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  A coleção Clássica




  A coleção Clássica tem como objetivo publicar textos de literatura – em prosa e verso – e ensaios que, pela qualidade da escrita, aliada à importância do conteúdo, tornaram-se referência para determinado tema ou época. Assim, o conhecimento desses textos é considerado essencial para a compreensão de um momento da história e, ao mesmo tempo, a leitura é garantia de prazer. O leitor fica em dúvida se lê (ou relê) o livro porque precisa ou se precisa porque ele é prazeroso. Ou seja, o texto tornou-se “clássico”.




  Vários textos “clássicos” são conhecidos como uma referência, mas o acesso a eles nem sempre é fácil, pois muitos estão com suas edições esgotadas ou são inéditos no Brasil. Alguns desses textos comporão esta coleção da Autêntica Editora: livros gregos e latinos, mas também textos escritos em português, castelhano, francês, alemão, inglês e outros idiomas.




  As novas traduções da coleção Clássica – assim como introduções, notas e comentários – são encomendadas a especialistas no autor ou no tema do livro. Algumas traduções antigas, de qualidade notável, serão reeditadas, com aparato crítico atual. No caso de traduções em verso, a maior parte dos textos será publicada em versão bilíngue, o original espelhado com a tradução.




  Não se trata de edições “acadêmicas”, embora vários de nossos colaboradores sejam professores universitários. Os livros são destinados aos leitores atentos – aqueles que sabem que a fruição de um texto demanda prazeroso esforço –, que desejam ou precisam de um texto clássico em edição acessível, bem cuidada, confiável.




  Nosso propósito é publicar livros dedicados ao “desocupado leitor”. Não aquele que nada faz (esse nada realiza), mas ao que, em meio a mil projetos de vida, sente a necessidade de buscar o ócio produtivo ou a produção ociosa que é a leitura, o diálogo infinito.




  Oséias Silas Ferraz




  [coordenador da coleção]




  A Oséias, José Quintão e Ana Amélia,




  primeiros leitores deste trabalho.
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    Retrato de Santo Agostinho com coração em chamas trespassado por uma flecha (c.1596-1678), Rijksmuseum, Amsterdã.
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    Afresco de Agostinho. 
Capela dos Santos dos Santos. Arquibasílica de São João Latrão. Roma. Mais antigo retrato conhecido de Agostinho. Séc. VI.
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    Agostinho em seu gabinete de trabalho. Têmpera sobre madeira. Sandro Botticelli, 1494. Galeria Uffizi.


  




  Introdução




  1. O livro




  As Confissões foram escritas entre 397 e 401 d.C.,1 logo após a consagração de Agostinho como bispo auxiliar de Hipona Régia. Elas são um dos mais antigos relatos autobiográficos da cultura ocidental, e sua permanência transformou-as em um dos principais monumentos literários da Antiguidade Tardia. Seu texto é um longo poema em prosa escrito para louvar a divindade cristã, para registro penitencial do autor e para a sua profissão de fé. Lê-se nelas um canto polifônico tecido sutilmente pela reunião de mais de 1.600 trechos dos autores clássicos (hebreus, gregos, romanos e cristãos), entremeado pelos sentidos expresso e latente de cada citação, referência e alusão, em um grande diálogo de tradições cujo fim teológico é, como Agostinho afirmou no Livro VI do tratado Sobre a Música, elevar os leitores e os ouvintes, por meio do ritmo das palavras, da reflexão dos sentidos e do amor à verdade, à participação da alma humana na divindade e à vida eterna.




  Mas, para além do estrito sentido teológico, que não é objeto desta edição, as Confissões são uma doce melopeia do mundo antigo. São um hino suave e contínuo, trazido ao ânimo de quem as lê pela imanente recordação do entoar dos salmos e dos hinos litúrgicos, que juncam suas páginas. E nessa diáfana musicalidade, também ecoam os poemas latinos, com a solene cadência dos hexâmetros, com o sabor de Virgílio. Regido pelas antífonas chamadas pela voz do autor, seu carmen perpetuum evoca ao fundo as vozes épicas de Eneias, Dido e Anquises; mas também alude à moça de Andros e aos Adelfos, de Terêncio, às Odes de Horácio e às Sátiras de Pérsio, em um grande centão ampliado, costurado com trechos trazidos de todo o acervo literário ocidental e misturado à já milenar tradição hebraica.




  E, nesse cantochão a cappella, Agostinho arrebatou leitores. Elevou-os, durante mais de dezesseis séculos, às máximas alturas do pensamento e da poesia, à dimensão do estilo sublime (grandis dictio), que ele explicou no Livro IV da Doctrina Christiana. É o mesmo sublime do Pseudo-Longino, o hypsos (ὕψος), que se traduz por “máxima elevação”. Encontram-se nas Confissões, sob o inato dom da palavra do orador, a construção narrativa que alça seu público às grandes cogitações, à formulação das mais altas concepções da existência, aos cumes da condição humana. Sob essa congênita capacidade de elaboração poética, sob o estro do escritor singular, Agostinho ainda instrui, agrada, move e convence. Ele desperta o entusiasmado afeto capaz de inspirar veementes emoções, levando os leitores aos mais profundos mergulhos e aos mais alterosos voos da mente. Por outro lado, aliada à sua eloquência inata, há sua ars rhetorica, que o fez célebre professor em Cartago, Roma e Milão. Por isso, encontra-se nos treze livros das Confissões a hábil disposição das figuras de pensamento e linguagem, provinda da capacidade incomum de imaginação e de manejo do pensamento. E ainda há ali, para perfeição do entendimento de seu público, a rica sucessão dos estilos, como ele mesmo preconiza (Doctr. chr. 4.20.38). Desse modo, a obra ensina por meio do estilo simples (submissa dictio), deleita, louva e censura por meio do estilo temperado (genus temperatum), e convence por meio do estilo sublime (grandis dictio). Há, por fim, a formulação nobre das expressões, em linguagem figurada e elaborada, que resulta em uma composição magnífica, dignificante e com vista à elevação do pensar (Longino, 8.1) e a tornar amada a virtude e abominado o vício (Doctr. chr. 4.26.53).




  Por tudo isso, as Confissões são uma obra de altitudes, um planalto cuja decida aos vales dá-se apenas para descanso momentâneo do leitor, para que ele possa logo retomar a suave caminhada, sem tropeços. Elas são um canto, sem gaguejos; ouvido, lido, relido e repetido como poucos na história do pensamento humano.




  Impressas pela primeira vez ainda no surgimento da imprensa, nas gráficas de Johannes Mentelin, entre 1465 e 1470, as Confissões foram logo editadas e comentadas por Erasmo de Rotterdam, entre 1528 e 1529. Depois, foram emuladas por gênios como Montaigne e Rousseau; estudadas e citadas desde Tomás de Aquino, Dante, Petrarca e Lutero até por Schopenhauer, Kierkegaard, Nietzsche, Freud, Heidegger, Jaspers, Arendt, Ricœur, Foucault e Derrida. São uma obra que transcende as amarras das concepções teológicas, litúrgicas ou religiosas, que ultrapassa os limites das correntes filosóficas balizados pelas horas e dias, que vence o crivo do tempo para se tornar um monumento eterno, de um tempo em que não há passado, nem futuro, apenas um eterno presente. Elas são pura música, ritmo perene, eterna harmonia. É o canto sublime guardado nesse hino ao mesmo tempo romano, hebreu e cristão, nesse texto de suma poesia.




  2. Contexto histórico




  Até meados do século IV d.C., a herança cultural greco-latina ainda era preservada na formação escolar dos oradores que constituíam a elite política e intelectual do Império Romano. Nesse período, contudo, ela começou a dividir espaço com a cada vez mais difundida literatura cristã. E foi rápida a propagação dos textos bíblicos, transmitidos nas ainda precárias traduções latinas, ainda que repletas de imprecisões e barbarismos. Esses textos difundiam-se sobretudo a partir da tradução da versão greco-alexandrina do original hebreu do Antigo Testamento, conhecida como Septuaginta, e dos livros do Novo Testamento escritos em grego koiné. Essas compilações bíblicas em língua latina, cujos registros são encontrados desde o norte da África até o norte da Itália, tornaram-se conhecidas com o nome genérico de Veteres Latinae, embora possam ser divididas ao menos em dois grandes grupos: a Afra, em circulação em Cartago já no século II, e a Itala, difundida na Europa e citada em grandes trechos por Lúcifer de Cagliari no último quarto do século IV (De La Fuente, 1994, p. 131).




  E com esses textos, lidos nas reuniões clandestinas dos primeiros grupos cristãos quando ainda perseguidos pelo estado romano e depois difundidos nas basílicas após a liberação do culto cristão, intensificou-se a difusão das obras dos primeiros autores doutrinais em uma literatura que ficou conhecida como patrística. Essa nova produção intelectual tinha o propósito de divulgar a doutrina cristã, defender a liturgia, criar costumes, combater heresias e debelar cismas, que surgiam praticamente em cada comunidade. Então, nesse esforço de unificação e propagação da ortodoxia cristã, a circulação dos textos religiosos e homiléticos não só ocorreu nas áreas já cristianizadas, mas também fez parte do trabalho de expansão da crença sobre as populações que ainda permaneciam fiéis aos cultos dos antigos deuses, como Ísis, Mitra e o Sol-Invicto.




  Esse movimento de difusão religiosa tornou-se massivo com o fim das grandes perseguições promovidas pelos imperadores Décio, Valeriano e Diocleciano, sobretudo depois da conversão de Constantino, ocorrida na véspera da Batalha da Ponte Mílvia, em 312 d.C. Começaram, então, a ser convocados concílios e sínodos para a discussão de todo tipo de questões, desde a igualdade de natureza entre o Pai e o Filho, como em Niceia, em 325 d.C., até o estabelecimento do cânone das Escrituras e a instituição do celibato clerical, em Hipona, em 393 d.C. E no novo Estado romano cristianizado, o paganismo começou a ser considerado pelas elites intelectuais uma espécie de superstição desprezível, uma forma de barbárie.




  A esse novo contexto religioso somou-se a influência da nascente e logo dominante corrente filosófica do neoplatonismo, que reelaborava a tradição platônica para lhe dar o sentido místico da pressuposição da origem de todo universo no Deus Uno, inefável e transcendente. Foram seus principais difusores Plotino e Porfírio. Essa vertente filosófica era fruto do sentimento de nostalgia em relação aos tempos de esplendor e estabilidade do Império Romano, devastado por cinco décadas de anarquia militar.




  E foi nesse efervescente caldeirão histórico que se viu aflorar uma verdadeira explosão cultural. Sob a fermentação de novas visões sobre a fé e ameaçado pelas quotidianas revoltas na Gália, no Danúbio e no Eufrates, o mundo romano, que se encontrava esgarçado por disputas internas de poder, tanto religiosas quanto laicas, deparou-se com o surgimento de um novo grupo de grandes intelectuais, em sua maioria célebres oradores convertidos ao cristianismo. Esses novos pensadores comunicavam-se por uma eficaz rede de troca de correspondências e livros, animados por longas viagens, disputas e celeumas, que, ao fim de ferozes discórdias, estruturaram os fundamentos da religiosidade ocidental, que se manteve hegemônica por mais de quinze séculos, até as reformas no século XVI.




  Naquele período da consolidação do cristianismo que ficou conhecido como o Século de Teodósio (Fontaine, 1992, p. xix), delimitado pelas datas de consagração do bispo Ambrósio de Milão e da morte de Agostinho, a nova literatura latina alcançou seu esplendor. Era uma produção literária que já menosprezava a cultura pagã e que se mostrava profundamente doutrinal e apologética. Seu surgimento deu-se duzentos anos antes, no norte da África Proconsular, com a transcrição, cópia e difusão dos Acta Martyrum Scilitanorum – o registro do processo e condenação à morte de seus mártires de Cílio – e da Passio Perpetuae et Felicitatis – a narrativa da captura, prisão e execução de Saturo e seus catecúmenos. Mas essa nova literatura foi aperfeiçoada, burilada e multiplicada no século III pelo gênio intenso e apaixonado de pensadores como Tertuliano, Cipriano de Cartago e Minúcio Félix, de Arnóbio de Sica e Lactâncio. E, no século IV, viu o advento de poetas como Proba, Juvenco e Mavórcio, de um filósofo como Mário Vitorino, de teólogos como Hilário de Poitiers, Ambrósio de Milão, Jerônimo de Estridão, Ausônio, Prudêncio e Paulino de Nola. E era chegado, sobretudo, o tempo de Agostinho de Hipona.




  Na sequência cronológica desse complexo período de ebulição intelectual, Aurélio Agostinho foi, decerto, o representante de seu apogeu. Ele foi a própria consubstanciação do momento de maior perenidade e glória daquela geração que viu se consolidar o cristianismo como nova forma de vida. Sua longa existência foi marcada por eventos de suma importância histórica. Ele nasceu durante o reinado de Constâncio II; foi educado no tempo da apostasia do imperador pagão Juliano; tornou-se orador durante o reinado dos valentinianos; foi ordenado presbítero quando Teodósio era o imperador; foi consagrado bispo no governo de Honório; viu a divisão final do Império Romano entre os Impérios do Ocidente e do Oriente, soube na velhice sobre o saque de Roma, e morreu na cidade Hipona cercada pelas tropas de Genserico.




  Nesse transcurso histórico privilegiado, sua notável capacidade retórica e eloquente fluência garantiram-lhe, no início ambicioso do cursus honorum, ser nomeado professor de retórica em Cartago, Roma e Milão. Prova de seu sucesso foi ter sido convidado por Símaco, o prefeito de Roma, para proferir o Panegírico em homenagem a Valentiniano II. Esse reconhecimento deu-se muito tempo antes de ele se tornar o teólogo que moldou o pensamento cristão ocidental com a formulação de conceitos fundamentais como Livre Arbítrio e Pecado Original. Leitor desde cedo de Horácio e Cícero, ele sabia que, antes de tudo, as funções do orador eram docere, delectare et mouere – ensinar, deleitar e convencer os ouvintes. E à vasta cultura adquirida na juventude pela leitura de Cícero, Virgílio, Salústio e Terêncio – autores fundamentais para a formação dos jovens latinos –, uniram-se nele o ardor púnico e berbere, a mística musicalidade dos salmos da Septuaginta e dos hinos bíblicos, e a harmonia dos responsórios e antífonas ambrosianas para a criação de uma nova linguagem nas Confissões, um novo latim, um latim cristão, um latim místico, ao mesmo tempo clássico e bíblico, ao mesmo tempo humano e divino, rico em ritmos e sonoridade, estranho para os antigos, mas de uma beleza tão antiga e tão nova.




  3. Do título




  A partir do século XX, análise do título das Confissões costuma ser o início da reflexão sobre a obra, como a chegada do visitante ao nártex das basílicas paleocristãs – o vestíbulo dos prédios que no período romano haviam abrigado tanto as assembleias cívicas quanto os tribunais, mas que, sob o cristianismo, foram adaptados para a realização dos cultos religiosos, como na Basilica Pacis, em Hipona Régia, a sede episcopal de Valério e de Agostinho há mais de dezesseis séculos. Tanto tempo depois, na árdua e sempre ingrata tarefa dos arqueólogos e tradutores, quando apenas ruínas restam daquela basílica e da produção intelectual do período, vê-se que as línguas modernas não conseguem abranger as nuances do vocábulo no qual se radica o título da obra máxima de Agostinho: o verbo confiteor. No caso específico do sentido cristão, como relaciona o Thesaurus Linguae Latinae, a palavra guarda as seguintes acepções: 1 – recordar e narrar os pecados passados (como já usado no latim clássico jurídico para se referir à admissão dos crimes); 2 – louvar e agradecer (sob a interpretação de que os dois sentidos, tão díspares nas línguas de hoje, eram unidos pela acepção do verbo grego exomologeistai (ἐξομολογεῖσθαι), que continha os dois significados, como foi utilizado na versão bíblica alexandrina da Septuaginta); e 3 – professar a fé, como declaração da obediência aos fundamentos e credos da religião.




  E foi a partir desses sentidos do substantivo latino confessio que os primeiros estudiosos do tema buscaram definir a extensão do título. Melchior Verheijen, na obra Eloquentia pedisequa – observations sur le style des Confessions de St. Augustine assim resumiu essas variações de significado: “Confessar é falar a Deus, com toda sinceridade, com a consciência dada pela luz divina, que Deus é o criador de tudo e o salvador da humanidade; [...] é falar a Deus a propósito de algum assunto, com a humildade que convém ao homem, pequeno e pecador que é; mas, ao mesmo tempo, com o reconhecimento que convém ao ser criado e resgatado” (Verheijen, 1949, p. 35; 50). Foi nesse contexto semântico que ele propôs encontrar o sentido agostiniano do título das Confessiones, acreditando que o substantivo plural latino abrangeria aquelas três noções, mas com o viés teológico, de modo que significaria a um só tempo a confissão dos pecados, a confissão do louvor e a confissão da fé – em uma construção que se manteve praticamente irretocável entre os estudiosos que se seguiram.




  4. Da estrutura da obra




  Se a questão do título das Confissões não aparece como real preocupação dos pesquisadores anteriores ao século XX, a busca pela coerência estrutural da obra parece remontar ao próprio tempo de vida de Agostinho, e tem gerado uma controvérsia tão acirrada que ainda hoje acumula hipóteses de explicação. Não por outra razão, já nas Retratações 2.6.1, o próprio autor teve a preocupação de explicar a estrutura de sua obra, dividindo-a em duas partes: a primeira, que versa sobre ele mesmo, dos Livros I a X; a outra, sobre Deus, dos Livros XI a XIII: “Do livro primeiro ao décimo, tratam de mim; os três restantes lidam com as Escrituras Sagradas, desde: ‘No início Deus criou o céu e a terra’ até o descanso do sábado”.




  No entanto, a mera afirmação de Agostinho não bastou. Facilmente se vê que essa estrutura por ele definida foi há muito tempo questionada. Ainda nos comentários de Erasmo (Migne, 1874, v. 47, p. 213), publicados na edição quinhentista das oficinas frobenianas, aparece referência a uma já então conhecida dúvida quanto à inserção do Livro X, o que remete, por consequência, à divisão ternária das Confissões ao medievo, o que levaria à estruturação dos livros em uma disposição em três grupos: os Livros I-IX, Livro X, e Livros XI-XIII, como, quinhentos anos depois, também considerou Verheijen (1949, p. 47-82), ao propor que os sentidos do título das Confessiones se espelhariam nessa divisão da obra, de sorte que os Livros I a IX referir-se-iam à acepção de recordari; o X, à noção de dare gratias e laudare; e os XI a XIII, ao conceito de confessio fidei.




  Se na primeira metade do século XX as obras sobre Agostinho eram esparsas, notadamente com os estudos de Pierre de Labriolle, Giovanni Papini, Henry Marrou, Hannah Arendt e Karl Jaspers, na segunda metade houve uma verdadeira revolução e profusão dos estudos agostinianos, em acelerado acúmulo de novas teses, tratados, estudos e artigos. Em 1950, Pierre Courcelle, nas Recherches sur les Confessions de Saint Augustin, publicou o primeiro grande esforço de estudo conjunto das Confissões cotejadas com o restante das obras de Agostinho, o que resultou em uma obra fundamental para todo o estudo agostiniano posterior, contribuindo para a mudança de paradigma pela expansão das pesquisas em direção às influências filosóficas neoplatônicas. Quanto à estrutura das Confissões, é curioso que Courcelle as tenha considerado expressamente mal compostas, sem uma estrutura que unisse as três partes, senão, como na hipótese de Verheijen, as acepções de significado do vocábulo confessio. Assim, Courcelle formulou a hipótese de que Agostinho haveria reunido textos desconexos, feitos a pedido de seus leitores.




  Naquele mesmo ano, Jean-Marie Le Blond, concordando com a já majoritária noção da divisão ternária da obra, mas discordando de Courcelle no sentido da unidade dos treze livros, propôs a unificação das Confissões pelo conceito agostiniano da memória, central ao Livro X. Para o jesuíta, o texto se dividiria em memoria, contuitus e exspectatio. Nesse sentido, memoria seria a consciência atual do passado, a confissão das faltas e o reconhecimento da conduta, e teria se dado nos Livros I-IX por meio de uma tripla conversão: da fé, sobretudo pelo contato com Ambrósio de Milão; do intelecto, pela descoberta dos neoplatônicos; e do coração, que a consumaria em seu sentido de crença na divindade cristã. Em seguida, como objeto do Livro X, o contuitus seria o estudo da conversão na época em que foram escritas as Confissões, em que a presença de Deus, já então submetida à análise filosófica, satisfez Agostinho e o preparou para a exspectatio, a última parte da memória, descrita nos Livros XI-XIII, em que a exegese alegórica do Gênesis revela o verdadeiro sentido do porvir, o sentido da escatologia da alma: a eternidade e a supressão do tempo, sendo, assim, esse porvir o próprio Deus.




  O jovem padre Joseph Ratzinger, cuja tese de doutoramento cinco anos antes havia sido intitulada “Povo e Casa de Deus na doutrina da igreja de Santo Agostinho”, em artigo publicado em 1957, quando ele ainda era professor de filosofia e teologia em Frisinga, elaborou sua interpretação teológica para o título e a unidade das Confissões, e utilizando as acepções de confessio-confiteri já compiladas por Verheijen, primeiro propôs que, a partir da leitura dos capítulos 1 a 4 do Livro X, esses termos fossem compreendidos sob três aspectos: facere ueritatem – praticar a verdade –, uenire ad lucem – vir para a luz – e confessio sicut sacrificium – confissão como sacrifício. Nessa leitura, “praticar a verdade” e “vir para luz” proviriam do versículo 3,21 do Evangelho de João; ao passo que a “confissão como sacrifício” remeteria ao sacrificium laudis e a hostia iubilationis como canto de louvor, em uma alusão à representação da unidade da oração terrena e à liturgia celestial, como descrito em Apocalipse 8,3. Então, sob a compreensão dessas definições, Ratzinger propôs outra conformação para a tríade constituinte das Confissões (apud Brachtendorf, 2010, p. 243) de modo que os Livros I a VII conteriam a confissão dos pecados do passado e do presente, os Livros VIII a X, os louvores a Deus à luz da conversão, e os livros XI a XIII, a convicção da fé na palavra de Deus. Essa tese, no entanto, nunca se tornou majoritária, e a antiga divisão dos livros permaneceu como proposta desde a publicação de Erasmo de Rotterdam.




  Três décadas mais tarde, em 1987, Marjorie O’Rourke Boyle, professora de teologia na Universidade de Toronto, também discordou de Pierre Courcelle no que se refere à falta de unidade entre as três partes das Confissões – o que, segundo ela, seria um absurdo para um orador excelente como Agostinho, professor de retórica e profundo conhecedor dos ensinamentos de Cícero. Para ela, a obra foi composta exatamente segundo as regras ciceronianas, em especial aquelas referentes à invenção retórica. Para Boyle, Agostinho teria composto um clássico discurso do gênero epidítico, ou seja, um encômio a Deus. Além disso, como a virtude é elemento central da caracterização do orador, Agostinho teria elaborado as Confissões sob as regras de uma das virtudes: a prudência. E o próprio Agostinho, no Sobre oitenta e três diversas questões 31.1, de 396, ano anterior ao início das Confissões, estabeleceu como partes da prudência: memória, inteligência e previsão. Dessa maneira, o prudens orador Agostinho teria estruturado seu encômio segundo os elementos dessa virtude, de modo que os Livros I-IX seriam referentes à memória; o Livro X, à inteligência; e os Livros XI-XIII, à previsão, sendo, essa, portanto, a estrutura que daria unidade ao livro.




  William Stephany, da Universidade de Vermont, em 1989, mais uma vez concordando com a divisão ternária das Confissões, analisou especificamente a primeira parte da obra – Livros I a IX –, e viu nela um quiasma, que teria como centro o Livro V, ou o eixo da própria conversão. Para Stephany, o objetivo da construção dessa primeira parte seria sobretudo estético, sob a interpretação de que cada livro não apenas deveria ser bem construído, mas também precisava alcançar sua beleza no conjunto. Nessa composição, o Livro I teria como tema o nascimento físico, ao passo que o Livro IX, o nascimento espiritual, por meio do batismo. Esses dois extremos delimitam a jornada do Filho Pródigo, uma das linhas condutoras da obra. Já os Livros II e VIII teriam como objeto as cenas nos jardins, sendo que no Livro II o jardim representa a queda, o pecado, ao passo que no Livro VIII dá-se a conversão, ou seja, a libertação dos pecados. Note-se também a função dos amigos nesses dois livros – no Livro II, os amigos incitam ao crime; no Livro VIII, são os responsáveis pela conversão. Nos Livros III e VII encontram-se os momentos de encontro com a filosofia, de modo que, no Livro III Agostinho, ao ler o Hortensius, aceita a seita maniqueia, ao passo que, no VIII, com os Livros Platônicos, ele abandona essa crença. Por sua vez, os Livros IV e VI têm por objeto o amor e a amizade, e o uso apropriado do mundo material. Se no Livro IV ele busca as riquezas e tem início sua relação com a mãe de Adeodato, no Livro VI ele a deixa e renuncia às ambições seculares. Por fim, o Livro V, que começa com o encontro com o bispo Fausto, tem por centro a viagem da África para Milão, o abandono da seita maniqueia e o encontro com Ambrósio, tornando-se o ponto de inflexão do processo de conversão.




  Em 1992, foi a vez de Kenneth Steinhauser, professor de teologia na Universidade Saint Louis, no Missouri, buscar explicar a unidade das Confissões. Como a maioria de seus antecessores, ele também adotou a hipótese de tripartição da obra, dividida nos Livros I-IX, X e XI-XIII. Porém em seu método de análise, ele primeiro buscou a comparação do texto com outras obras do autor, e, a partir das Retratações, considerou a composição de completa e unitária, sem a inserção do Livro X, como, apesar da discordância de Erasmo, sugere Courcelle. Steinhauser determinou ainda que o objetivo das Confissões era o de louvar e elevar a Deus os louvores dos homens. Em seguida, a partir da reflexão sobre o tratado De Pulchro et Apto, único trabalho citado expressamente por Agostinho nas Confissões, o teólogo do Missouri concluiu pela preocupação do autor quanto ao conteúdo estético da existência, e propôs uma leitura das Confissões sob esse viés, tendo por axioma a indagação que o próprio Agostinho, quando professor em Cartago, fazia aos amigos, como descrito no parágrafo 4.13.20 – “Acaso amamos algo senão o belo?”. Sob esse argumento, Steinhauser afirmou encontrar a resposta da indagação central da primeira parte das Confissões no Livro XI,4.6, na passagem em que Agostinho afirmou quanto a Deus que “tu que és belo (pois todas as coisas são belas)”, e concluiu ser esse o elemento central da terceira parte da tríade da obra. Por fim, na análise do Livro X, no parágrafo 27.38, o teólogo estadunidense vê que Agostinho deixa de procurar Deus fora de si, para o encontrar em sua interioridade, no célebre poema “Bem tarde te amei, ó beleza tão antiga e tão nova”, que revelaria o objeto da parte central da tríade que compõe o livro. Desse modo, a unidade das três partes, do passado, presente e futuro de Agostinho, repousaria nessa ascese guiada pela estética, que teria por fim a adesão a Deus, a suma beleza.




  Na década seguinte, em 2001, Henry Chadwick, deão da Igreja Anglicana, professor em Oxford e consagrado tradutor das Confissões, não considerou expressamente a divisão ternária já consagrada pela tradição dos estudos agostinianos. Sem se referir a essa hipótese, Chadwick seguiu uma divisão binária própria. Considerou os Livros I a IX como de caráter parcialmente autobiográfico, como a história da criatura racional que se afastou de Deus por negligência, preferindo as coisas externas e a satisfação corporal. Ele viu nesse primeiro bloco da narrativa de Agostinho um mosaico de ecos literários e filosóficos, revestido de intensa poesia, sob o aprofundamento radical na leitura das cartas de Paulo de Tarso. Na sequência, interpretou os Livros X a XIII como a descrição do presente dos pensamentos de Agostinho, já consagrado bispo em Hipona e preocupado com a exposição das escrituras. Chadwick, então, analisou esses últimos quatro livros sob o enfoque neoplatônico da memória, do tempo e da criação. Assim, as Confissões encontrariam sua unidade na percepção de Agostinho de que sua biografia seria como uma espécie de microcosmo da criação do ser humano, ou seja, a alegoria da queda no abismo do caos e a conversão pelo amor de Deus, encontrado na memória dos seres, presente na mente de quem quer ordenar a vida na obediência das regras divinas. Em resumo, as Confissões encontrariam sua unidade na experiência do Filho Pródigo, descrita nos Livros I a IX, elevada à dimensão cósmica, nos livros X a XIII.




  Em 2006, foi a vez de Michael Foley, professor de Patrística na Universidade de Baylor, Texas, propor uma nova análise teológica para a unidade dos livros das Confissões, agora sob o enfoque litúrgico dos sacramentos praticados na igreja do norte da África no período de Agostinho. Sem questionar a divisão ternária dos treze livros, Foley afirmou que na primeira parte da obra, dos Livros I a IX, na narração do passado, há uma centralidade do sacramento do batismo, sendo a sequência dos nove livros uma descrição da jornada desde o catecumenato de Agostinho, noticiado no capítulo 1.11.17, com a referência ao seu ritual, que consistia na imposição do sinal da cruz e na degustação do sal, passando pelo motivo da postergação do batismo, no mesmo parágrafo, até sua concretização, no Livro IX. Nesse meio tempo, Agostinho teria elencado seus comportamentos pecaminosos até o Livro VII, quando, já no Livro VIII, ele retomaria seu caminho de catecúmeno por meio da Liturgia da Palavra, simbolicamente referenciada na leitura da Carta de Paulo, pouco antes do batismo. Sabe-se que os catecúmenos não recebiam a eucaristia e, durante os cultos, ficavam no vestíbulo da basílica, sendo-lhes concedida apenas a possibilidade de ouvir as prédicas do bispo. Já o Livro X teria por objeto o Sacramento da Eucaristia, uma vez foi que escrito não para a comunidade ampla, mas para os irmãos (10.4.5), em continuação da própria liturgia, como a eucaristia, concedida apenas aos batizados. E essa centralidade da eucaristia é expressa sobretudo no final do Livro X, quando Agostinho afirmou que Cristo é o sacramento da reconciliação com Deus (10.42.67). Por fim, na conclusão da análise de Foley, os Livros XI a XIII teriam por núcleo o sacramento da ordenação episcopal, com sua função de desvelar os mistérios das Escrituras, como descrito por Possídio na Vita Agostini 5.2, mais precisamente na informação de que apenas o bispo pregava a palavra de Deus. Assim, os três últimos livros das Confissões conteriam as funções do bispo: a exploração da polissemia bíblica, a administração dos sacramentos e a pregação da palavra divina (11.2.2).




  No ano seguinte, Virgínia Burrus e Catherine Keller remontaram ao romance Asno de Ouro, de Apuleio de Madaura, para explicar a estrutura das Confissões. Nessa análise, os dez primeiros livros de ambas as obras retratariam o caminho de desenvolvimento espiritual dos protagonistas, ao passo que os Livros XI a XII das Confissões corresponderiam, em termos metaliterários, ao Livro XI da obra de Apuleio, quando Lúcio, após suas aventuras pelo mundo da magia, dedica-se aos mistérios e ao culto de Ísis e Osíris.




  No desenvolvimento das reflexões, em 2008, o jesuíta Roland Teske, professor na Universidade de Marquette, em Milwaukee, também sem discordar da divisão ternária das Confissões, preferiu buscar outra explicação para sua unidade além da mera sucessão de significados do título latino, da concepção teológica ou da estrutura litúrgica do texto, mas na própria doutrina filosófica agostiniana. Para tanto, a partir da análise do termo Céu dos Céus, presente sobretudo no Livro XII, o jesuíta buscou as fontes neoplatônicas da obra, principalmente em Plotino, de quem, com realce, Agostinho aproveitou a noção de tempo e eternidade, exposta nas Eneadas 3,7. Assim, ele encontrou a expressão Céu dos Céu como uma criatura espiritual, como o lar de onde as almas caíram e para onde, pela peregrinatio, deverão retornar. Desse modo, os Livros X e XI a XIII se uniriam pela compreensão da fé cristã sob a perspectiva do neoplatonismo; e essas duas partes se uniriam aos Livros I a IX pela compreensão destes como a história alegórica de cada um dos seres humanos, e não apenas a autobiografia de Agostinho, em uma conclusão próxima da de Chadwick, apesar da diferença do caminho percorrido para chegar a essa compreensão.




  Por seu turno, Johannes Brachtendorf, professor de filosofia na Universidade de Tübingen, nos Studia Patristica de 2010, em uma hipótese inteiramente nova, propõe outra divisão ternária dos livros, agora sob o foco da condição humana. Na primeira parte da tríade, os Livros I a IX consistiriam na descrição da própria condição humana, de modo que o Livro I retrataria a perversão original dos homens, elucidada pela história dos irmãos de leite; o Livro II, a raiz do mal, pela vontade de ser igual a Deus, ilustrada pelo roubo das peras; os Livros III, V e VI, com a odisseia intelectual de Cícero aos maniqueus, e desses aos céticos, explicada pela sede de fama e prazeres; o Livro VIII, a inabilidade de amar o bem supremo sobre todas as coisas, demonstrada pela fraqueza da vontade; e nos Livros IV e IX, a mudança das emoções exemplificada pela diferença dos lutos pelas mortes do amigo e da mãe. Na segunda parte da tríade, o Livro X conteria a possibilidade da busca por Deus, sendo que a análise das tentações ofereceria a descrição da condição após a conversão, com a possibilidade da perfeição apenas após a morte. Já o Livro XI, em sua análise do tempo como uma distensão da alma, que deve se tornar uma extensão na busca pela adesão a Deus, à unidade, na vida eterna, afirmaria que tudo isso só seria possível para a condição humana com o conhecimento de Deus, e sua transformação no amor a ele. Por fim, na última parte da tríade, os Livros XII e XIII poriam o destino humano em contexto com a criação e a redenção, comparando a vida humana com a dos anjos, modelo último de sua perfeição. Assim, para Brachtendorf, Agostinho, nesse tratado da condição humana, tema central que une as Confissões, descreveria o caráter da busca por Deus, sob qual forma ela seria possível e qual o destino da alma humana.




  Em novo esforço dos estudos agostinianos, concretizado no Companion organizado por Mark Vessey em 2012, Catherine Conybeare, professora de humanidades no Bryn Mawr College, na Pensilvânia, apresentou uma nova e interessante leitura sobre a estrutura e a unidade das Confissões. Considerando a obra uma inimitável mistura de fatos e ficção, de texto e exegese, de emoção e invocações, Conybeare afastou a possibilidade de lê-las como autobiografia, apesar de conterem elementos autobiográficos; tampouco as considerou uma narrativa teológica, apesar dos elementos exegéticos nelas presentes; também não as classificou como uma prece, apesar das diversas preces dispostas no texto. Para ela, as Confissões não pertencem a um gênero literário específico, mas devem ser percebidas como uma música, que eleva o coração pelas palavras sagradas que nela ressoam. Logo após a conversão, Agostinho escreveu o Da Musica, em que se tem a notícia de suas lágrimas ao cantar os salmos; após a morte de Mônica, é o canto do hino ambrosiano que lhe traz repouso, já que a música produz o silêncio da alma, em que Deus é ouvido. Assim, as Confissões foram escritas para serem ouvidas, e Agostinho cantou desde a abertura do livro, cantando cada citação salmódica no seu modo natural. Então, o leitor de Agostinho, cantando com ele, ganha mimético acesso ao seu estado interno, e os dois se movem juntos. Afinal, as Confissões são uma obra para ser compartilhada, para ser lida e ouvida. Como diz Agostinho no capítulo 13.14.15, é canto que celebra uma festividade. Mas, como nós humanos somos incompletos, as Confissões são uma música da incompletude, já que vivemos incompletos até encontrarmos nosso repouso para nossa busca, até nos tornarmos completos por Deus, na paz e na plenitude. Assim, as Confissões são um canto de louvor a Deus, um canto perpétuo, que convida o ouvinte a uma repetição contínua, a um infinito retorno ao começo, uma volta à prece inicial.




  Por fim, estabelecida minimamente a cronologia da evolução do entendimento sobre a divisão e a unidade dos treze livros das Confissões, e aderindo à noção da estrutura ternária da obra, construída não só pelos três significados da palavra que lhe dá título, pela dimensão litúrgica do texto ou pela leitura da alegoria da condição humana, mas sobretudo pela reflexão sobre os três estados do tempo como concebidos por Agostinho, vislumbrou-se nesta introdução a possibilidade de se palmilhar outra via ainda não transitada, e aqui oferecer a possibilidade de mais um caminho em busca da unidade das três seções do livro. Desta vez, nem por excurso teológico nem filosófico, mas tendo por guia um aspecto do tratado Da Música, escrito ainda em Milão, conjugado com a noção do tempo, como exposta no Livro XI.




  Concordamos com Conybeare no sentido de que as Confissões devem ser tratadas como uma música, como um salmo magnífico, suave como a caridade; um salmo que, ao ser executado até o fim, pede seu recomeço, em um canto recorrente e interminável de louvor e profissão de fé. E, como Agostinho explica no Comentário ao Salmo 132, as palavras do saltério têm um som agradável, uma doce melodia; são palavras que, cantadas ou ouvidas, fazem os irmãos desejarem viver juntos; palavras que ressoam por toda a terra reunindo os que se encontram dispersos; palavras não escutadas apenas na Judeia, mas no mundo inteiro.




  Então, lembrando-nos da reflexão de Agostinho sobre o tempo, cuja passagem se dá como a entoação de um hino, mais especificamente o canto do primeiro verso de Ambrósio, Deus creator omnium, também citado tantas vezes no Da Musica, sob a compreensão de que o presente não existe como uma extensão física, mas que o tempo só pode ser medido no interior do ânimo, no âmago da consciência, durante a passagem da espera à memória, podemos entender que os tempos dos pés jâmbicos daquele verso do hino ambrosiano, os quatro compassos formados cada um por uma sílaba breve seguida por uma longa, cuja soma perfaz doze tempos, é o próprio espelho dos capítulos das Confissões, em que os nove tempos do passado, ou os tempos da memória descrita nos Livros I a IX, somados ao tempo presente de inexistente extensão, do Livro X, e mais aos três tempos do futuro, dos livros do porvir, resultam nos doze tempos do verso do bispo de Milão, do hino de celebração do deus cristão, de modo a unir os treze livros não apenas pela explicação agostiniana do tempo, mas também da música hinária, que completa seu sentido salmódico de louvor, na proclamação de: Deus, criador de todas as coisas.




  5. Motivações e destinatários da obra




  Se a definição da estrutura e da natureza do título das Confissões levou a tão grande esforço de reflexão durante mais de dezesseis séculos, não menos empenho se deu na pesquisa quanto à motivação e os destinatários da obra. Já Possídio, único biógrafo que conviveu com Agostinho, no prefácio da Vita Agostini, explicava quanto a essas questões:




  5. Não vou contar todas as coisas que o próprio beatíssimo Agostinho sobre si mesmo expôs em seus livros das Confissões, como ele era antes de receber a graça e como viveu depois de recebê-la. 6. Ele assim o quis fazer, como diz o Apóstolo (2 Cor 12,6), para que nenhum dos homens o tivesse em maior conta em razão do que dele soubera ou ouvira, em nada falhando no costume da santa humildade, e buscando a glória não sua, mas de seu Senhor, pela própria libertação das dívidas e pelos dons que já havia recebido de Suas mãos, pedindo as orações dos irmãos e daqueles de que desejava receber. 7. Na verdade, como afirma a autoridade do anjo, é bom manter oculto o segredo do rei, mas é louvável manifestar e glorificar as obras do Senhor (Tb. 12, 7).




  No século XX, mais precisamente em 1926, Pierre de Labriolle, professor da Universidade de Poitiers e até então principal tradutor das Confissões, apresentou uma teoria de motivação da composição da obra, apontando, inclusive, embora sem desenvolver o tema, sua ideia quanto à unidade dos treze livros, ligada à etimologia do título. Nessa argumentação, em resposta a um artigo de Max Wundt, publicado em 1923 com o título de “Zur Chronologie augustinischer Schriften”, Labriolle discordou da possibilidade de Agostinho haver escrito as Confissões para se defender dos detratores, que procuravam diminuir sua autoridade e a eficácia de seu apostolado. A hipótese de Wundt era relacionada a um possível ataque contra o recém-nomeado bispo de Hipona, e as Confissões seriam uma resposta de Agostinho a Petiliano e Crescêncio, que o haveriam acusado de ser um acadêmico, de haver sido maniqueu, de ter tomado parte em todas as impurezas do século e ainda se manter ligado à seita dos maniqueus, de não existir prova de seu batismo e de ter sido ordenado de forma irregular, contra a vontade de Megálio, primaz da Numídia. Contra esses argumentos, Labriolle alegou, contudo, que tanto o tratado Contra litteras Petiliani, quanto o Contra Cresconium grammaticum Donatistam haviam sido escritos após as Confissões, e que, nesta última resposta de Agostinho (Contr. Cresc. 3.80.92) há a informação de que Megálio se retratara das acusações feitas contra ele. Labriolle, então, sugeriu que a chave das Confissões se encontra no início do desenvolvimento da teoria da Graça, a partir do conceito “Dá o que ordenas e ordena o que quiseres” (Da quod iubes et iube quod uis – Conf. 10.29.40), e teriam por objetivo mostrar sua ação, seja entre os homens, seja no universo.




  Já Peter Brown, professor da Universidade de Princeton, na vasta biografia de Agostinho publicada em 2000, viu como destinatários das Confissões dois públicos, tanto os serui dei, mencionados no capítulo 9.2.4, mais precisamente os spiritales, que queriam saber como se processara a notável conversão do novo bispo de Hipona Régia, quanto os maniqueus e pagãos neoplatônicos, antigos amigos de Agostinho, aos quais ele dirigia seu apelo para se juntarem a ele na fé confessada.




  Na sequência, Chadwick, no estudo Augustine: a very short introduction¸ publicado em 2001, analisou as motivações das Confissões por um ângulo diferente. Ele concordou com Labriolle que, apesar da consagração irregular de Agostinho, feita fora das regras previstas na legislação eclesiástica estabelecidas no Concílio de Nicéia, e apesar de seu passado entre os maniqueus e da falta de explícita confirmação do batismo em Milão pelas mãos do bispo Ambrósio, a obra não fora direcionada a contraditar seus detratores, mas foi escrita de modo mais amplo como uma espécie de palinódia a seu tempo entre os maniqueus e como uma resposta aos donatistas quanto às críticas à sua forma de exegese bíblica, ainda não aceita no norte da África. Em 2009, na biografia Augustine of Hippo: a life, Chadwick ainda relacionou como motivação das Confissões o pedido de Paulino de Nola a Alípio, feito na Carta XXIV, para que este lhe enviasse sua biografia. Essa narrativa sobre Alípio teria sido escrita por Agostinho, o que lhe serviria como inspiração para a elaboração do registro da própria vida.




  Em 2005, na biografia de Agostinho, James O’Donnell, professor na Universidade de Georgetown e organizador da monumental edição crítica das Confissões, publicada em 1992 pela Oxford University, retomou a hipótese de que a função das Confissões seria combater os detratores do bispo recém-consagrado, minimizando a importância da seita maniqueia em sua vida, a notícia de excessos sexuais de sua juventude e as dúvidas quanto ao batismo realizado em Milão, do qual não há registros senão o testemunho do próprio Agostinho.




  Por fim, ainda sem qualquer pretensão de aqui esgotar o tema ou sua bibliografia, Jason BeDuhn, professor da Universidade Northern Arizona, propôs, em 2009, a leitura das Confissões como uma narrativa da conversão do Agostinho maniqueu ao católico, também como forma de contestação das acusações contra ele dirigidas sobretudo pelos donatistas, que se valeram das alegações do bispo Megálio, em uma carta escrita antes da consagração como bispo auxiliar, e do processo de verificação da idoneidade de Agostinho na elevação ao episcopado, efetuada por um sínodo especificamente designado para essa investigação.




  6. Historicidade e diálogos literários das Confissões





  Apesar da narrativa em primeira pessoa de eventos pretensamente vividos e percebidos pelo autor durante o processo de sua conversão, as Confissões não podem ser lidas de modo rigoroso como um relato fidedigno de uma vida. São, antes, a história idealizada da peregrinatio animae, da peregrinação ascensional da alma do bispo Agostinho de Hipona, e a construção virtuosa da imagem daqueles que, de algum modo, participaram desse processo de descoberta da fé, como sua mãe Mônica e seu amigo Alípio. Nesse sentido, as Confissões inserem-se na tendência de proliferação de relatos das Vitae cristãs ocorrida na antiguidade tardia, escritas sob o modelo dos Evangelhos, e cuja função era apresentar a vida dos convertidos como paradigma de existências virtuosas, dignas de serem imitadas e seguidas (Urbano, 2018). Por isso, não se leem nas Confissões os fatos reais e indubitáveis sobre Agostinho, mas uma seleção de episódios, não se sabe se verídicos ou não, dispostos de forma premeditada para demonstrar a presença de Deus nas escolhas que o levaram à conversão, tornando-se, assim, antes uma obra retórica e literária do que propriamente um documento histórico (Kotzé, 2018).




  Então, como uma obra literária de ficção elaborada por um erudito orador e mestre de retórica, como foi Agostinho, e, por isso, inserida em uma consistente tradição cultural, as Confissões revelam subjacente nelas um imenso jogo intertextual que colocou em diálogo as tradições clássica, hebraica e cristã, para, desse modo, criarem os exemplos de virtude pretendidos pelo autor, com função parenética de exortação ou homilética de pregação.




  Tendo em vista o processo de elaboração das Confissões, e analisando as citações clássicas espalhadas sobretudo pelos seus nove primeiros livros, constituídas por trechos de Virgílio, Salústio, Terêncio e Cícero, e comparando-as com as citações bíblicas, em especial com as centenas de trechos do Livro dos Salmos, considerados como um verdadeiro compêndio dos Testamentos, que apontavam para Cristo (Mccarthy, 2009), percebe-se haver subjacente à narrativa, e ao seu conteúdo manifesto, um verdadeiro confronto entre a antiga literatura clássica e a nova produção literária cristã, formada não só pelas Escrituras, conhecidas ainda nas versões anteriores à Vulgata de Jerônimo, e pelas obras dos cristãos, já em circulação sobretudo no norte da África. Por meio do uso dessas tradições literárias, as Confissões mostram, então, dois claros caminhos discordantes, em que são retratadas duas formas incompatíveis de vida. Virgílio e os autores clássicos representam, sob esse ponto de vista, a cultura imperial romana pagã que, na visão cristã, institucionalizara a desordenada exaltação do sujeito acima do plano divino, em uma arrogância que seria a fonte de todos os males da humanidade; ao passo que os Salmos e os textos bíblicos teriam a possibilidade de trazer à humanidade a cura para a fixação no próprio ego, e ajudar os seres na busca pelo deus cristão. Assim, os clássicos representariam a soberba, enquanto os Salmos, a humildade.




  Foi, portanto, em um verdadeiro mar de citações, referências e alusões provindas de todas as fontes que desembocavam no contexto cultural tardo-antigo que Agostinho moldou artificialmente a imagem de sua mãe, Mônica, tornando-a exemplo supremo do cuidado materno, como uma metáfora da própria igreja. E o fez construindo-a por meio de referências a Dido, a Vênus, a Anquises e à mãe de Euríalo buscadas em Virgílio; a Cornélia, de Sêneca; à moça de Ândria, de Terêncio; e a Cristo e Paulo de Tarso, advindas da Bíblia. Pode-se acompanhar pelas notas ao texto que são poucas as ocorrências relacionadas a Mônica que não se lastreiem em uma referência literária, que não remetam a um topos, a um trecho conhecido e reconhecível da tradição cultural do período. Do mesmo modo, Alípio, futuro bispo de Tagaste, tornou-se o virtuoso amigo de Agostinho depois de construído por meio das citações de Terêncio, no episódio quase cômico do furto das treliças de chumbo, que teriam lhe servido para aprender a bem julgar.




  Em uma leitura mais detalhada do uso das citações das Escrituras nas Confissões e em uma indagação estritamente literária, vê-se que para Agostinho os Testamentos compõem um todo unificado e coerente, com a função de fazer o homem amar o deus cristão e o próximo (Lehman, 2014). Cristo, então, seria o telos da Lei divina, de modo que o propósito da leitura e da citação dos versículos bíblicos nas Confissões seria expressar nelas a teoria que Agostinho denominou como Totus Christus, ou seja, a mudança de paradigma greco-latino que levou à compreensão de Cristo tanto como Deus quanto como a própria Igreja, sendo, portanto, cabeça e corpo. Isso porque, para Agostinho, ler os textos bíblicos era como ouvir a voz de Cristo, que deveria, portanto, ressoar nas Confissões, para calar as vozes dos antigos vates da literatura clássica, e entender a centralidade desse Totus Christus nas Confissões seria indispensável para a compreensão e recepção eficaz da obra. Assim, a linguagem dos salmos citados recriaria, reconstruiria e expandiria a alma do leitor ou ouvinte em direção ao deus da cristandade, afastando o conteúdo anteriormente apreendido no processo escolar tradicional, baseado na leitura e interpretação dos textos clássicos. Nesse sentido, a abertura das Confissões orientaria todo o resto da obra, transformando-a, de fato, em uma longa prece. O homem é apresentado, assim, em uma circularidade, em razão da qual ele foi feito pelo deus cristão para louvá-lo, e só assim encontra a paz, pois ela apenas existe no retorno a esse mesmo deus que o criou.




  Vê-se que, por meio das referências literárias usadas, as Confissões estabelecem um profundo diálogo entre o mundo em que Agostinho vivia antes da conversão e aquele em que passou a viver depois daquele evento, descrito na cena do Horto em Milão, e que ressoa, desde então, o enigmático canto de convite aos leitores e ouvintes da obra: Tolle lege, tolle lege – “pega e lê, pega e lê”.




  7. Da linguagem, do estilo e do gênero das Confissões





  Agostinho foi um escritor notavelmente profícuo e virtuoso, talvez o melhor exemplo da literatura latina produzida durante o baixo-império. Restam dele extensa obra escrita: dezenas de tratados, a análise completa dos cento e cinquenta salmos, o longo comentário ao Evangelho de João, mais de trezentas cartas, quase quatrocentos sermões, além de ao menos duas obras primas literárias inquestionáveis: as Confissões e a Cidade de Deus. Por outro lado, ele foi uma novidade cultural em sua época. Revolucionou e renovou a literatura, deu-lhe vida, vigor e sentido, nos tempos em que se observava nos principais círculos literários eruditos um verdadeiro culto à palavra, à forma e à linguagem perfeita, de modo que o que hoje faz parecer efeito de certa decadência cultural era então considerado por aqueles escritores a demonstração do refinamento supremo da técnica, na busca de seus efeitos mais sutis (Marrou, 1949, p. 515).




  Uma breve reflexão sobre a evolução do latim cristão utilizado por Agostinho permitirá clarear mais essas afirmações. Os estudos de Christine Mohrmann, que foi professora das Universidades de Amsterdam e Radboud, auxiliam na tarefa. Em um retorno ao início da expansão do cristianismo, sabe-se que ao romper as fronteiras palestinas a nova crença na ressurreição do nazareno propagou-se por meio do grego koiné, a língua franca de comerciantes, marinheiros, prisioneiros de guerra e viajantes da área oriental do Mediterrâneo. Era a língua dos textos religiosos – do Velho Testamento, em sua versão grega da Septuaginta, dos Evangelhos e das Cartas dos Apóstolos –, que poucas décadas depois do início da pregação dos seguidores da nova crença alcançou a Urbe, ainda nos tempos do imperador Nero. Porém ao encontrar em Roma, na Gália e no norte da África o latim nativo como substrato linguístico dos novos convertidos, uma população em sua maioria de baixo extrato social, de trabalhadores urbanos e de escravos que não conheciam o grego dos textos religiosos, tornou-se inevitável o início do processo de latinização da igreja. Por isso, nos séculos II e III surgiram as primeiras traduções da Bíblia e apareceram as primeiras cartas dos bispos escritas em latim, embora o grego ainda permanecesse a língua oficial da liturgia até meados do século IV, em torno do ano 360, conforme a datação fornecida pelo texto Aduersus Arianos 2.8, de Mário Vitorino (Mohrmann, 1957).




  No entanto, o cristianismo, cada vez mais dominante, era uma corrente de pensamento e de espiritualidade inteiramente nova, e, por isso, exigia uma língua especial, capaz de ser veículo para seus conceitos. Surgiu, assim, por necessidade ontológica, uma língua original, uma língua popular, rica em neologismos, que recusava o artificialismo da arte pela arte da retórica romana, e ainda sem qualquer preocupação literária. Ao mesmo tempo, o escrúpulo dos primeiros tradutores da Bíblia, que traduziram os textos gregos palavra por palavra com o receio de violar a palavra do deus dos Testamentos, incorporou ao vernáculo cristão uma nova sintaxe, herdeira do semitismo originário e do grego koiné, e que logo transformou o latim em uma língua que não seria reconhecida pelos falantes da geração de Cícero. Nesse processo, formaram-se em grande profusão palavras de noção abstrata, que designavam as nascentes ideias e concepções: beatificare, cohabitare, fornicari, glorificare – em outra discrepância em relação ao latim arcaico, uma língua com predominância de palavras de sentido concreto em razão de sua origem rural. Em outra vertente simultânea, eram importados por transliteração termos gregos ligados à liturgia: apostolus, ecclesia, baptisma, propheta. Em resumo, essa evolução linguística era testemunho da profunda revolução espiritual provocada pelo cristianismo, de seus primórdios até o século IV, quando se tornou a religião da corte imperial dos sucessores de Constantino (Morhmann, 1950).




  Nesse mundo transformado até os fundamentos, esse novo latim já se havia estabelecido como língua dominante, e permitiu outra revolução, agora literária. Os convertidos passaram, então, a provir de estrato social elevado, e contavam entre eles os principais oradores e escritores do império, educados segundo o clássico modelo escolar romano, como descrito pelo retor Sêneca e por Quintiliano. Esses novos cristãos, em contato com a literatura bíblica e com os recursos desse novo latim praticado pelos seus companheiros de fé e culto, esse latim vivo pelo uso homilético e palpitante pela recitação das orações da crença, deram início também a uma literatura especial, criada sob novas regras da oratória, que seriam primeiro descritas por Agostinho na segunda década do século V, no Livro IV da Doutrina Cristã.




  Orador de prestígio nas principais cidades do mundo ocidental, como acima já se viu, Agostinho, que no início da vida considerava o linguajar bíblico indigno e rude (Conf. 3.5.9), aos poucos, como ocorreu com quase todos os oradores cristianizados, familiarizou-se durante a conversão com essas estruturas que já haviam alterado para sempre o uso do próprio latim formal e praticado pelos altos extratos culturais. E, como espelho de seu tempo e das novas concepções espirituais e filosóficas, ele não hesitou em se pôr a ornar suas obras com as incomuns estruturas e imagens das Escrituras (Morhmann, 2004). Se seus primeiros diálogos, compostos ainda em Cassicíaco, apresentavam estrita ligação com o modelo retórico ciceroniano, já nas Confissões, escritas apenas uma década depois, outra foi a estrutura literária, outra foi a língua escolhida, e outro foi o estilo. A poesia hínica bíblica o havia encharcado, a sintaxe salmódica, repetida cinco vezes ao dia, moldara sua fraseologia, e a nova eloquência cristã se encontrava vivaz em cada pensamento, em cada capítulo do caminho da conversão do bispo de Hipona.




  Ao leitor contemporâneo, a estrutura das Confissões leva ao estranhamento; oferece-lhe inversões incomuns, construções sintáticas desconhecidas em textos do período republicano da história de Roma, e sonoridades raras e muitas vezes de difícil compreensão. Nesse grande poema em prosa, Agostinho pratica uma pluralidade de estilos, desde uma prosa hipotática, com largos e extensos períodos de feição ciceroniana, até seu contrário, uma estrutura paratática e antitética, formada por paralelismos e haurida dos Salmos, conscientemente elevado, saturado de citações e delicada análise psicológica. Ele cria quase um idioleto, que interpreta sua vida interior, sua experiência mística e sua realidade transcendente, inspirada na Bíblia, nos autores clássicos romanos e na filosofia neoplatônica (De La Fuente, 1994, p. 462). Porém a um leitor atendo à melodia dos salmos e ao sentido musical e ao ritmo dos hinos, as Confissões cantam, em uma música imanente. Cantam ora em tom doce e suave e em estilo simples, quando querem explicar e dar algum conceito a conhecer, ora em tom florido, quando querem encantar, agradar e edificar os ouvintes, ora em tom grandioso sublime, quando querem persuadir, emocionar, convencer e converter. Cantam unindo versos literários e versículos bíblicos, em uma sucessão de vozes supratemporais, em um coro multifônico, mais que angelical, profundamente humano.




  Daí se chega à indagação quanto ao gênero em que se encaixam as Confissões, última das grandes questões literárias relativas ao texto. E, como todas as grandes questões, também aqui não há consenso. Os primeiros estudos durante o século XX as viam como uma autobiografia. Labriolle (1925, v. 1, p. vii), em 1925, as considerava uma autobiografia, sob o modelo da Vita Sua, de Emílio Scauro, das Meditações, de Marco Aurélio, e da Autobiografia, de Gregório de Nazianzo. Christine Mohrmann, no prefácio à edição milanesa da RCS Rizzoli Libri, de 1958 (Sant’agostino, 1958, p. 21), classificou as Confissões como criação pessoal claramente literária, como uma autobiografia que, não tendo prosperado entre os gregos e latinos, floresceu no século IV d.C., com Agostinho e Gregório Nazianzo; nesse sentido, elas seriam um canto autobiográfico de louvor à bondade e à graça divina, que permite o pecador encontrar o deus cristão. Já Karl Jaspers (1962, p. 66), considerou-as uma autobiografia em que os pensamentos filosóficos e teológicos aparecem como substância de uma vida que sabe estar sob a condução divina. Peter Brown, em 1967 (p. 159-160), as classificou como um ato de terapia, um veículo de indagação especulativa e uma autobiografia intelectual. No mesmo sentido de entendimento das Confissões como uma autobiografia posicionaram-se Angel Vega, em 1974 (p. 18), Chadwick (Saint Augustine, 1992, p. 7), na introdução à sua tradução, em 1992, e James O’Donnell, na introdução à tradução de 1992 (Augustine, 1992, v. 1, p. xxxii), com a peculiaridade de as considerar uma autobiografia especificamente intelectual, em que se traçam as mudanças de opinião de Agostinho em relação à filosofia e à religião, em uma ascensão da ignorância à iluminação. No mesmo ano, porém, na introdução à monumental edição milanesa da Mondadori, Jacques Fontaine (Sant’agostino, 1992, v. 1, p. liii) considerou as Confissões não como uma obra pertencente ao gênero da autobiografia, mas a um gênero plural, em parte ficção, em parte efusão lírica, em parte meditação. Por fim, Annemaré Kotzé, em 2004 (p. 45-52), em estudo específico sobre os propósitos e a recepção das Confissões, vê essa obra pertencente ao gênero protréptico, uma forma da oratória clássica exortativa à maneira de Protréptico, de Aristóteles, ou o Hortensius, de Cícero (que tem posição de destaque nas Confissões), com o fim exortativo de captação de seguidores. Nesse sentido, o público inicial pretendido por Agostinho seria o dos maniqueus, convidados então à conversão.




  8. Sobre a tradução




  Traduzir é sempre um desafio perigoso, quanto mais quando se trata de um texto já tantas vezes traduzido, como as Confissões. Infidelidades, imprecisões e más escolhas podem comprometer de modo fatal o trabalho, afastando o texto de chegada de tal modo do texto de saída que o torna uma paráfrase, e não uma tradução. Nesse desafio de fazer existir em uma língua e em um tempo uma obra de outra língua e de outro tempo somam-se as marcas da idade, tanto da própria obra original quanto das traduções, as opções dos tradutores que antecederam, cristalizadas nas leituras de gerações, e as mudanças de entendimento dos conceitos do texto original e de significado das palavras na língua para qual se traduz. Por isso, antes de tudo, é fundamental delimitar o viés pretendido em cada novo esforço de leitura e registro, e deixá-lo claro ao esperado público de leitores; e o viés desta tradução é antes de tudo literário.




  As Confissões são uma obra peculiar no conjunto da produção agostiniana. Não têm a feição educativa dos Sermões e de tratados como A Trindade ou o Livre Arbítrio e, por isso, não precisam preservar facilidade do entendimento e da compreensão, em construções simples e diretas, feitas para educar. Também não são uma obra de estrutura filosófica e histórica, como a Cidade de Deus, com seu cariz retórico e sua forma ciceroniana, em longas formulações frasais e encadeamento de orações. As Confissões são antes um longo poema, urdido pela reunião de gêneros e fragmentos literários, e assim pediram sua tradução. São um centão de autores e gêneros, um imenso mosaico, cujas emendas se escondem tão bem que sequer são percebidas. Há nessa obra, usando a terminologia utilizada por Agostinho na Doutrina Cristã, trechos de estilo simples, temperado e sublime, em uma composição unitária de louvor e de agradecimento.




  Então, para reproduzir no tempo atual as Confissões, para fazê-las ecoarem no diapasão da contemporaneidade e permitirem aos leitores de hoje perceber algo de sua compleição original, de sua musicalidade e ritmo, de sua sintaxe e formulação frasal peculiares, preservaram-se ao máximo as estruturas latinas do texto, já à época de sua elaboração consideradas exóticas pelo público acostumado ao latim castiço dos oradores e poetas clássicos, uma vez que o autor foi buscá-las nas estruturas bíblicas, notadamente no Livro dos Salmos da Septuaginta, impregnado de helenismos e hebraísmos, preservados nas primeiras traduções latinas, a que Agostinho tinha acesso. Seguindo, então, a análise de Verheijen (1949), buscou-se encontrar e recuperar os trechos de feição poética do texto agostiniano, o que resultou na estruturação em versos de determinadas passagens, especificamente aquelas de cunho confessional e de oração. Por outro lado, nesse mesmo processo de tentativa de fazer as Confissões reverberarem na leitura atual com harmonia compatível com a de sua origem, optou-se pelo uso das versões católicas da Bíblia (Bíblia de Jerusalém, CNBB e Ave Maria) como paradigma das citações e alusões presentes em praticamente todas as páginas da obra. Essa escolha se deu não apenas para manter a concordância da numeração dos salmos com aquela utilizada por Agostinho nos Comentários aos Salmos, mas também para possibilitar a utilização dos livros não recepcionados pelas outras tradições exegéticas, como a bela versão de João Ferreira de Almeida. Por fim, optou-se pelo uso da segunda pessoa do singular para as interpelações e preces dirigidas ao deus invocado em todo o texto, não por alguma informalidade no trato, mas pela proximidade intrínseca do confidente; e preferiu-se de modo intencional o uso de um vocabulário menos coloquial na maior parte do livro, sobretudo nas passagens em que o original se apresenta sob um estilo de grandis dictio, como nos momentos em que o autor se dirige diretamente à divindade.




  

    

      1 Há grandes divergências quanto ao tempo de composição das Confissões. Majoritariamente se considera o período de 397 a 401, embora Fox (2015, p. 41) formule a hipótese de que a obra tenha sido toda composta durante a quaresma de 397, e Hombert (2000, p. 9-13) sustente que a composição tenha se estendido até a primavera de 403.


    


  




  Breve cronologia de vida de Agostinho de Hipona




  354 – Agostinho nasceu na Numídia Proconsular, em 13 de novembro do 17º ano do dominato de Constâncio II, e 1107º ano da fundação de Roma. Costuma-se atribuir-lhe o praenomen de Aurélio, embora essa informação seja tardia e sem comprovação, transmitida nos colofões dos manuscritos medievais (O’Donnell, 1992). Tagaste, sua cidade natal, era uma vila próxima da moderna Souk-Ahras, na Argélia. O povoado já existia havia mais de trezentos anos e, apesar de pequeno, permitia aos moradores uma vida minimamente confortável. Essa percepção advém da notícia de lá existirem termas, um anfiteatro e uma basílica, que logo abrigou um monastério e a sede episcopal. Patrício, pai de Agostinho, era um tenuis municeps, um pequeno proprietário de terras e oficial da municipalidade, de baixa projeção política. Ele era adepto às crenças pagãs, mas converteu-se ao cristianismo na maturidade e recebeu o batismo pouco antes de morrer. Já sua esposa, Mônica, vinha de uma família cristã. Ainda que os pais dela aparentemente fossem de condição social inferior à de Patrício, gozavam de uma situação econômica razoável, dada a informação de que em sua casa havia uma adega, e de que ao menos duas servas serviam à família. Ao que as fontes reportam, Agostinho teve um irmão mais velho, chamado Navígio, e uma ou duas irmãs, cujos nomes não foram preservados, mas sobre as quais se sabe que uma delas tornou-se religiosa e administradora do convento em Hipona. Dessa parentela ainda se tem notícias de uma sobrinha, cujo nome também não se preservou, e de um sobrinho de Agostinho, chamado Patrício.




  361 a 367 – Agostinho começou os estudos no início do reinado de Juliano, o imperador apóstata que buscou retomar o culto aos antigos deuses pagãos, desvalorizados desde a conversão de Constantino ao cristianismo. Seguindo o costume educacional dos jovens no mundo romanizado, Agostinho iniciou o aprendizado com algum ludi magister em sua vila natal. No entanto, provavelmente aos doze anos, mudou-se para Madaura, uma cidade conhecida pelas suas escolas de retórica e filosofia. Ali, ele prosseguiu seu aprendizado com algum grammaticus, responsável pela transmissão do conhecimento do grego e do latim e pela explicação dos principais escritores nas duas línguas – embora ele próprio deixe clara a sua preferência pelas obras latinas e alguma dificuldade na compreensão da língua grega. Não há referências à sua eventual fluência em púnico, a língua local, da qual, no entanto, ele sabia ao menos os rudimentos, como atesta sua correspondência com o bispo Máximo de Madaura (Ep. 17).




  370 – Finda a derradeira tentativa de restauração do paganismo com a morte do imperador Juliano na luta contra os sassânidas, e já sob o reinado de Valentiniano I, Agostinho, por dificuldades econômicas familiares não explicadas em sua obra, viu-se obrigado a abandonar os estudos em Madaura e a regressar para Tagaste. Então, aos dezesseis anos, ele viveu um período conturbado e transgressivo, durante o qual ele relata a ocorrência de suas primeiras experiências sexuais.




  371 – Com a ajuda do abastado Romaniano, uma espécie de patronus ou benfeitor da família de Patrício, Agostinho pôde retomar os estudos. Mudou-se para Cartago, onde seria aluno de algum rhetor. Cartago era a capital cultural do norte da África. E ali ele viveu um período de agitação social, de diversões nos teatros e de amores, que culminaram no início do concubinato com uma mulher aparentemente de baixo estrato social e de pouca educação formal, que o acompanharia fielmente por quatorze anos. Apesar do longo convívio, nome dela nunca foi mencionado.




  372 – Ainda estudante, Agostinho, no mesmo ano em que perdeu o pai, viu nascer o filho, gerado, segundo ele próprio, contra a vontade. O menino foi chamado Adeodato.




  373 – A leitura do tratado protréptico Hortensius, de Marco Túlio Cícero, despertou em Agostinho vivo interesse pelos estudos filosóficos. Mas as indagações sobre o cristianismo (a religião de sua mãe) decorrentes dessa leitura, sobretudo quanto às práticas poligâmicas dos patriarcas veterotestamentários e às contradições dos Evangelhos em relação à genealogia de Cristo, levaram-no à adesão à seita maniqueia, que, naquele estágio de desenvolvimento intelectual, ofereceu-lhe explicações convincentes para a natureza do Mal, como uma concreta força divina do reino das trevas, que vivia em confronto com o Bem, representado pelo reino da luz.




  374 – Concluída a formação como orador, Agostinho, com a concubina e o filho, retornou para sua cidade natal, Tagaste, onde se estabeleceu como um magister grammaticus. No entanto, não foi admitido pela mãe na casa familiar, em razão da adesão ao culto dos maniqueus. Por isso, Agostinho hospedou-se na casa do antigo protetor, Romaniano, onde permaneceu até sua mãe o receber de volta, após ela relatar um sonho místico que lhe garantia a futura conversão do filho. Ainda naquele ano, em razão do luto pela morte de um amigo cujo nome é desconhecido, Agostinho voltou para Cartago, onde se empregou como professor de retórica.




  383 – Começando a nutrir dúvidas quanto à consistência da teologia maniqueia, Agostinho, após longa espera, teve a chance de se encontrar com o bispo Fausto, de quem esperava receber respostas para suas indagações. Porém, frustrado com o encontro, por se deparar com um homem de grande facúndia, mas sem conteúdo convincente, ele iniciou seu gradual afastamento da seita de Manes. No mesmo ano, já sob o reinado de Valentiniano II, partiu para Roma com a concubina e o filho, talvez para fugir da perseguição aos maniqueus, talvez em busca de uma carreira prestigiosa. Lá, estabeleceu-se como mestre de retórica, abrindo sua escola. Tendo contato com as obras de Plotino e Porfírio, começou a se interessar pela filosofia neoacadêmica. Iniciava-se uma nova fase na evolução de seu pensamento, de majoritário cariz filosófico.




  384 – Por intercessão de Símaco, prefeito de Roma e adepto dos maniqueus, Agostinho foi indicado para o cargo de professor de retórica em Milão. Essa nomeação foi uma espécie de oposição ao bispo Ambrósio, de quem Símaco era parente e adversário político e religioso. No entanto, Agostinho, que não havia deixado de ser catecúmeno cristão nem renunciara formalmente a religião materna durante os dez anos de adesão à seita maniqueia, logo passou a frequentar a basílica e a ouvir os sermões de Ambrósio e, graças a essas prédicas, mudou o entendimento em relação à interpretação dos textos da Bíblia. Passou a ver neles uma estrutura alegórica, cuja decodificação mostrou-se capaz de elucidar as dúvidas que ele até então nutria.




  385 – Deixando as propriedades na África, Mônica partiu com a família para Milão a fim de se reunir ao filho. Então, instado por Mônica, Agostinho separou-se da concubina e, também por insistência da mãe, aceitou o acerto de um casamento que lhe pudesse ser vantajoso para alcançar honras públicas, na expectativa de obter a nomeação como governador de alguma pequena província.




  386 – No entanto, frustrando os planos de Mônica, ocorreu, no horto da casa em Milão, o momento central da vida de Agostinho – sua conversão, descrita por ele como um evento místico. Logo depois dessa alteração radical de projetos e concepções, ele se mudou para a vila em Cassicíaco – propriedade de Verecundo. Formou ali um grupo de estudiosos, que liam os textos virgilianos e discutiam temas filosóficos na presença de notários, que copiavam os diálogos, logo transpostos em forma de tratados filosóficos. Além disso, começaram os preparativos para seu batismo, com o oferecimento de seu nome para a lista de candidatos.




  387 – Agostinho foi batizado pelo bispo Ambrósio na noite do sábado de Páscoa. A tradição, não confirmada, atribui a Ambrósio a composição do hino Te Deum para a ocasião. Não há na obra de Agostinho qualquer descrição da cerimônia. Ele, então, decidiu voltar com os parentes para a África, mas Mônica morreu durante o trajeto, em Óstia Tiberina, enquanto esperavam a retomada sazonal das navegações.




  388 – Após a morte da mãe, Agostinho não pôde prosseguir para Tagaste. Precisou regressar a Roma, onde permaneceu durante um ano, retido pelas revoltas civis provocadas por Máximo da Aquileia e pelo bloqueio naval imposto por Teodósio, novo imperador. Só depois do fim dos confrontos, ele pode retornar à sua cidade natal, onde, com Adeodato e Alípio, fundou um mosteiro aos moldes do cenóbio organizado por Antão nos desertos do Egito.




  391 – Em visita a Hipona Régia, quando procurava um local para construção de um mosteiro maior do que o de Tagaste, Agostinho foi ordenado sacerdote por intercessão e imposição do bispo Valério, e aclamação do povo.




  392 a 394 – Como presbítero, Agostinho envolveu-se em polêmicas contra os maniqueus e os donatistas.




  396 – Apesar das irregularidades na consagração, questionada pelo bispo Megálio, primaz da Numídia, Agostinho foi elevado à condição de bispo-auxiliar de Valério. No mesmo ano, com a morte do titular, Agostinho foi confirmado na sé de Hipona Régia.




  397 a 401 – Agostinho escreveu as Confissões.




  413 a 426 – Agostinho escreveu a Cidade de Deus.




  430 – Agostinho morreu em 28 de agosto, quando Hipona Régia encontrava-se cercada pelos vândalos, comandados por Genserico.
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  CONFISSÕES
Agostinho de Hipona





  Livro I1





  Proêmio em forma de prece.2





  1.1.1.3 Grande és, Senhor, e louvável infinitamente4 (Sl 47,2; 95,4)




  grande é o poder teu, e a sabedoria tua não tem número (Sl 144,3; 146,5,




  Tb 13,1).5




  E louvar-te quer o homem, ínfima parcela da criação tua,




  o homem, que carrega consigo a mortalidade,




  e carrega consigo o testemunho do pecado seu (2 Cor 4,10),6




  e o testemunho de que aos soberbos resistes: (Tg 4,6; 1 Pd 5,5)7, 8




  e, no entanto, louvar-te quer o homem, ínfima parcela da criação tua.




  Tu incitas que nos deleite te louvar,




  pois nos fizeste para ti voltados,




  e inquieto é o coração nosso9




  até repousar10 em ti.11




  Dá-me, Senhor,




  saber e compreender o que vem primeiro, se invocar-te ou louvar-te;




  e compreender o que vem primeiro, se conhecer-te ou invocar-te.




  Mas quem te invoca sem te conhecer?




  Pois quem não te conhece pode invocar outro que não sejas tu.12




  Ou será que antes serás invocado para seres conhecido?




  Pois como haverão de invocar alguém em quem não creem?




  E como crerão, sem que haja um pregador (Rm 10,14)?




  E louvarão o Senhor aqueles que o buscam (Sl 21,27):13




  pois os que buscam o encontrarão (Mt 7,7-8),




  e os que o encontrarem hão de louvá-lo.




  Busque-te eu, Senhor, invocando-te;




  e que eu te invoque, crendo em ti, pois tu nos foste anunciado.




  Invoca-te, Senhor, a confiança14 minha,




  aquela que me concedeste e me inspiraste pela humanidade15 do filho teu, e pelo ministério do teu pregador (Rm 10,15).16




  1.2.2. E como invocarei o Deus meu,17 o Deus e Senhor meu,




  já que para dentro de mim o chamarei18 quando o invocar?




  E que lugar há em mim para onde me venha o Deus meu,




  para onde Deus venha em mim,




  Deus que fez o céu e a terra (Gn 1,1; 2 Cr 2,11)?




  É assim, Senhor Deus meu?




  Há algum lugar em mim que possa te conter?




  Será que o céu e a terra, que criaste e nos quais me criaste, te contêm?




  Por acaso, já que sem ti não existiria nada do que há, tudo que há te




  contém?




  E é assim também que eu existo,




  já que rogo que venhas a mim,




  eu que não existiria se não estivesses em mim?




  Porque ainda não estou no inferno,19 e tu lá estás;




  em verdade, se eu descer ao inferno,




  presente lá também estarás (Sl 138,8).




  Logo, eu não existiria, Deus meu, eu jamais existiria,




  a não ser que estivesses em mim.




  Ou antes, eu não existiria a não ser que eu existisse em ti,




  a partir de quem tudo, por quem tudo e em quem tudo quanto há




  existe (1 Cor 8,6; Rm 11,36).




  Assim é, Senhor, assim é.




  E para onde te invoco, quando estou em ti?




  Ou de onde vens a mim?




  Para onde me afastaria, para fora do céu e da terra,




  para que venha a mim o Deus meu, que disse:




  “O céu e a terra eu preencho?” (Jr 23,24).




  1.3.3. Será que, então, contêm-te o céu e a terra, já que tu os preenches?




  Ou os preenches e sobejas, já que não te contêm?




  E para onde estendes aquilo que, preenchidos o céu e a terra, sobeja




  de ti?




  Ou será que não tens necessidade de em algo seres contido,




  tu que conténs todas as coisas,




  já que todas as coisas que preenches, as preenches contendo-as?




  Afinal, não são os vasos que estão cheios de ti que estável te fazem,




  porque, ainda que se quebrem, tu não te derramas.




  E quando tu te derramas sobre nós (At 2,17-18),20




  não te espalhas, mas nos elevas (Sl 145,8);




  nem és dissipado, mas nos reúnes (Is 11,12).




  Todas as coisas, porém, que preenches,




  tu as preenches contigo todo.




  Será que, porque não podem te conter todo todas as coisas, parte de




  ti contêm,




  e a mesma parte de ti todas as coisas ao mesmo tempo contêm?




  Acaso cada parte te contém,




  e as maiores contêm uma parte maior,




  e as menores, uma menor?




  Haverá, então, alguma parte tua que seja maior e outra menor?




  Ou em todo lugar tu és todo, e nada inteiro te contém?21




  1.4.4. O que és, então, Deus meu?




  O que és, eu indago, senão o Senhor Deus?




  Pois que Senhor há além do Senhor (Sl 17,32)?




  Ou que deus além do Deus nosso?




  Ó sumo, ótimo,




  potentíssimo,22 onipotentíssimo,




  misericordiosíssimo e justíssimo,




  secretíssimo e presentíssimo,




  belíssimo e fortíssimo,




  estável e incompreensível,




  imutável que muda tudo,




  nunca novo, nunca antigo, e tudo inovando,




  à decrepitude conduzes os soberbos, sem que percebam (Jó 9,5).




  És sempre o que age, sempre quieto;




  o que congrega, sem necessitares,




  o que carrega e preenche e protege,




  o que cria e nutre e aperfeiçoa e busca, ainda que nada te falte.




  Amas e não estuas; enciúmas-te e seguro és; arrependes-te e não sofres;




  iras-te e tranquilo permaneces;




  as obras mudas, e não mudas a decisão;




  recobras o que encontras e nunca perdeste;




  nunca és pobre e te regozijas com os lucros,




  nunca és avaro e os juros exiges (Mt 25,27).




  Muito se despende contigo para que devas;




  e quem tem algo que não seja teu?




  Saldas as dívidas, sem a ninguém dever;




  perdoas os débitos, sem nada perder.




  E o que dizemos, Deus meu, vida minha, santa doçura minha,




  ou o que diz alguém quando fala de ti?




  Mas ai dos que se calam sobre ti: mesmo falantes,23 mudos serão.24,25




  1.5.5. Quem me dará repousar em ti?




  Quem me dará vires a meu coração e o inebriares,




  para que eu me esqueça dos males meus




  e, a ti, único bem meu, eu abrace?




  O que para mim és?26




  Apieda-te, para que eu fale.




  O que para ti sou eu, para que te amar me ordenes,




  e para que, a não ser que o faça,




  tu te ires contra mim e me ameaces com imensa miséria?




  Pequena é ela se eu não te amar (Sl 84,6)?




  Ai de mim! Dize-me,




  pela misericórdia tua, Senhor, Deus meu,




  o que para mim és.




  Dize à minha alma: “A salvação tua eu sou” (Sl 34,3).




  Assim dize, para que eu ouça.




  Eis os ouvidos do coração meu diante de ti, Senhor.




  Rompe-os e dize à alma minha: “Tua salvação eu sou”.




  Correrei atrás dessa voz e te alcançarei.




  Não ocultes de mim a face tua (Dt 31,17; 32,20; Ex 33,20):




  que eu morra para não morrer, e assim a veja.27




  1.5.6. Estreita é a casa da alma minha para que venhas até ela (Is 49,20):




  expande-a a partir de ti.




  Está em ruínas, restaura-a (Ez 36,10).




  Há coisas que ofendem os olhos teus, confesso e sei.




  Mas quem as purificará?




  Ou a quem mais, senão a ti, clamarei:




  “De minhas ocultas faltas purifica-me,




  e das faltas alheias poupa o servo teu?” (Sl 19,12-13).




  Creio, e é por isso que digo (Sl 114,10), Senhor: tu sabes (Tb 8,9).




  Não te revelei contra mim os delitos meus, Deus meu,




  e não tiraste a maldade de meu coração (Sl 31,5)?




  Não litigo contigo (Jó 9,2), porque a Verdade és tu (Jo 14,6),




  e não quero enganar a mim mesmo,




  para que a maldade minha não minta para si.




  Não discuto o veredito teu,




  pois se as maldades considerares, Senhor,




  Senhor, quem restará (Sl 129,3)?28




  Infância.




  1.6.7. Consente que eu fale à tua misericórdia (Mc 1,34), pó e cinzas que sou (Gn 18,27). Consente-me falar, uma vez que eu falo à tua misericórdia, e não ao homem, que me escarnece. Talvez tu rias de mim (Sl 2,4; Ter. Heaut. 982), mas, voltando-te em minha direção, tu te apiedarás de mim (Sl 70,20). O que eu quero dizer, Senhor, senão que não sei de onde vim até aqui, a esta vida que não sei se chamo de vida mortal ou de morte vivente? Não sei. Mas as consolações de tua misericórdia me receberam (Sl 93,19; 50,5),29 como ouvi dos pais de minha carne, do qual e na qual tu me criaste no tempo. Entretanto, de fato eu não me lembro. Logo, as consolações do leite humano me acolheram, e nem minha mãe nem minhas amas enchiam por si mesmas os seios – eras tu que, por meio delas, me davas o alimento da infância, segundo os teus desígnios e as riquezas depositadas até no fundo das criaturas. Tu me concedias não querer mais do que me davas, e concedias às amas quererem dar-me o que me davas; pois, por uma preordenada afeição, elas queriam dar-me aquilo que, graças a ti, elas tinham em abundância. Era um bem para elas o meu bem, que vinha delas, pois era a partir delas que ele vinha, e não por elas. Porque todos os bens vêm de ti, ó Deus, e de meu Deus vem a minha inteira salvação. Isso eu compreendi depois, quando tu me chamaste por meio dos dons, que concedeste dentro e fora de mim. Naquela época eu sabia apenas sugar, receber os deleites e chorar as dores de minha carne, e nada mais.30




  1.6.8. Logo eu comecei a sorrir, primeiro adormecido, depois acordado. É verdade que as pessoas me contaram tais coisas sobre mim, e acreditei, já que as vemos nas outras crianças; pois não me lembro desses eventos acontecidos comigo. Mas eis que aos poucos fui percebendo onde eu me encontrava, e queria mostrar as minhas vontades àqueles que as satisfaziam. No entanto, eu não conseguia fazê-lo, porque as vontades estavam dentro de mim, e aqueles que as satisfaziam estavam fora, e por meio de nenhum de seus sentidos eles podiam entrar em minha alma. Assim, eu mexia os membros e chorava, emitindo sinais semelhantes às minhas vontades, os poucos que eu conseguia emitir, e da maneira como eu conseguia. Aqueles sinais não eram, contudo, semelhantes às minhas vontades. E quando as pessoas não me atendiam, ou por não me compreenderem, ou para eu não ser prejudicado, eu me indignava com aqueles insubmissos adultos, com aqueles seres livres e não servis, e deles eu me vingava por intermédio de meu choro. Eu percebi que as crianças, como eu pude observar, são assim. E, sem saberem, elas me revelavam mais como eu fui do que as amas, que me conheceram.




  1.6.9. Eis que a minha infância há muito tempo morreu, e eu sigo vivo. Porém Senhor, tu que sempre vives e em quem nada morre, já que existes desde antes do alvorecer dos séculos e de tudo que pode ser chamado de anterior, e és Deus e Senhor de tudo quanto criaste, e junto de quem estão as causas de todas as coisas instáveis, e permanecem imutáveis as origens de todas as coisas mutáveis,31 e vivem as eternas razões de tudo que é irracional e temporal, dize-me, a mim, teu suplicante, Deus misericordioso, dize a teu mísero se a minha infância sucedeu a qualquer idade minha morta, ou se é essa a que passei no ventre de minha mãe? Pois dessa idade alguma coisa me foi revelada e eu mesmo vi mulheres grávidas. O que antes disso, então, eu era, ó doçura minha, Deus meu? Existi em algum lugar, ou era alguém?32 Não tenho quem isso me responda. Não poderiam responder nem meu pai, nem minha mãe, nem a experiência dos outros, nem minha memória. Ris, por acaso, de que eu te pergunte tais coisas, tu que me ordenas louvar-te e confessar-te33 o que sei?




  1.6.10. Confesso-te, Senhor do céu e da terra (Mt 11,25; Lc 10,21),34 e louvo-te pelos primórdios e por minha infância, de que não me lembro. Tu deste ao homem conjecturar sobre si a partir dos outros, e acreditar em muitas coisas quanto a si mesmo a partir da autoridade das mulherezinhas. De fato, eu existia e vivia, e os sinais com que expressasse minhas sensações eu já buscava executar, aprendidos no final da infância.35 De onde provinha tal animal, senão de ti, Senhor? Será que alguém se faria artífice de si mesmo? Ou há algum manancial de onde o ser e o viver corram até nós, além daquele que tu nos fazes, Senhor, em quem o ser e o viver não são diferentes, já que o ser supremo e o viver supremo são a mesma coisa? Afinal, és supremo e imutável (Ml 3,6), e o dia de hoje não se completa em ti, embora se complete em ti, porque em ti estão todas as coisas: afinal, não haveria caminhos para atravessar, a não ser aqueles que conténs. E já que teus anos não têm fim (Sl 101,28), todos os anos são o dia presente. E quantos dias já passaram para nós e para nossos antepassados pelo teu dia presente, e dele receberam seus modos e a seu modo existiram, e quantos outros ainda passarão outros e receberão seus modos de ser e existirão. Tu, porém, és o mesmo (Sl 101,28; Hb 1,12),36 e todas as coisas de amanhã e as futuras, e todas as coisas de ontem e as passadas farás hoje, hoje as fizeste. Que importa, se alguém no entende? Regozije-se ao perguntar: “O que é isso?” (Ex 13,14; 16,15).37 Regozije-se ainda assim, e prefira encontrar-te não te encontrando a, encontrando-te, não te encontrar.
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