
enumeradas por Platdo.”* Como o bispo de Mildo, seu mestre, Agostinho
estabelece uma comparagio entre as virtudes cardeais e os bragos do rio que
circundavam o Jardim do Eden. A prética das virtudes garantiria a alma gozar

dos prazeres paradisiacos:

O rio que procedia de Eden, isto ¢, das delicias, prazeres
ou manjares, rio este insinuado pelo profeta nos salmos, ao
dizer: Tu os embriagas com um rio de delicias: isso é Eden, que
no verndculo se denomina delicia. Ele se divide em quatro
partes ¢ significa as quatro virtudes: prudéncia, fortaleza,
temperanga, justica. [...]**

Agostinho, em suas Retratacées™, reconhece o legado de Cicero em seu
pensamento: “A questdo nio ¢ minha, mas de Cicero. Mas como a fiz conhecer
aos irmios, eles a incluiram entre os fragmentos recolhidos. Desejavam
conhecer como Cicero definia e dividia as virtudes da alma”. E o que afirma

Cicero™ a respeito? Que a virtude nada mais é que

52 PLATAO. 4 repuiblica. 5. ed. Lisboa: Fundagio Calouste Gulbenkian, 1987.1V, 427¢, p. 176.

53 FLECHA ANDRES, J. Vida crista, vida teologal: para uma moral da virtude. Sdo Paulo:
Loyola, 2007. p. 57.

54 AGOSTINHO, Santo. Sobre o génesis, contra os maniqueus. In: . Comentdrio ao
génesis. Paulus: Sdo Paulo, 2005b. I1, X, 13, p. 559-560, grifo do autor.

55 1d., 1968, 1, 26, p. 39, tradugio nossa.

56 CICERO. De inventione. Disponivel em: <http://www.thelatinlibrary.com/cicero/inventione2.
shtml>. Acesso em : 11 jun. 2012.
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[...] um habito da alma conforme a natureza e a razdo
[..]. Tem quatro partes: prudéncia, justica, fortaleza e
temperanga. A prudéncia ¢ o conhecimento das coisas boas,
mis e indiferentes; tem trés partes: memoria, inteligéncia e
providéncia, conforme se focalize o passado, o presente ou o
futuro. A justica é um hébito da alma que observa a utilidade
ou o bem comum e dd a cada um o que ¢ seu, segundo sua
dignidade; suas partes sdo a religido, a piedade, a gratiddo, a
consideragio, a observincia, a sinceridade. A fortaleza consiste
em enfrentar, deliberadamente, os obstdculos e infortinios,
e em superar as provas; suas partes sio a magnanimidade,
a confianga, a paciéncia, a perseveranca. A temperanga é o
dominio firme e sensato das paixdes desordenadas da alma;
suas partes sdo a continéncia, a cleméncia, e a modéstia.

Para Agostinho, hd um estreito vinculo de oposigdo entre vicios e
virtudes. De fato, “cada virtude tem o seu contrario e lutando contra ele, se afins,
se robustece, se aperfeicoa. [...]. As virtudes cristds, portanto, sio de choque
e de batalha. A espiritualidade €é [...] um combate interior onde guerreiam
as virtudes com os vicios capitais”.’”” A temperanca venceria a voluptas, a
prudéncia derrotaria a curiositas, e a fortaleza e a justi¢a aniquilariam juntas
a superbia. Analisaremos as quatro virtudes, na ordem apresentada por
Agostinho em Sobre o Génesis, contra os Maniqueus:

a) Prudéncia: Mesmo reconhecendo sua natureza inefivel, Agostinho®®

a concebe como “[...] a doutrina que ensina a viver”, que “[...] brilha
como o ouro mais puro, depurada de todas as impurezas terrenas; e
encerra também a verdade que ndo é vencida por qualquer falsidade,
assim como o brilho do diamante nio é vencido pela noite.” Mais do
que, simplesmente, distancid-la das imundicies terrenais, a prudéncia
conduz a alma a refletir a respeito das terriveis implicagdes do mal.
Este movimento, que Agostinho chamou de “repouso do pensamento”,
nada mais é que romper com o espago e o tempo. Em outras palavras,

a prudéncia implica em contemplar a verdade, em toda a sua extensio,

57 CAPANAGA, V. Agustin de Hipona: maestro de la conversién cristiana. Madrid: Editorial
Catélica, 1975. p. 225, tradugio nossa.

58 AGOSTINHO, Santo. Sobre o génesis, contra os maniqueus. In: . Comentirio ao
génesis. Paulus: Sdo Paulo, 2005b. 11, X, 13, p. 558-559.
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livie de elementos circunstanciais que a obscureceriam. Nio por

acaso, Agostinho a compara ao Pishén, o brago de rio do Eden que

rodeava toda a terra e onde se encontrava ouro, diamante e Onix. As

trés pedras representariam, respectivamente, a pureza, a verdade e a

eternidade® Possui-la levaria o homem a reconhecer que todo ato de

concupiscéncia nada mais é que o ndo-ser. Portanto, sabendo que todo

homem deseja ser, 0 que implica em possuir a Deus® isso lhe impdoe a

moderagio do espirito (modus animi), evitando, assim, que a alma se

atire “em excesso na dire¢io dos prazeres, da ambicio, do orgulho e de
todas as outras paixdes do mesmo género.”®!

b) Fortaleza: implica em permanecer vinculado a Deus, tnico ente que
se conserva em sua estabilidade. Ao afastar-se Dele, o homem se torna
débil, esvaindo-se em sua prépria vicissitude. A fortaleza garante ao
homem a liberdade, associada, por sua vez, a dois movimentos da alma:
apegar-se ao imutdvel e abdicar de tudo aquilo que se revela perecivel.
Somente ¢ livre aquele que, fortalecido por Aquele que nio muda,
relativiza o sofrimento, suportando os incémodos da vida presente.*
Ao recorrer aimagem do Guijon, brago de rio que circundava a Eti6pia,
“terra sobremaneira drida e quente,”® Agostinho evoca a rapidez e
diligéncia da prépria virtude. Desse modo, permanece firme o homem
que, cheio de reta intengdo e movido pela graga divina, é capacitado a
redimensionar as dificuldades da prépria histéria, convertendo-as no
que Agostinho chamou de “instrumento de fortaleza.”®*

¢) Temperanga, que garante a0 homem moderar ou vencer as paixdes,
ou seja, os prazeres depravados e culpdveis.65 A pritica da ascese

nio implica, necessariamente, em estar inserido num ambiente

59 AGOSTINHO, Santo. Sobre o génesis, contra os maniqueus. In: . Comentdrio ao
génesis. Paulus: Sio Paulo, 2005b. I1, X, 13, p. 559-560.

60 Id., 2010b.

611Ibid., IV, 33, p. 154.

621d.,1995,X1V, 9, 12, p. 457-458.

63 1d.,2005b, I1, X, 14, p. 560.

64 1d.,2002,11, 15, 29, p. 52.

651d.,1995,X1V, 9, 12, p. 457-458.
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virtuosamente favordvel: “No meio da abundancia dos prazeres e

bens materiais, ele mostra e robustece sua temperanga. Nas tentagdes,

afina sua prudéncia”.66 Reportando-se ao Tigre, rio “[...] que corre

para os assirios [...], Agostinho designa a temperanga, que combate a

concupiscéncia, do mesmo modo que “o termo “assirios” é empregado

em lugar de “adversarios.”®”

d) Justica: tornar-se justo implica amar com maior intensidade os bens
maiores e dedicar menor afei¢io aos bens menores: “Esta é a perfeita
justica — a que nos leva a amar mais o que vale mais, e amar menos o
que vale menos.”® Isto implica em observar a lex aeterna, que impde
20 homem “[...] estar sujeito a quem tudo governa [...].”* ou seja, a seu
Criador, e a viver em harmonia consigo mesmo e com o préximo. A
justica, portanto, deve ser concebida como todo movimento que garanta
o cumprimento da ordem das coisas estabelecidas por Deus. Em outras
palavras, espera-se que o corpo, enquanto realidade inferior, se submeta
a alma, e que Deus exer¢a o dominio sobre esta. Deve modo, a justica
¢ alcangada a partir do ato de dar a cada um o que lhe é de direito. O
amor a si mesmo e ao outro s6 é alcangado 4 medida que se reconhece a

potencialidade de toda alma, criada pelo Sumo Bem, em ser imaculada:

Que uma alma sibia e perfeita seja amada tal como nés a
vemos. Uma alma insensata — ndo como a vemos — mas pela
capacidade que possui de perfei¢io e sabedoria. Nem a néds
mesmos devemos nos amar como se fossemos uns incapazes.
Pois quem se ama como incapaz, nio progride na sabedoria.”

66 AGOSTINHO, Santo. A verdadeira religido. In: . A werdadeira religiao; O cuidado
devido aos mortos. Sio Paulo: Paulus, 2002.11, 15, 29, p. 52.

67 1d.,2005b, 11, X, 14, p. 560.

68 1d.,2002. VI, 48, 93, p. 119.

69 1d.,1995,X1V, 9,12, p. 457.

701d.,2002, VI, 48, 93, p. 119.
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O cariter instrutivo da afirmagio acima ndo deixa dividas de que a prética
da virtude implica num processo de exercicio continuado de depuragio do
préprio olhar langado sobre as criaturas, que ndo mais as vé como estorvo quanto
ao progresso da alma em relagio a felicidade. Do ponto de vista metaférico, a
justica ¢ comparada ao rio Eufrates, que tem seu percurso omitido na narrativa
biblica, o que em si representa a amplitude da justica, que abarca “[...] todas as
partes da alma, visto ser a prépria ordem e a equidade da alma”.”

5 CONCLUSAO

A mistica em Agostinho estd associada a combinagdo entre virtude
e graca. Espera-se da alma tocada pela a¢do de Deus, um movimento
deliberado de décil submissdo a vontade divina. O descumprimento dessa
ordem ¢ o préprio vicio, em que a alma se arroga o direito de se rebelar
contra a ordem original, perdendo a estabilidade e a firmeza: “A primeira
deformidade da alma racional é a vontade de executar o que a suma e
intima Verdade lhe proibe. Assim, o homem foi expulso do paraiso para
este mundo, passando dos bens eternos aos temporais, da abundincia a
miséria, da estabilidade a fraqueza”.”

Observa-se, desse modo, que Agostinho nio se inclui entre os que
concebem a mistica como fenémeno que culminaria na perda da personalidade
humana, ou, ainda, no rechaco a vida ativa, ao trabalho e ao corpo. Entretanto,
reconhece que a experiéncia com o Sumo Bem implica num processo de

escolha entre os bens, optando por aqueles tidos como superiores.

71 AGOSTINHO, Santo. Sobre o génesis, contra os maniqueus. In: . Comentdrio ao
génesis. Paulus: Sao Paulo, 2005b. I, X, 14, p. 560.
72 1d.,2002. 111, 20.38, p. 60-61.
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