1. A Arte retdrica na Antiguidade Classica

Muitos agostinologos consideram Santo Agostinho um homem de transicéo
entre a cultura classica e a cultura medieval. E chamado, por muitos, ‘a ponte’ entre a
retorica classica e a retdrica medieval. Para se perceber esta realidade, talvez seja
necessario compreender, em primeiro lugar, o fenémeno da ‘decadéncia’ da retérica
classica. Qualquer olhar que alguém tenha, interessado na compreensao do fendmeno da
arte retorica e do seu processamento, obriga-lo-4 a um olhar retrospetivo que remete
para as grandes correntes literarias que podem ser consideradas correntes fundadoras
destas téyvot. Penetrar no campo da arte retérica, implica procurar perceber a vitalidade
e o dinamismo desta arte e sobretudo das suas operacGes dentro de um sistema

linguistico.

E lugar comum, entre os estudiosos da arte literaria, a afirmagdo de que a
retorica € a segunda das sete artes liberais. O seu estudo da possibilidades de
compreender a preocupacao que havia no mundo antigo com a comunicagdo oral e com
a expressdo escrita. Retdrica significa, antes de tudo «ciéncia de falar» (pntopikn) e
originariamente significou a arte que ensina a construir de maneira artistica um
discurso. E a partir desta concepcdo que se desenvolveréa toda uma ciéncia, uma arte, e

um ideal de vida: a cultura classica antiga.

Curtius precisa que a origem da retorica € bem conhecida. Para este autor, o
lugar de nascimento desta arte é a Atica e, cronologicamente, o tempo do seu
nascimento é depois das Guerras Médicas.? Neste sentido, varios factores terdo
concorrido para o aparecimento da retorica na Antiguidade. Estes factores vao desde o
gosto pela palavra ao gosto pela arte da palavra. A beleza artistica da palavra ja foi
considerada pelos gregos um dom dos deuses®. Estes desenvolvimentos da retérica, a
seguir as Guerras Médicas, trouxeram o seu dominio real sobre o espirito grego. Nesta

altura, a retérica assumiu «um lugar primordial na vida ptblica»®.

ICfr. Ernst Robert CURTIUS, Literatura Europeia y Edad Media Latina, trad. Margit Frenk Alatorre y
Antonio Alatorre, vol. I, Fondo de Cultura Econémica, México, 1954, p. 99.
2 -
Cfr. Ibid.
3Cfr. Homero, Odisseia, V111, 167ss.
*Ernst Robert CURTIUS, Literatura Europeia y Edad Media Latina, op.cit., p. 100.
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O nascimento da democracia ateniense da origem a um periodo de esplendor
donde derivam, por sua vez, os discursos de natureza politica e forense e a eloquéncia,
nessa altura, torna-se num requisito indispensavel para toda a carreira que busca éxitos°.
Note-se que a retorica, na Grécia, foi sempre possibilitada pela democracia. Esta, uma
vez perdida, viria também aquela a perder a oportunidade de se exercer nos discursos
forenses. No entanto, a partir do século Il, chegou a Roma um grande numero de
retoricos gregos que se de dedicou ao ensino®. Ali o estimulo da arte retdrica surge
motivado pela intensificacdo da vida politica, e a arte oratoria, diversamente do mundo

grego, teve mais uma finalidade pratica.

Neste percurso, 0 mais antigo manual de retdrica escrito na lingua latina é a
Rhetorica ad Herennium de autor desconhecido, atribuido muitas vezes a Cicero e
outras vezes a um tal Cornificio’. A Institutio Oratoria de Quintiliano foi outra obra que
apareceu no século Il. Esta obra «é um tratado sobre a formacdo do homem», mas «um
homem perfeito que deve ser, por sua vez, um homem bom»®. Deste modo, como o
sublinhava Catdo, vir bonus dicendi peritus (XX, I. 1). Estava assim fixado o percurso

da retérica que deveria chegar e atravessar a Idade Média.

1.1 As principais operacgdes do sistema da arte retdrica na Antiguidade

classica

Um estudo sobre a Antiguidade classica acerca da arte retorica revela que os
gramaticos antigos, inicialmente distinguiam na ret6rica apenas duas partes: a inventio
(evpeoic) e a elocutio (AéEic). A primeira ocupava- se do contetdo (res) e a segunda da
expressao externa (verba). Isto significa que a inventio era a parte da retorica que se
ocupava da substancia como o designa Agostinho e que a elocutio se ocupava da forma
do discurso. Contudo, mais tarde, foram acrescentadas outras partes. E sobretudo com
0s estoicos que se introduzem algumas inovagdes importantes no ambito terminolégico,
eles sdo os introdutores de mais trés partes elevando assim para cinco o nimero das
partes da retorica. Os estudos da retdrica revelam igualmente que este nimero tem
conhecido grandes variagfes entre os gramaticos ja desde a Antiguidade. Todavia,

tradicionalmente tém-se considerado essenciais a inventio, a dispositio, a elocutio, a

SCfr. Ibid., p. 100.
® Cfr. Ibid., p. 102.
" Cfr. Ibid., p. 102.
SQUINTILIANO, Instit. Orat., prefacio, 9.
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memoria e a actio ou pronuntiatio®. De facto, é referido por muitos estudiosos da
Antiguidade cléassica que «enquanto doctrina (ars), a retérica compdem-se de cinco
partes: inventio (gbpecic = ciéncia da descoberta), dispositio (ta&ig = ordenacdo),
elocutio (A&&ic = expressdo), memoria (uviun) e actio (brokpioic = declamacgio)».'® Por
isso, «a matéria da retérica (materia artis ) compreende trés tipos de eloquéncia: o
discurso forense (genus iudiciale, yévoc dwavikov), o discurso deliberativo (genus
deliberativum, yévoc cuppovievticov)*2e o discurso panegirico (genus demonstrativum,

YEVOQ “EMBETIKOV OU TovIyvptkdv)»*,

Outros estudos feitos revelam que Cicero e Quintiliano conferem grande
importancia a inventio e a elocutio, embora ndo deixando de lado as outras duas partes.
Refere-se igualmente que 2/3 das partes do De Oratore de Cicero sdo dedicados a
inventio e & elocutio™. No entanto, os dados que se encontram no autor da Rhetorica ad
Herennium ddo nota importante das partes de um discurso. Deste modo, qualquer
discurso de retdrica esta constituido por exordium, narratio, divisio ou partitio,
confirmatio, confutatio e conclusio®™. Por aqui, vé-se a oscilagdo que a consideracdo ou
divisdo da retdrica tem conhecido entre os gramaticos. Cicero adverte que alguns
gramaticos reconhecem apenas quatro, outros cinco e outros ainda elevam o seu nimero
a sete.’® Quintiliano, por sua vez, enumera cinco, uma vez que a partitio ndo é mais que

uma parte da probatio®’. Seja qual for a divisdo que se dé as partes da retérica ou fases

’Cfr. José OROZ RETA, San Agustin. Cultura classica y Cristianismo, Universidad Pontificia de
Salamanca- Biblioteca de la caja de ahorros y M. de P. de Salamanca, Salamanca, 1988, p.148.
19 Ernst Robert CURTIUS, Literatura Europeia y Edad Media Latina, op.cit., p. 106.
Ysegundo Lausberg, a retdrica estava dividida em géneros e estes que aqui sio chamados tipos de
eloquéncia, sdo compreendidos como géneros do discurso. Deste modo, 0 género judicial desempenhava
a funcio de acusacio e de defesa. E a funcdo desempenhada por um advogado nos processos penais
emitidos pelo tribunal; o género deliberativo tem a funcdo de aconselhar ou desaconselhar. Sao
utilizadores deste tipo de género, os que usam o discurso diante da assembleia popular como
representantes de um partido politico; e o terceiro género, o epidictico, também chamado demonstrativo,
cuja funcdo é mais laudativa ou exprobatoria. Este € um discurso do orador que toma a palavra num
ambiente festivo sobretudo, para louvar (e em outros ambientes para repreender). Este género foi 0 mais
cultivado pela retérica escolar principalmente para os graus mais adiantados de aprendizagem, pois que €
0 género que mais se aproxima da poesia (cfr. Heinrich LAUSBERG, Elementos de retérica literaria,
trad. R. M. Rosado Fernandes, Fundagdo Calouste Gulbenkian, Lisboa, 2011, pp. 83-85. Estes géneros
foram chamados géneros aristotélicos, talvez por terem sido estabelecidos ou tratados por Aristoteles na
sua Ar. Rhet. 1, 3, 3, p. 1358b.
“2Este veio, mais tarde, a ser chamado “Suasoria” ou “deliberativa” (cfr. Ernst Robert CURTIUS,
Literatura Europeia y Edad Media Latina, op.cit., p. 107).
B1bid., p. 106.
“Ibid., p. 106.
Rhet. ad Heren.1, 4; CICERO, De Oratore, 1, 143.
16 Cfr. CICERO, De Oratore, 2, 79.
Y'Cfr. QUINTILIANO, Inst. Orat. 3, 9, 1-3.
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da elaboracéo do discurso, um dado evidente € o facto de que os grandes expoentes da
retérica na Antiguidade classica reconhecem pelo menos as duas partes: a inventio e a

elocutio.

Por isso, o autor da Rhetorica ad Herenium dedica o primeiro e o segundo livro
e uma parte do terceiro a inventio e o resto do terceiro a dispositio, pronuntiatio e a
memoria e 0 quarto a eloquéncia. Quintiliano dedica o terceiro e o quarto livro a
inventio e deixa espago para a elocutio em todo o livro oitavo'. Como se pode constatar
é grande a oscilacdo ndo somente em termos da fixacdo das fronteiras que delimitam as
partes de um discurso, mas também ao nivel terminoldgico. Para alguns estudiosos da
Antiguidade classica, esta variacdo quer na divisdo quer na designacdo terminoldgica -
em Cicero e nos autores da sua época e nos autores posteriores -, deve-se ao facto de
cada um destes autores ter seguido alguma fonte preferida por ele e que provavelmente

Ihe fosse mais conveniente®.

No entanto, a propria retérica, na Antiguidade, enquanto «sistema mais ou
menos elaborado de formas de pensamento e de linguagem, as quais podem servir a
finalidade de quem discursa para obter, em determinada situacdo, o efeito que

pretende»®

, Na sua génese, nasce de uma pratica afeta ao ambito e ao discurso da
jurisprudéncia. Por isso, tem sido frequente a compreensdo da retérica num duplo
sentido: retdrica em sentido lato que é «a arte do discurso em geral que é exercida por
qualquer individuo ativamente participante na vida de uma sociedade» e retérica em
sentido restrito que é a retdrica escolar, isto é «a arte do discurso partidario (exercida
especialmente diante dos tribunais), a qual, desde o séc. V a. C constitui objecto de
ensino»?!. Este Gltimo sentido é o que certamente prevaleceu na Antiguidade. Esta
retorica que se realiza no denominado tradicionalmente «discurso geral» entendido
como 0 ‘manuseamento’ ou coordena¢do de mecanismos linguisticos ou sua alteragdo
no tempo e que é caraterizado por alguns elementos como a situacdo (otdoic/status), o
arbitro da situacdo, os interessados na situagdo e 0s seus partidarios, tem a sua
finalidade especifica. O discurso geral, isto é, a totalidade dos discursos proferidos pelos

intervenientes na situacdo e pelo arbitro da situacdo para modificar esta situacao

18 Cfr. José OROZ RETA, San Agustin. Cultura classica y Cristianismo, op.cit., p.148.
19 Cfr. B. RIPOSATI, Studi sui «Topica» di Cicerone (Milano 1947), pp. 264-267.
“Heinrich LAUSBERG, Elementos de retérica literéria, op.cit., p.75.

2 Ibid., p. 75.



denominou-se «acto processual» ou «conversacdo» conforme a gravidade da matéria. O
discurso partidario tem origem no ato processual que é sua parte integrante. O ato
processual compreendia trés géneros fundamentais: a questdo da situacdo, os discursos
partidarios e o discurso de decisdo pronunciado pelo érbitro. E este discurso partidario
da retdrica escolar que cresceu no ambito da «justica social». Por esta razdo, o ensino da
retérica escolar na Antiguidade estava centrado no discurso partidario, uma vez que o
seu objectivo no ambito social era a formacdo de advogados e de politicos?’. E neste

tipo de retdrica que podemos enquadrar a retérica dos grandes oradores gregos e latinos.

A retdrica (pntopikn teXvN, ars rhetorica) enquanto ars bene dicendi e como
objeto de estudo contemplava duas teorias fundamentais que funcionavam como
motores de producédo do discurso. A primeira € a chamada teoria da matéria, enunciada,
como ponto de partida, em termos de que todo o orador deve conhecer e ser capaz da
compreenséo e dominio de todas as matérias, > deve dominar a questdo da situacdo; a
segunda € a denominada teoria da elaboracdo. Esta teoria compreende a elaboragédo
(tratactio) da matéria do discurso a elaborar. E esta teoria que nos permite ver ou
distinguir as cinco etapas da prossecucao de um discurso. Assim, por intermédio desta
teoria, a retdrica reconheceu no seu ‘organigrama’ tradicional, cinco fases na elaboragao
de um discurso na ldégica da retorica tradicional antiga: a inventio, a dispositio, a
elocutio, a memoria e a pronuntiatio®. Contudo, as trés fases primeiras estdo

estreitamente ligadas®.

22 Cfr. Ibid., p. 83.

2 Segundo Lausberg, esta potencialidade universal do homem da oratéria funciona como primeiro
pressuposto ou argumento de fundo da consideragdo da retérica pela literatura (cfr. Ibid., p. 87).

*De acordo com a proposta de Curtius, as duas Gltimas partes do processo da construgdo do discurso
ocuparam sempre menor espaco na abordagem da tematica da teoria da retérica antiga, porque s6 tém
importancia real nos discursos que sdo pronunciados (cfr. Ernst Robert CURTIUS, Literatura Europeia y
Edad Media Latina, op.cit., p.109).

2 Cfr. Heinrich LAUSBERG, Elementos de retérica literaria, op.cit., p. 91.



1.1.1 A inventio

E designada como acto de encontrar pensamentos adequados & matéria de acordo
com o interesse e 0 escopo (utilitas causae), nao era vista como fendmeno intelectual
que permitisse ou viabilizasse a criacdo. Ela ndo pressupunha um esforco criativo, mas
era entendida a maneira platonica. Neste sentido, a inventio € a mimesis, € uma
recordacdo (entendida como pré-existéncia de pensamentos) de alguma coisa que esta
no subconsciente do orador que é despertada nele através das técnicas mnemonicas e a
mantera consciente por meio da exercitatio assidua. Esta concepcado leva a supor que a
memoria é um espaco compartimentado que hospeda 0s pensamentos que neles se
alojam. Todavia, apesar desta perspectiva, ndo se deu importancia a utilidade que o

ingenium podia ter para o orador.

Conveém sublinhar que, para a retdrica classica, a inventio estava estritamente
ligada a dispositio pela razdo de que a variedade das partes que constréem o discurso
impdem a necessidade de uma ordem de pensamentos diversificados e variados. E
assim, cada parte do discurso desempenha uma funcdo especifica no contexto do
discurso geral: o exordium ou prooemium que é a parte inicial tem a funcéo de atrair a
atencdo (attentio), aceitacdo (docilitas) e a benevoléncia (benevolentia) do juiz em vista
daquilo que era defendido na causa partidaria. A segunda parte a propositio integra-se
na dispositio. Ou seja, a dispositio esta alocada na parte central do discurso que se segue
ao exordium. E a sua funcdo é a de comunicar (docere) aquilo que se pretende provar no
discurso. Por isso, ela se realiza de duas maneiras conforme a articulacdo do seu
conteldo. Se apresentar um conteudo bastante articulado em pormenores, entdo €
seguida pela partitio; se o contetdo da comunicacdo estava seguido de uma cadeia de
pensamentos que transmitem acontecimentos, entdo é seguida pela narratio cujas
caracteristicas sdo a brevitas, a perspicuitas e a probatio. Depois da propositio ou da
narratio ou da partitio, consoante 0s casos, seguia-se a argumentatio, cuja finalidade ou
funcdo era a probatio. E pela argumentatio que se podem provar as acusacgoes. Por isso,
a propria argumentatio estava dividida em duas partes: a refutatio e a peroratio. A

refutatio é a parte do discurso que serve para impugnar os argumentos do adversario; a
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peroratio é a parte mais breve do discurso correspondente a conclusio que serve para

fazer a ratificacdo do que ficou como aprovado na argumentaco®.

1.1.2 A dispositio

A dispositio é a owovopia do discurso. E a parte da elaboragdo do discurso
composta pela selecgéo e estabelecimento da ordem do discurso ou dos seus elementos
que se serve dos pensamentos (res), das formulagdes linguisticas (verba) e das formas
artisticas (figurae). Neste contexto, os pensamentos estdo a disposicdo do orador em
varias formas como, por exemplo, na forma de copia rerum, as formulacBes na

linguagem na copia verborum e as formas artisticas na copia figurarum?®'.

Apesar de a dispositio ser a parte central da elaboracdo do discurso ou seja, por
dizer respeito a parte, ndo inicial, mas j& ao desenrolar do discurso nos seus pormenores,
ela encontra-se considerada de dois modos: hd uma dispositio externa a obra ou ao
discurso e outra interna a obra ou ao discurso. No que diz respeito a situacdo da
dispositio externa ao discurso, ela estava ordenada para uma finalidade partidaria da
utilitas causae e estava por isso, direccionada para o0 «exterior». O seu processamento
dava-se através da planificacdo que o orador fazia para poder conseguir a sua finalidade:
a persuasao. Em relacdo a dispositio interna ao discurso ou a obra, estava ordenada para
desempenhar a funcdo estrutural da seleccdo e organizacdo das partes do discurso ou da
obra e das formas artisticas que asseguram a totalidade do discurso garantida pela
dispositio externa ao discurso no que lhe é essencial, a planificacdo. A dispositio interna
ao discurso tinha como principio orientador o iudicium do orador (a kpicig OU KpiTikY
dos gregos), o discernimento do orador. E como ja o referimos acima, enquanto a
dispositio externa é responsavel pela planificacdo, esta responsabiliza-se pela
organizacdo e ordenamento das partes enunciadas que correspondem e compreendem a

totalidade do texto do discurso ou da obra.

O conceito de «totalidade» é assaz pertinente para a dispositio, uma vez que é
ele que assegura o conceito de «partes do discurso». As partes do discurso terdo sentido
e serdo capazes de atingir a finalidade para a qual foram concebidas, se agirem e

interagirem numa harmonia discursiva consagrada pela «totalidade». O contrério, o

26Cfr. Heinrich LAUSBERG, Elementos de retérica literéria, op.cit., pp. 91-93.
27 Cfr. Ibid., p. 95.
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orador ndo estara a altura de comunicar o que pretende dizer, de forma proveitosa e
fecunda e, sobretudo para se fazer compreender ou tornar compreensivel o assunto
(quaestio) objeto da sua exposicdo. Dada a sua pertinéncia no &mbito discursivo e tendo
em consideracdo a sua (relativa) amplitude, porque parte da exposicéo, tem-se discutido
a sua divisdo interna. E certo que, para que o orador responda as exigéncias da
dispositio, tem de ‘armazenar’ na sua memoria, além da copia rerum e da copia
verborum, também a copia figurarum?®. Estes elementos, enquanto coordenadas
internas do discurso, fazem o seu corpus vasto ou restrito. A sua realizacdo exige uma
demarcacao mental na geografia do texto concebido a nivel da abstracdo das fronteiras
conectoras que fagam distinguir com uma certa clareza as componentes mais graves.
Por esta razéo, na dispositio, a «totalidade do discurso» parece ter conhecido alguma

divisdo.

Deste modo, a «totalidade» de um discurso vinha classificada bipartida (em que
as duas partes que fazem o texto estdo em oposicdo ou em tensdo, por exemplo na
antitese) e tripartida (no caso em que o texto discursivo apresenta uma unidade das
partes: o initium / caput, o medium e o finis). Isto possibilita que no discurso se realizem
as trés partes fundamentais: a 0éo1g, a avtifeoig e a cuvheoic. Nesta divisdo tripartida do
discurso, o principio e o fim desempenham a funcdo de asseguradores do contacto com
o publico e o meio serve o efeito do discurso sobre o pablico®. Na divisdo tripartida o
meio é um elemento muito proficuo, pois € ele que veicula a matéria propriamente dita.
Por conseguinte, ele estd também subdividido. E nele que se encontram a narratio e a

argumentatio, a primeira como parte instrutiva e a segunda como parte probatoéria.

Convém que se recorde o que foi referido acima acerca da argumentatio. Esta
compreende a probatio e a refutatio. A «totalidade do discurso» pode ser ainda
considerada do ponto de vista da sua alteracdo no ambito discursivo. Assim, ela pode
ser encontrada como totalidade circular e totalidade linear. O primeiro tipo de totalidade
esta centrado no sistema em si, por exemplo a lingua, os personagens, o conteldo, a
situacdo, etc. 0 segundo tipo estd centrado no «espaco» do discurso, isto €, considera a
palavra, a frase, o som, etc. Sdo estas partes que asseguram as transposi¢fes do

discurso, sendo este «um instrumento linear que serve a intencao de alterar o conteido

%8 Cfr. Ibid., p. 97.
P1hid., p. 98.
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de consciéncia dos juizes»®. E dentro da primeira tipologia onde encontramos as quatro
categorias da alteragdo de uma situacdo enquanto componente integrante do «discurso
geral». Por isso, nela se da a adiectio, mheovacuog para 0s gregos (compreende um
acrescento qualitativo: este, de acordo com a sua posicao na frase, vem chamado protese
(anteposicdo), epéntese (interposicdo) ou paragoge (posposicdo), ou extensiva a
totalidade discursiva de algum contetdo - amplificatio), detratio (évdsia) para 0s gregos
(é o inverso da adiectio, é a supressdo de alguma componente material e compreende a
aférese, a sincope e a apdcope), a transmutatio, a petdbsoig dos gregos (consiste na
mudanca de lugar dentro da totalidade do discurso) e a immutatio, a avtifecic grega
(consiste na substituicdo de um elemento ou membro de um texto por outro)®:. Como se
pode constatar, 0 &mbito da propositio € bastante amplo, comporta muitos elementos e
pormenores. E ela que assegura a passagem para a elocutio. Por isso, nos parece uma

componente de grande proficuidade na totalidade das partes do discurso.

1.1.3 A elocutio

Segundo Curtius, a elocutio é a parte da arte retérica mais acessivel a
compreensibilidade expressiva da linguagem moderna. E presidida por um critério
segundo o qual «é preciso adornar o discurso»®’. Neste sentido, o ornatus tratado
cuidadosamente por Quintiliano (livros VIII, I11) foi a suprema aspiragéo dos escritores
desde a Antiguidade cléassica até ao século XVIII*3. A expressdo da elocutio esta
consagrada, a nosso ver, em dois grandes pilares do fenémeno literario: a pureza e a
persuasdo. O primeiro pilar, a puritas, esta relacionado com a grammatica (ypappotikn)
enquanto sistema de regras que orientam ou regulam a pureza linguistica e idiomatica.
Neste sentido, a gramatica é considerada a ars bene loquendi. O segundo pilar esta
relacionado com a rhetorica (pntopwn) enquanto sistema ou um conjunto de sistemas
de regras que asseguram o éxito da persuasdo. E, neste sentido, a retorica é a ars bene

dicendi.

Certos estudiosos da arte retdrica distinguem ainda na elocutio duas
propriedades ou caracteristicas: entendem que nela encontramos as denominadas

virtutes elocutionis e os genera elocutionis. Em virtutes elocutionis distinguem-se a

%0Cfr. Heinrich LAUSBERG, Elementos de retérica literéria, op.cit., p. 100.

31Cfr. 1bid., p. 102.

%2Cfr. Ernst Robert CURTIUS, Literatura Europeia y Edad Media Latina, op.cit., p. 110.
*1hid., p. 110.
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puritas, em oposicdo ao vitium, a perspicuitas em oposi¢do a obscuritas discursiva, 0
ornatus e o aptum como a virtus central. Assim, contamos, dentro da teoria da elocutio,
com quatro virtutes. Nos genera elocutionis distinguem-se o genus humile, o genus

mediocre e 0 genus grave.

A nocéo da puritas no @mbito da elocutio, esta relacionada com a ideia da pureza
linguistica e expressiva quer do ponto vista da palavra (in verbis singulis) quer do ponto
de vista da frase (in verbis coniunctis).Neste sentido, o orador procura que a electio das
palavras a usar e das frases a construir seja da mais alta qualidade, para que o seu
discurso seja verdadeiramente acolhido com agrado. Esta electio é feita por meio da
verificacdo linguistica que, gracas a virtus do aptum se chega a adequar o sistema
vocabular ao tema escolhido e se consegue exprimir veementemente a mensagem
pretendida (res). Opdem-se a puritas discursiva os vitia, que tornam o discurso
defeituoso por insuficiéncia ou por excesso de virtutes. O orador deve estar atento a
todas estas dimensdes na sua ars bene dicendi para que também seja bem sucedido na

ars bene loquendi.

A perspicuitas tem a ver com a clareza, a caprveia dos gregos. Ela «consiste na
compreensibilidade intelectual do discurso»®. O orador precisa de cultivar a
perspicuitas como uma das virtutes fundamentais para poder comunicar com grande
capacidade de inteligibilidade discursiva. Ou seja a perspicuitas concede ao orador
possibilidades de abrir o seu discurso a compreensibilidade dos seus ouvintes. Deste
modo, o seu discurso é um discurso aberto a compreensdo de todos, para que a sua
mensagem realize a finalidade da sua exposi¢cdo. Em oposicdo a perspicuitas esta a
obscuritas que € definida como a propriedade que impede um discurso do orador de ter
0 grau de compreensibilidade por ele preconizado. Qualquer orador tem o desejo de
atingir o maior grau de inteligibilidade e sobretudo compreensibilidade no seu acto
retorico-discursivo. A obscuritas torna opaco o seu discurso e, por conseguinte, torna-
se dificil atingir a finalidade a que se destina o discurso, fazer-se compreender para que,
0 que se ensina seja assimilado e o que se pede seja aceite «com inteligéncia, de boa
vontade e de forma décil» como sugere Agostinho®®. Esta obscuritas é motivada pela

presenca dos vitia discursivos quer ao nivel das palavras (in verbis singulis), quer ao

**Heinrich LAUSBERG, Elementos de retérica literéria, op.cit., p. 126.
% SANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana, 1V, XV. 32.
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nivel das frases inteiras (in verbis coniunctis). A obscuritas pode ser considerada no

ambito da clareza de pensamentos e da clareza na formulacao linguistica®®.

Na verdade, a experiéncia do discurso pde em evidéncia no quotidiano o facto de
que, quanto mais iluminado for o pensamento do orador, maior sera o grau da sua
exposicao, isto €, quanto mais claro forem os conceitos que constréem o discurso do
orador, maior facilidade tera o orador em dispor deles para formular com nitidez e
clareza o seu pensamento. Nao menos importante € a formulacdo linguistica, que esta
em estreita ligagdo com a clareza de pensamentos. Pode-se ter um conjunto de conceitos
assaz transparentes e iluminados, porém, na sua enunciacdo, sem a clareza na
formulacéo linguistica, o discurso ndo deixara de se apresentar revestido da obscuritas.

Por isso, as duas realidades sdo indispensaveis para o sucesso do discurso do orador.

Um outro elemento nas virtutes elocutionis é o ornatus. Ele é a expressdo da
beleza do discurso de qualquer orador. Tem também uma ligacdo com as artes por causa
da sua «intengdo criadora». A beleza que vem do ornatus esta, por sua vez, ligada a
clareza de pensamentos e a clareza na formulagdo linguistica. Deste modo, temos 0s
ornatus de pensamento, denominado tecnicamente por sententiarum exornationes e o
ornatus de palavras, designado literariamente por verborum exornationes. Estes ultimos
sdo tratados tradicionalmente na elocutio sob a expressdo técnica de «figuras de
pensamento». A principal funcdo do oranatus é delectare e movere® .Neste campo,
desempenham uma fun¢do fundamental os tropos e as figuras que estdo ao servico da
palavra ou da expressdo literaria, para dar beleza ao discurso por meio da
‘transfiguragdo’ da forma natural da palavra ou da expressdo, revestindo-as de
ornamentos que, sem as fazer mudar o sentido ou o seu contetido semantico substancial,

sdo apresentadas em modo novo em vista a agradar e a comover.

1.1.4 A memoria

A quarta operacdo na atividade intelectual do orador é a memoria. Esta é
dependente das trés primeiras operacdes do intelecto. A memoria diz respeito ao
armazenamento da informacdo que foi produzida na inventio, tratada sistematicamente

na dispositio e regulamentada rigorosamente em termos linguisticos e de ornamentos na

% Cfr. Heinrich LAUSBERG, Elementos de retérica literaria, op.cit., p. 127.
3'Cfr. Ibid., p. 139.
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elocutio. A memoria tem a funcdo de reter esta disposicdo de elementos e das partes
discursivas a fim de que o orador tenha a geografia do seu texto e, em casos de
declamacéo, seja capaz de o reproduzir a partir deste locus de «armazenamento de
dados». A memoria funciona assim, no orador, como “disco rigido” ou “disco
compacto”. Ela esta em estreita relacdo com a producdo do discurso. O orador é capaz
de reter, construir um discurso gracas a capacidade mimética que tem das coisas (res)
que se encontram ‘armazenadas’ nela; o orador tem possibilidades de reter a linha
condutora do seu discurso a mercé dela. O armazenamento do vocabulario, a retencédo
das regras e normas linguisticas e literarias sdo feitos pela memoria. Apesar de ser a
pendltima na ordem da enunciacdo dos elementos ou dos passos que concorrem para a
elaboracdo de um discurso pelo orador, ela desempenha uma fungdo importante na vida

intelectual do orador.

1.1.5 A pronuntiatio

E a quinta e dltima etapa de formulacdo de pensamento dentro do esquema da
retorica tradicional. O ultimo passo do orador, depois de elaborado o discurso, €
pronuncia-lo diante de si (exercitationes) ou diante do publico. Todo o discurso tem
uma finalidade e qualquer finalidade de um discurso publico serve os ouvintes. Por isso,
é na pronuntiatio do discurso que o orador mostra o seu génio. Este é, para o orador, 0
momento de grande prova e repto em relacdo ao discurso por ele elaborado. Todavia,

este € 0o momento final na atividade intelectual do orador.

2. 0 contexto da decadéncia da retorica classica

Murphy®® faz deduzir que, para compreender S. Agostinho na sua retérica, é
preciso que se volte ao movimento literario a que a histéria da literatura romana tem
vindo a chamar Segunda Sofistica. Segundo o autor, o ponto de partida de uma tal
compreensdo seria a Institutio Oratoria de Quintiliano. Esta era ja um anacronismo no
momento em que foi escrita, ai por volta de 95 d. C. Cicero tinha sido morto no ano 43
a. C pouco mais de um século antes. De facto, a guerra civil entre César e Pompeio
terminou praticamente com a morte deste no ano 48 a.C. O fim da vida de Cicero tinha

sido forcado por Marco Antonio que tinha surgido apds o assassinato de Julio César,

%8James J. MURPHY, «El fin del mundo antiguo: la segunda sofistica y San Agostinho» in James J.
MURPHY (ed.) Sinopsis histérica de la retorica classica, Trad. A. R. Bocanegra, Editorial Gredos
(BUG), Madrid, 1989, pp. 247-255.
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como um dos seus potenciais sucessores. O lugar de César foi preenchido por Octavio
cujo principado se estendeu até ao ano 14 d. C. A partir deste ano, o Império Romano
passou a ser dirigido por Tibério. No decurso que vai do ano 14 d.C a proclamacéao de
Trajano no ano 98 d. C, num periodo de 84 anos, sucederam-se um total de 12
imperadores. No periodo que se seguiu até a morte de Agostinho, o Império Romano foi
governado em regime politico autocratico. Uma das consequéncias deste ambiente
politico que se vivia foi a limitagdo ou mesmo supressio da liberdade de expressao®.
Segundo Murphy, os estudiosos da retdrica designam este periodo por «Segunda
Sofistica»*®. Também é verdade que este mesmo periodo foi tipificado como periodo de
excessos no campo da oratdria. Foi um periodo em que se considerou mais o aspecto
externo do discurso, principalmente o estilo e a actuagdo, dando-se pouca aten¢do aos

temas a tratar.

No entanto, a Grécia continuava a ser a inspiradora neste ambito. Ai se tinham
notabilizado as grandes figuras da retorica, tais como Péricles, Demostenes e Isdcrates,
Esquilo, Euripides entre outros. A preocupacio destes eram os grandes temas publicos
que dizem respeito a sociedade, como, por exemplo, o bom governo dos estados, a
importancia da verdade nas sociedades e tantos outros. Por isso, para os melhores
oradores deste periodo, a preocupacdo primeira ndo era a eloquéncia em si mesma,
enquanto capacidade de falar agradando. Deleitar o auditorio, ndo era o seu principal
objectivo. Em Roma, encontramos Cicero, em De Inventione, a utilizar o pensamento de
Isbcrates ao considerar que «a sapiéncia sem eloquéncia é pouco Util aos cidadaos, mas

a eloquéncia sem sapiéncia é, geralmente, muito mais prejudicial, nunca é util»*!.

Voltemos ao periodo de 14-98 d. C., para reiterar que, em Roma, a liberdade de
expressdo foi consideravelmente dificultada pela autoridade imperial. O ambiente
politico que se vivia era verdadeiramente pesado. Foi por esta altura que comegou na
sociedade romana a perseguicdo contra os oradores, sobretudo os criticos do Império.
Esta situacdo estender-se-ia, no Impeério, por muitos séculos. O discurso deliberativo e
politico, tendo sido durante a vigéncia da republica a primeira e mais importante das

formas da oratoria, tinha perdido todo o seu significado no regime imperial.

** E neste periodo em que se enquadra o Dialogus de Oratoribus de T4cito.
“lbid., p.247.
41«...sapientiam sine eloquentia parum prodesse civitatibus, eloquentiam vero sine sapientia nimium
obesse plerumque, prodesse nunquam» (De Inventione 1.1.1)
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A literatura, na Antiguidade Classica, estava quase sempre ligada a politica.
Alids, muitos dentre os proprios imperadores do Império Romano foram grandes
oradores. Assim, a retdrica e a oratdria, enquanto instrumentos de éxito politico, tal
como aconteceu entre 0s gregos, serviram, em muitos momentos, de arma politica. Nao
faltaram, no Império Romano, tempos em que 0s oradores e 0S retores exerceram a
funcdo de opositores do Imperador®?. Todos estes elementos levam a pensar, & primeira
vista, que a ‘decadéncia’ da retorica e da oratdria esta relacionada com a decadéncia do
préprio Império. Provavelmente sim. Contudo, esta questao torna- se assaz embaracosa,
guando nos encontramos diante de problematicas que obrigam a especulacdo sobre as
razdes da decadéncia do Império. Jones termina a sua obra com um titulo ‘provocador’:
«Why did The Western Empire Fall?»*’. Para Jones, os investigadores, sobretudo os
ocidentais, estdo habituados a encontrar respostas a questdao nos ambientes politicos,
sociais e religiosos. Contudo, ndo basta que se pense assim, uma vez que a problematica
é muito mais complexa do que se pensa**. E verdade que os impérios tém a sua duragio;
assim também aconteceu com o Império Romano. Entretanto, toda a mudanca tem

alguma razdo.

Talvez se possam encontrar elementos e argumentos que justifiquem a
decadéncia tanto do Império quanto da retdrica. No entanto, ndo deixamos de sublinhar,
como elemento concorrente, o confronto da cultura imperial pagd com a cultura crista.
A partir do momento em que o Império assume o Cristianismo como religido oficial, as
mutacBes eram evidentes. Talvez fosse razodvel que esta mudanca, portadora de

transformacdes, trouxesse uma época nova com as suas novas concepcdes®. Contudo,

* Cfr. AA. VV, Literatura de Roma Antiga, Fundacdo Calouste Gulbenkian, Lisboa, 2006, pp. 715-716;
Moses HADAS, A History of Latin Literature, Columbia University Press, New York and London, 1952,
pp.227-242.
* A. H. M. JONES, The decline of the ancient world, Longman, London and New York, 1966, p. 362.
Neste sentido, Curtius afirma clarividentemente que «a crise politica, social e econdmica do Império no
século 11l abalou a cultura romana em seus fundamentos» (Ernst Robert CURTIUS, Literatura
Europeia y Edad Media Latina, op.cit.,, p. 111; edicdo portuguesa: Ernst Robert CURTIUS,
Literatura Europeia e Idade Média Latina, trad. Teodoro Cabral, Instituto Nacional do Livro, Rio de
Janeiro, 1957, p.74).
* Cfr. Ibid., p. 370.
** Sublinhe-se que Curtius rejeita a ideia de delimitar o mundo antigo e a sua cultura. Nesta perspectiva,
defende a ideia de que o mundo antigo significa toda a Antiguidade, a partir mesmo de Homero até a
invasdo dos barbaros; assim, de nenhum modo se pode limitar a Antiguidade ‘Classica’ que ele considera
como sendo uma criagdo do século XVII1 e resultado de uma teoria da arte que deve ser compreendida do
ponto de vista histérico. (...) Da Antiguidade total nao classica, a Idade Média adotou e transformou os
elementos conservados pela tardia Antiguidade latina (...). A Antiguidade estd presente na Idade Média
como rececdo e como transformacgdo. O que acontece é que esta transformacdo pode ocorrer de formas
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julgamos que, se é dificil, ainda nos nossos dias, apesar de inimeros estudos, ter uma
posicdo Unica sobre a decadéncia do Império Romano, complexo serd também
provavelmente falar da decadéncia da retorica cléssica.

3. Daretorica classica a retdrica crista

Tem sido observado que Agostinho é homem de transicdo de uma época com 0
seu modo de pensar para uma nova era da concep¢do do pensamento retdrico. No
entanto, tem- se vindo igualmente a sublinhar que, realmente, a ponte, que nos leva a
Idade Média e que parece mais clara, € o De Doctrina Christiana. O tempo tinha
propiciado um ambiente que, por si mesmo, exigia da sociedade uma nova orientacao

social e literaria, como ficou observado acima.

No inicio desta “revolugdo” sociocultural e literéria, estariam os cristdos que
repudiavam o paganismo da sociedade romana, exigiam, por isso, a lgreja nascente que
rejeitasse o luxo e a pompa da Roma paga, ostentacdo e rejeicdo que incluia a educacao
retorica. Deste modo, «0s cristdos atacaram 0s excessos dos sofistas, 0s mitos dos
deuses pagdos e a utilizacdo nas escolas da literatura pagd, ao mesmo tempo propunham
uma cultura totalmente nova, especialmente projetada para a comunidade crista»*®. Esta
viragem da sociedade originada pelos cristdos viria a ganhar grandes e graves contornos
sociais e até mesmo eclesiolégicos. Um dos acontecimentos importantes de referir que
se deu nesta época foi o primeiro Concilio Ecuménico oficial de Niceia celebrado em
425 d. C. A complexidade trazida pela «nova ordem» social exigia mais atencdo e
sobretudo, mais solugdes que respondessem aos grandes desafios colocados pela nova
realidade social e religiosa. O Concilio de Niceia é uma resposta a estes desafios.
Todavia, ele mesmo tinha estabelecido uma estrutura organizacional eclesial assaz
complexa «que consistia basicamente na criacdo de dioceses, cada uma das quais seria
presidida por um bispo. Os bispos declaravam-se responsaveis de toda a pregagdo que
se fizesse dentro das suas respetivas dioceses. Em resumo, a igreja enfrentava

problemas de organizacdo que supunham uma tomada de decisdes importantes acerca

variadas: pode ser um empobrecimento, embrutecimento, atrofia, mal-entendido, todavia, pode ser
também uma erudicdo. Dai que a relagdo entre o mundo antigo e 0 mundo novo ou moderno ndo pode ser
ja concebida hoje como ‘sobrevivéncia’, mas como ‘perpetuacdo’ ou como ‘heranga’ da Antiguidade cfr.
Ernst Robert CURTIUS, Literatura Europeia y Edad Media Latina, op.cit., p. 110. pp. 63- 69.
*James J. MURPHY, «El fin del mundo antiguo: la segunda sofistica y San Agostinho» in James J.
MURPHY (ed.) Sinopsis histérica de la retorica classica, op.cit., p. 255.
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da educacfio. A controvérsia ia durar todo o século»*’. Assim, em face desta nova
controveérsia eclesial, Agostinho surge com o De Doctrina Christiana como contributo

ou resposta as dificuldades que se viviam.

4. 0 De Doctrina Christiana. A historia do texto

Segundo os dados de Combés e Farges*®, os preciosos ensinamentos acerca da
data e do tempo de composi¢cdo do De Doctrina Christiana sdo dados pelo préprio
Agostinho nas Retractationes. De acordo com esta obra, S. Agostinho teria terminado o
De Doctrina Christiana ai por volta de 427%°; isto é, trés ou quatro anos antes da sua
morte. De facto, assim se pode ler no seguinte passo das Retractationes escrita cerca de
427-428: «tendo encontrado inacabados os livros do De Doctrina Christiana, preferi
acaba-los em vez de os deixar assim e passar a revisdo de outras obras. Completei o
quarto livro que tinha escrito até ao passo em que se recorda o que diz o Evangelho da
mulher que colocou o fermento em trés medidas de farinha até tudo fermentar»*°. Num
outro passo de um outro tratado, Agostinho diz: «Adicionei também um dltimo livro e
terminei esta obra em quatro livros em que 0s trés primeiros ajudam a compreender a
Escritura e 0 quarto indica como se deve exprimir o que se entendeu» (Retract. I, 4,

30). Sabe-se que estas palavras foram escritas por Agostinho, ai por volta de 427/428.

Alguns estudiosos desta tematica propdem que Agostinho terd interrompido a
redaccdo das Retractationes as quais teria deixado incompletas para se dedicar a
conclusdo do De Doctrina Christiana®. Assim, como Gltimos acabamentos, terminou o
fim do terceiro livro, e acrescentou o quarto livro. No geral, tem-se a data de cerca de
427 como ano em que se deu o fecho do De Doctrina Christiana. Esta informagéo néo

difere, de algum modo, de uma outra. Isto é h& quem diga que o De Doctrina

" Ibid., p. 256.
* G. COMBES - FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana 11, Texte de 1’édition Bénédictine, 1" Série : Opuscules,
Desclée de Brouwer et Cie, Paris, 1949, p.151.
*“Qutros agostinblogos propdem simplesmente a data de 426: «El puente que nos lleva a la Edad Media y
que parece mas claro se halla, sin embargo, en De Doctrina Christiana (terminada en el 426) de San
Agustin, muerto en el 430» (James J. MURPHY, «EI fin del mundo antiguo: la segunda sofistica y San
Agostinho», op.cit., 255). Outros ainda entendem que Agostinho tivesse comecado a escrever o De
Doctrina Christiana em 396, mas que ficou interrompido, para vir a ser retomado em 427 (cfr. Peter
BROWN, Augustine of Hippo. A biography, Faber & Faber, London, 1961, p. 264).
%0 Agostinho refere-se ao De Doctrina Christiana. 11, 25, 35, onde terminava a obra escrita até cerca do
ano 397.
*10 tempo da interrupcdo estima-se ser de pelo menos em trinta anos (cfr. COMBES E FARGES,
(traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De Catechizandis rudibus — De Doctrina
Christiana, p. 152).
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Christiana foi terminado ai por volta do ano de 426°2. De acordo com os dados de
Combes e Farges, a data de cerca de 427 parece ser mais segura, pois ao longo do
quarto livro, Agostinho faz uma alusdo a um sermado que pregou, havia mais de oito
anos, em Cesareia da Mauritania (IV, 24, 50). Pelo que tudo indica, este serméo €
conhecido como datado — pelo menos a sua apresentacdo publica — do ano 418. O
mesmo € dizer que o serm&o teria sido proferido naquele ano de 418. No entanto, se se
afigurar razoavelmente aceitavel que o De Doctrina Christiana foi terminado em 427 ou

428> entdo quando se teria iniciado?

A referéncia que as Retractationes fazem ao De Doctrina Christiana, sobretudo
o lugar que esta obra ocupa entre as obras mencionadas por elas, faz supor que o De
Doctrina Christiana teria sido iniciada ai por volta do ano de 397, ano do inicio do
ministério episcopal do seu autor™®. De acordo com esta perspetiva, por volta do ano
400, Agostinho compondo «o Contra Faustum ao fim do capitulo XXII, 91 chama
atencdo para a interpretacdo que deu no De Doctrina Christiana ao saque dos Egipcios
pelos Hebreus quando partiram para a Terra Santa»>. Isto faz supor que os livros
compostos ja se encontravam em circulacdo, apesar de a obra ndo ter sido ainda
terminada. Por isso, tem sido levado em consideracdo a posicdo que favorece a
interpretacdo de que ndo € provavel que Agostinho tenha reformulado a sua obra,
guando a retomou para a terminar. Contudo, a obra que apresenta alguns dados Uteis
para a reconstrucdo da histéria do De Doctrina Christiana, as Retractationes, em
nenhum passo prova a circulagdo dos livros que até aquele momento estivessem ja

escritos.

Seja qual for o ambiente em que nasceu a obra, ela é, na verdade, um ponto de
viragem em termos de visdo literaria e biblico-religiosa. Peter Brown coloca o
nascimento do De Doctrina Christiana num longo percurso feito pela exegese biblica

que durante muito tempo empregou 0 método alegorico na interpretacdo das Escrituras

%2James J. MURPHY, «El fin del mundo antiguo: la segunda sofistica y San Agostinho» in James J.
MURPHY (ed.) Sinopsis historica de la retorica classica, op.cit., p. 152.

5% Esta data refere-se a redaccdo do passo das Retractationes em que Agostinho fala do Doctrina
Christiana. A referéncia que lhe é feita no proprio texto do De Doctrina Christiana é datavel de cerca de
427 ou cerca de 426, o que pode convergir, no fim de contas, para 0 mesmo.

*G. COMBES - FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., p. 151.

> 1bid., p. 151.
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Sagradas principalmente do Antigo Testamento®®. Este método tinha sido também muito
discutido por Agostinho. Numa época em que as proprias Sagradas Escrituras pareciam
arcaicas, desprestigiadas e sem beleza literaria alguma, Agostinho vem recomendar o
seu estudo. Nesta altura, Agostinho sugere aos amantes da literatura que os cristdos
possuem também conhecimentos classicos que se afiguram como fontes inesgotaveis do
conhecimento e de formacdo e bastante abrangentes. O que Vergilio e Homero foram
para 0 mundo pagdo, sdo-no as Escrituras para 0 mundo cristdo. Assim, Agostinho
defende que as Escrituras também estdo habilitadas para instruir o homem em todas as
dimens@es da vida. Um Unico texto da Escritura pode tornar-se num verdadeiro centro
de toda uma literatura auxiliar. Ou seja, Agostinho no De Doctrina Christiana propde
um novo ideal literario alicercado sobre 0 ‘classico’. Numa época em que a cultura era
pensamento exclusivamente, em termos de compreensdo, de um texto classico, a Biblia
ndo era nada menos que a base de uma ‘Cultura Cristd’ que ¢ vista como Doctrina
Christiana. Assim resulta que o estudo da Biblia envolveria, ndo somente as
investigacOes teoldgicas pelo método da alegoria, mas também deveria buscar um
conjunto de desafios dos interesses literarios desconhecidos, até dos leitores classicos,
como por exemplo, o conhecimento do Hebraico, da histéria do Antigo Préximo
Oriente, da fauna e da flora da Palestina. Continuaria também os métodos antigos, pois,
0 escolastico cléassico, 0 grammaticus, encontraria aquela sua posi¢do vital na cultura,
gue se manifestasse como uma grande expressdo de interpretacdo de um texto pelos
métodos gramaticais. Deste modo, estd patente o ambicioso programa duma nova
aprendizagem que Agostinho comecou a redigir na segunda metade da sua idade — 0 De
Doctrina Christiana®”.

Peter Brown considera, talvez com algum excesso, que o De Doctrina
Christiana é ainda uma das originais obras que Agostinho ja escreveu, porque ele trata
explicitamente dos lacos que ligaram os cristios educados para a cultura da sua época™.
Talvez seja importante neste passo evocarmos a grande contenda do século IV entre
cristdos e pagdos. Nessa altura, a matua violéncia tinha tomado conta dos cristéos e dos
pagdos. Estes ultimos consideravam que a literatura classica pagé era um presente dos

deuses, ou seja, era das coisas mais preciosas que tinham. Para os cristdos, aquela era

% peter BROWN, Augustine of Hippo. A biography, op.cit., p. 260.
*"Ihid., pp. 263-264.
*1bid., p. 264.
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uma literatura diabolica. De facto, isto pode ser confirmado por aquele acontecimento
que geralmente se narra quando se quer sublinhar a rivalidade dos pagdos com o0s
cristdos, em que S. Jeronimo teria acordado do sono a tremer e que teria tido um sonho
em que Cristo Ihe teria chamado «um ciceroniano ndo um cristdo»>°. Agostinho
manifesta uma clara intencdo de se demarcar de uma e de outra posicdo. Quer
estabelecer no De Doctrina Christiana uma nova visdo em termos de «ecumenismo»
conceptual. Quis estar longe desta situacdo conflituosa e confusa, mas sempre a
procurar caminhos que conduzam a um encontro das perspetivas que se ndo poderiam
cruzar nem fazer pazes. Esta grande operacdo hermenéutica, metodoldgica e literaria faz
parte e € o centro do De Doctrina Christiana. Dai que esta obra seja considerada por

alguns autores como «o livro mais moderno»®.

Todavia, para uma melhor compreensdo do pensamento de Agostinho é
importante, julgamos nos, compreender o percurso da sua vida. Neste ambito, importa
relevar a sua evolucdo espiritual desde Hipona. O grande reconstrutor da vida, da obra e
dos objectivos de Agostinho é Henri-lrenée Marrou®, um verdadeiro agostinélogo que
dedicou ao Santo um grande testemunho bibliografico. Sdo abundantes as referéncias
que ele nos da que permitem penetrar quer na vida de Agostinho quer no seu genio
intelectual. Marrou descreve com admiracdo a vida de Agostinho e, sobretudo,
carateriza-o como o homem da cultura. Para ele, avaliar a cultura agostiniana implica
voltar-se para o periodo que vai desde 0 momento em que ele entrou na nova ordem da
sua vida, a espiritual, até a sua morte em 430. A imersdo na compreensao deste periodo
leva claramente a compreensdo dos seus escritos e dos objetivos que ele se propds
realizar com o seu programa cultural. Aponta-se para este periodo da sua nova vida,
pois se considera que teria sido este o mais fecundo para Agostinho em termos de
producdo literaria. A maioria dos seus escritos teria sido realizada ao longo desta etapa
da sua vida eclesiastica. Para avaliar o conteddo real da cultura intelectual de

Agostinho, as suas proprias obras servem de documentagdo. Para se poder conhecer as

%P. ANTON, Autour du songe de S. Jérome, Rev. Etudes latines, 41, 1963, pp. 350-377, apud. ibid., p.
265.
®hid., p. 267.
®! Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, Editions E. de Boccard, Paris,
1938.
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suas ideias mais teoricas, existe uma obra ou tratado em quatro livros que é

particularmente dedicado & cultura crista. Trata-se do De Doctrina Christiana®.

Assim, uma das maiores fontes que melhor exprime a sua erudi¢do cultural é o
De Doctrina Christina. E neste tratado que se encontram os verdadeiros marcos que
evidenciam a concepc¢do de cultura em Agostinho. Nesta obra encontra-se exposto tudo
0 que é essencial sobre a visdo agostiniana sobre a cultura intelectual, o lugar que ela
ocupa no conjunto do saber humano, a sua fonte, 0s mecanismos que ela utiliza, isto é, a
sua técnica e os métodos que utiliza para que seja considerada como tal. O De Doctrina
Christiana manifesta um periodo em que a atitude de Agostinho tinha evoluido
profundamente na sua visdo em relacdo as realidades que dizem respeito a cultura.
Agostinho acabou por assumir uma posicao original e dum interesse histérico
extraordindrio. A composicdo do De Doctrina Christiana ndo é o resultado de
transformacdo intelectual que levasse S. Agostinho a abandonar as suas bases
anteriores. Nesta altura, ele ja possuia uma estrutura intelectual muito madura, pois ndo
se desfez, ndo se despojou dos antigos conhecimentos, de todos os habitos e exercicios
mentais adquiridos na sua formag&o inicial. A operacdo que realizou foi a de procurar
tudo o que podia modificar, corrigir, completar, enriquecer a sua formacao de base com

vista & aproximacao ao novo ideal que estava a conceber®®,

O conhecimento sobre a realidade do percurso de Agostinho deve ser
enquadrado na dimensdo da sua evolucdo espiritual®. A etapa deste desenvolvimento
espiritual crescente marca uma nova era na sua vida a todos os niveis. Esta evolugao é,
muitas vezes, compactada numa unica ideia vista como «um aprofundamento interior do
Cristianismo», uma vez gque «Santo Agostinho realiza progressivamente toda a riqueza
do contetido da sua fé. Nesta vida toda consagrada a ela por uma ardente meditacao,
paulatinamente as exigéncias da religido cristd fazem- se mais imperiosas, mais
conscientes, mais profundas; elas tendem a governar todas as manifestaces da vida.
Elas penetram os dominios em que antes, a sua influéncia néo se fez sentir»®°. O tipo de

cultura a que fizemos alusdo acima, que Agostinho preconiza para o Cristianismo é a

62 Cfr. Ibid., pp. 331-339.
%3 Cfr. Ibid.
* Cfr. James J. O’DONNELL, «Augustine: his time and lives» in Eleonore STUMB-Norman
KRETZMANN (eds.) The Cambridge Companion to Augustine, Cambridge University Press, Cambridge,
2001, p. 10.
®Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, op.cit., p. 339.

XXV



cultura intelectual. Esta resume-se numa palavra, aquela palavra escolhida pelo préprio
Agostinho para caraterizar a sua obra ou para a intitular em que se resume com 0
verdadeiro conhecimento de causa do tema da obra: doctrina christiana, uma cultura
puramente cristd. Com esta perspetiva, Agostinho ndo adopta somente uma determinada
forma de vida intelectual que ndo se aproxima das exigéncias do Cristianismo, que ndo
estd de acordo com ele, que ndo proporciona a abertura a possibilidade de uma vida
cristd. A exigéncia de Agostinho transcende estas linhas delimitadoras, pois quer ir mais
além. Ele quer uma cultura estreita e diretamente ligada e subordinada ao Cristianismo.
Neste sentido, todas as manifestaces da vida intelectual devem estar ao servigo da vida

religiosa e ndo devem ser mais do que uma funcéo desta®.

Por isso, ndo admira que, para designar a cultura cristd, Agostinho tenha
escolhido os termos doctrina e scientia. Isto é, antes de tudo, um conhecimento.
Convém sublinhar que para Agostinho, ndo se trata somente de um conhecimento, trata-
se de uma ciéncia orientada rigorosamente para objetivos precisos, colocados num certo
dominio. E uma cultura e ndo uma curiosidade, ndo menos que a estética de uma
realidade culta. De facto, reduzida aos seus tratados mais gerais, esta teoria é um espaco
de afirmacdo e acordo comum entre os Padres da Igreja, dentro da tradicdo patristica,
uma vez que todos os Padres estdo de acordo com Agostinho em relacdo a posicdo do
cristdo. Deste modo, para eles, todo o cristdo deve por a sua inteligéncia ao servico de
Deus, ao servi¢o da fé. Todos também estdo de acordo em admitir a incompatibilidade
desta fé cristd e da cultura comum, que é uma heranca duma civilizacdo paga®’.
Contudo, esta perspectiva parece ser um pouco contraria aquilo se pode auferir do
estudo, por exemplo, dos Padres apologéticos, que ja desde muito cedo (meados do
século 1I), compreenderam que a Revelacdo Cristd ndo era uma realidade
completamente incompativel com a realidade pagd. Um dos exemplos desta
mentalidade ou sensibilidade é S. Justino, martir®®, cuja Apalogia é um esclarecimento
de que o logos pagdo é o mesmo Logos revelado no Cristianismo em plenitude. S. Cirilo

de Jerusalém®, nas suas Catequeses faz o mesmo.

% Ibid., p.339.
"Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, p. 354.
$8SAINT JUSTIN, Apologies, introduction, texte critique, traduction, commentaire et index par André
Wartell, Etudes Augustiniennes, Paris, 1987.
* CIRILLO DI GERUSALEMME, Le catechesi, traduzione e introduzione e note a cura de Calogero
Riggi, Roma, Cittd Nuova Editrice, 1993.
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4.1 Plano da obra

Certos estudiosos do De Doctrina Christiana consideram que, quanto a
estrutura, a obra apresenta uma grande harmonia tematica e sistematizacdo discursiva.
Também tem sido referido, imensas vezes, que a obra se articula em duas partes em que
a primeira compreende os primeiros trés livros cujo objeto de estudo € o modo de
chegar a compreensdo das Escrituras e a segunda parte, que é constituida
substancialmente pelo quarto livro, versa sobre o modo de exprimir quanto se
aprendeu’®. A obra comeca com um proémio. Nele, Agostinho precisa a finalidade da

obra e prevé as possiveis criticas dos seus adversarios.

O primeiro livro é sobre os conteddos da fé e apresenta uma estrutura repartida
em trés topicos que dizem respeito as verdades por descobrir. Assim, temos em,
primeiro lugar, as verdades dogméticas: Deus, a Trindade, a Encarnacdo, a
Ressurreicdo, a Igreja, a ressurreicao dos corpos, o inferno, o céu, os anjos; em segundo
lugar temos as verdades morais: a fé, a esperanca e a caridade; por fim, o topico dos
principios gerais da exegese’*. Alguns deles véem ainda no De Doctrina Christina uma
estrutura em quatro sec¢des tematicas e preferem uma estrutura que considera na obra
o0s principios e distin¢cdes bases entre coisas e signos, meios e fins (1, 1, 1 — 1, 4, 4),
conteddos dogmaticos (1, 5, 5 — 1, 21, 19), principios de ética cristd (1, 22, 20 — 1, 34,
38), principios da exegese biblica (1, 35, 39 — 1, 40, 44)"%.

O segundo livro € consagrado aos estudos relativos a Sagrada Escritura. Esta
concebido em trés sec¢des, sendo a primeira constituida por observacGes e principios
gerais sobre o signo e sobre o canone das Escrituras (2, 1, 1 — 2, 8, 13), conhecimento
das linguas biblicas e revisdo das versdes da Biblia (2, 16, 14 — 2, 16, 23), o auxilio das
ciéncias naturais, das disciplinas humanisticas e da filosofia no estudo da Escritura (2,
16, 24 — 2, 46, 63)". De facto, 0 segundo livro parece estudar com uma certa
profundidade os signos a interpretar, nomeadamente, a diferenca dos signos reais e 0s

signos espirituais, a necessidade para os compreender, 0 conhecimento das linguas,

" SANT’AGOSTINHO, La Dottrina Cristiana. Testo latino dell’edizione Maurina confrontato com il
Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, introduzione generale di Mario Naldini, Luigi Alici,
Antonio Quacquarelli, Prospero Grech, traduzione di Vincenzo Tarulli, Indici di Franco Monteverde,
Citta Nuova Editrice, Roma, 1992, nota introdutoria, p. VIII.
70 G. COMBES — FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit.,p. 152.
2 SANT’AGOSTINHO., La Dottrina Cristiana, op.cit., p. VIII.
 Ibid., op.cit., p. VIII.
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particularmente do grego e do hebraico, o estudo das diversas ciéncias, como por
exemplo, a historia, a matematica, a botanica, a zoologia, a astronomia, o direito
publico, a dialéctica; a obrigagdo de se ater aos livros candnicos conhecidos na tradicdo
latina da Itala e a traduc&o grega dos Setenta; o dever de rejeitar tudo o que se relaciona,
nas ciéncias profanas, com a magia, a astrologia, com as fabulas dos poetas e com a

supersticdo’.

O terceiro livro, na sua divisdo tripartida, versa sobre a interpretacdo da Sagrada
Escritura: a ambiguidade do texto originada dos carateres gramaticais (3, 1, 1 — 3, 4, 8),
ambiguidade da Escritura decorrente da mudanca do uso dos termos, a caridade como
critério hermenéutico (3, 5, 9 — 3, 29, 41), discusséo sobre as sete regras de Ticonio (3,
30, 42 — 3, 37, 56)™°. O que se pode notar neste terceiro livro é realmente a pretensio de
Agostinho dar as regras de interpretagdo. Estas regras estdo apresentadas numa ordem
em que, primeiro estdo aquelas que dizem respeito a pontuacdo, a prondncia, a
construcdo material das frases; a seguir, aquelas que dizem respeito ou que permitem
determinar se as palavras foram tomadas em sentido préprio ou em sentido figurado;
depois, aquelas regras que oferecem o meio de encontrar entre a pluralidade das
significacOes, o sentido exato do menos provavel do texto da Escritura; e, finalmente, as
regras de Ticonio muito admirados por Agostinho, apesar de as considerar

insuficientes’®,

O quarto livro que, como referem alguns criticos do De Doctrina Christiana,
podia chamar-se «o mestre e o pregador cristdo»’’, é uma exposicdo acerca dos
procedimentos da expressdao em que Agostinho preconiza, ndo a retorica, mas a
eloguéncia toda, exigindo dela que se tornasse a mais humilde serva da sabedoria; Santo
Agostinho pede que sejam estudados os oradores profanos. Todavia, que se procurem 0S
magnificos exemplos da eloquéncia na Escritura, de modo muito especial nos escritos
paulinos e nos dos profetas; e em seguida, examina profundamente o De Oratore de
Cicero considerado em trés estilos da arte oratéria. Neste sentido, consideram-se 0s

estilos simples, 0 moderado e o sublime. Estes estilos podem ser encontrados pelo

"“G. COMBES - FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., p. 152-153.
® SANT’AGOSTINHO, La Dottrina Cristiana, op.cit., p. VIII.
® G. COMBES - FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., p. 153.
"SANT’AGOSTINHO, La Dottrina Cristiana, op.cit., p. VIII.
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orador sagrado nos modelos perfeitos de Sdo Paulo, Sdo Cipriano, Santo Ambrosio. O
orador tem a possibilidade de os empregar em parte, de acordo com as circunstancias e
0s principios que regem o seu discurso: instruir, agradar ou comover; o Santo de Hipona
exige ainda dos clérigos, neste quarto livro, quatro disposicdes ou principios:
preparacdo minuciosa do sermdo, o ardente desejo de santificar os ouvintes, a vida
exemplar e a oracdo’®. O objectivo de Agostinho, nesta parte da sua obra, parece ser 0
de explicar e ensinar as verdades conhecidas: os principios fundamentais da oratoria (4,
1,14, 6, 10), os exemplos inferidos da Escritura (4, 7, 11 — 4, 11, 26), 0s trés escopos
e relativos estilos da eloquéncia, com os exemplos paulinos e patristicos (4, 12, 27 — 4,
21, 50) e dez regras da oratéria cristd: a oracdo (4, 22, 51 — 4, 31, 64)"°. Com esta
estrutura chega-se a compreensdo mais ou menos plena da obra de Santo Agostinho e

do seu objetivo.

4.2 Objectivo da obra

Segundo Murphy, o De Doctrina Christiana «defende uma ideia da méaxima
transcendéncia, a saber, que a Igreja deveria fazer o uso da retérica de Cicero para
transmitir a sua mensagem por meio da pregacdo e da educacdo. Se 0s pagaos podem
usar a retorica para atingir os seus fins, porque, pergunta, ndo iriam os cristdos emprega-
la para um fim mais digno como € o de levar a mensagem de Deus aos homens?
Demonstra que a Biblia, da qual se riam os sofistas considerada como uma bruta
coleccdo de contos, faz uso das trés classes de estilos concebidas por Cicero. Defende o
estudo dos melhores modelos como meio de aprender a falar e escrever»®. De facto,
como € observado por muitos autores, esta visdo agostiniana viria a perdurar, na Igreja,
por muito tempo. Por isso, Agostinho tem sido referido como «o ultimo homem classico
e 0 primeiro homem medieval»®!. Murphy distingue em Agostinho duas carateristicas.
Segundo o autor, «em relagdo a retorica, é certo e é possivel ver nele (Agostinho) a
pessoa que COMegou a comunicar uma nova era contra a outra. Por exemplo, a sua

retorica € ciceroniana, mas 0 seu conceito de «signo» comunicativo baseia-se na

® G. COMBES — FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., p.153.
" SANT’AGOSTINHO, La Dottrina Cristiana, op.cit., p. IX.
% James J. MURPHY, «El fin del mundo antiguo: la segunda sofistica y San Agostinho» in James J.
MURPHY (ed.) Sinopsis histdrica de la retorica classica, op.cit., p. 152ss.
8 Ibid., p. 152.
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teologia cristd mais do que no estudo dos autores classicos»®’. E, assim, a obra de
Agostinho, bispo de Hipona, € referida como sendo aquela que estabelece a demarcacgao
entre um periodo, o fim da retorica classica e o inicio de uma nova fase, a da retorica
cristd. Todo o conteudo do De Doctrina Christiana, toda a sua exposi¢do com todas as
digressdes que comporta, tudo esta ao servico de um unico objectivo: apresentar,
exprimir e defender, argumentando, a ideia da beleza formal da Escritura. Ao escrever o
De Doctrina Christiana, «das suas palavras deduz-se, além disso, que a sua intencdo
inicial ndo foi escrever um manual de retdrica, mas apenas fornecer principios de leitura
frutuosa e de interpretacdo ortodoxa do texto biblico, tendo em vista a vivéncia

espiritual e o magistério cristdo»®,

Em suma, no De Doctrina Christiana, Santo
Agostinho tem como objetivo fundamental legitimar a arte retdrica nas Escrituras. Pelo
De Doctrina Christiana, S. Agostinho quis, certamente, defender as Escrituras da
depreciacdo publica, propondo ao mesmo tempo, um novo ideal da cultura literaria

cléssica, alicergada sobre a tradicdo da literatura paga antiga.

4.3 Agostinho e os seus predecessores

O De Doctrina Christiana veio como uma espécie de desafio a cultura entdo
vigente. O seu autor quer erigir uma nova realidade com uma centralidade diferente que
possibilitasse um novo olhar sobre a realidade. Talvez quisesse Agostinho trabalhar
para formar uma nova consciéncia social que tem como escopo construir uma nova
mentalidade capitalizada pela ideia de uma verdadeira cultura intelectual impregnada da
ideia e da experiéncia biblico-religiosa. No entanto, como se pode perceber esta

inovacdo de Agostinho quando o situamos na sua epoca?

Marrou sublinha que «em todos os predecessores de Agostinho, a problematica
da cultura cristd nunca foi colocada na sua totalidade, generalidade e profundidade.
Todos eles eram intransigentes com a cultura pagd. Até Agostinho, todos os Padres da
Igreja vivem imersos numa corrente da civilizagdo antiga, eles ndo se podem retirar, néo
podem conceber a possibilidade dum outro tipo de civilizacédo, para eles, ndo ha mais do

que um tipo de cultura possivel, assim como ndo hé, para eles, outra formula politica

82 H
Ibid., p. 153.
 Arnaldo do ESPIRITO SANTO, De Doctrina Christiana. Ensaio programatico de uma nova retérica.
Faculdade de Letras de Lisboa, Lishoa, 2013, p. 1 (texto ainda ndo publicado).
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sendo a do império romano»®*. Por esta razdo, eles nunca ousaram colocar com toda a
seriedade o problema da construcdo de uma cultura nova. Neste sentido, 0s
predecessores de Agostinho adoptaram uma posicdo menos construtiva do que critica,
uma vez que criticam, moderam, corrigem excessivamente®, contudo, ndo tinham
espirito de criatividade. Nesta perspetiva, Agostinho pode ser considerado
verdadeiramente inovador, porquanto, assumindo a cultura dos antigos, ndo se
conformando com ela, mas também sem a rejeitar, pensa em termos de uma cultura
nova. Enguanto os outros, apesar de estarem imersos no campo da cultura classica,
embora ndo se identificassem com ela, optaram por somente a criticar. Agostinho,
contrariamente a eles, é o autor de A Cidade de Deus, 0 homem que viu e suportou o
colapso da grande cidade, a Roma antiga. Toda esta mudanca de pensamento é fruto de
uma época que viu a crise da Roma antiga. Esta crise foi bem testemunhada por
Agostinho, contudo ele conseguiu transcendé-la. As linhas de fronteira desta nova
consciéncia de Agostinho devem ser buscadas no dia da sua conversdo. A partir deste
momento, tudo nele se tornou novo. Agostinho, como diz Marrou, «é o0 primeiro que
realizou o que significa a decadéncia que viu, que sentiu a decrepitude profunda da
cultura antiga, que compreendeu que nada mais havia para esperar dela a ndo ser os
elementos, os materiais, que compreendeu que este ndo era mais do que um edificio em
ruinas, e que puramente foi orientado para o futuro, para a reconstrugéo total da cultura

sobre um novo plano»®.

4.4 Uma nova cultura e os seus fundamentos

E comum distinguir-se em Agostinho dois periodos do seu crescimento ou
desenvolvimento intelectual e espiritual. Costuma a dizer-se que em Cassiciaco
Agostinho queria ser cristdo e, por conseguinte, mudar seu rumo de vida intelectual e
religioso, em Hipona é-0 verdadeiramente®. Esta distingdo de um Agostinho
cassiciacano e de um outro hiponiano, por mais simples parega, pode ser a que melhor

traduz e caracteriza o percurso espiritual e intelectual de Agostinho.

#Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, pp. 354-355.
%No entanto, como diz Marrou, «gregos e latinos, que se tratasse de Basilio, de Gregério de Nazianzo, de
Jodo Criséstomo ou de Ambrdsio, de Paulino, do proprio Jerénimo, todos séo, todos permanecem, 0s
intelectuais participam na tradicao antiga» (Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture
antique, op.cit., p. 356).
®|hid., p. 356.
hid., p. 333.
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E a partir desta perspectiva que se pode compreender o fundamento da nova
cultura que Agostinho reivindica como novo pressuposto e nova base de uma posterior
civilizagdo enraizada em novos valores. A partir da verificagdo da decadéncia de uma
cultura e civilizagdo que ha muito vinha exercendo o seu dominio social, a nova cultura
é proposta como novo fundamento de um estilo novo de vida e de cultura. No entanto,
esta cultura assenta numa outra cultura e noutros valores. Tem sido referido pelos
agostindlogos que a cultura cristd comporta dois aspectos que correspondem a dois
conceitos da propria realidade que se quer significar. E ainda tem sido frisado o facto de
que estas duas dimensdes que tém a ver com o ‘antes’ € o ‘depois’ da mudanca de vida
de Agostinho, isto é, a vida dele em Cassiciaco e em Hipona, ndo tém uma relacao de
identidade nem de oposico, é uma relacio de toda & parte®, ou seja, uma relagéo feita
de moderacdo em que ndo ha uma identificacdo completa de tudo, nem ha uma repulsa
de todo o legado da Antiguidade classica. Como ja o acabamos de frisar, Agostinho,
nesta segunda etapa da sua vida, apesar de ter instituido uma nova maneira de olhar para
a realidade quer espiritual quer intelectual, ndo se desfez de todo, da cultura adquirida
durante a sua formacéo anterior, sobretudo daquela filoséfica. Por outro lado, ele viu-se
atraido a realizar uma inovacdo no modo de pensar e de traduzir o pensamento
intelectual em modo completamente novo. Assim, a formacdo intelectual €, para ele,

uma cultura crista que Ihe parece normal e conveniente aos fiéis.

Acabamos de afirmar que a nova cultura agostiniana assenta sobre dois
conceitos. Toda a operagdo é feita sobre o plano destes dois conceitos: sapientia e
scientia. Para perceber estes conceitos é preciso refletir ndo somente nos pressupostos
ou motivos literarios do De Doctrina Christiana, mas sobretudo no seu fundamento
teologico. A nova visdo teologica de Agostinho é dominada por uma perspectiva
completamente nova da dimenséo intelectual. A sapientia é definida como sabedoria.
Esta é entendida como uma permanente contemplacéo da verdade, um conhecimento de
Deus, um conhecimento que é, sem davida, também uma visdo, contacto, amor,
participacdo mas antes de tudo, certeza®®. A verdade concebida por ele, enquanto
sapientia, € compreendida em dois modos: em primeiro lugar, Agostinho entende que

ha um ideal inacessivel sobre esta terra a que ele mesmo chama in terra morientium em

%\hid., p. 357.
®bid., p. 363. Sapientia id est contemplatio veritatis, pacificans totum hominem et suscipiens
similitudinem Dei (De sermone Domini in Monte, 1, 3 (10), P.L., t. XXXIV, c. 234).
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que as almas dos eleitos ndo entenderdo a ndo ser no Paraiso onde 0s anjos ja o
possuem. Em segundo lugar, Agostinho continua a defender a doutrina filoséfica de que
algumas almas humanas, as mais perfeitas, ja nesta terra, podem alcancar uma pequena

porc&o, mas auténtica, do conhecimento real de Deus™ - sapientia.

Talvez seja necessario compreender primeiro a distincdo conceitual de
Agostinho em relacdo a sapientia e a scientia. Nao é facil delinear e vislumbrar o
horizonte proximo em que esta distin¢éo se afigura clara e transparente. S&o conceitos
oscilantes na mentalidade agostiniana. Contudo, Marrou, usando do seu génio
intelectual, fez um estudo que, apesar de ele mesmo confessar a dificuldade que existe
em abstrair com precisdo em Agostinho os dois conceitos, da-nos coordenadas
importantes e indispensaveis, a nosso ver, para se perceber a sua nocdo destes dois
conceitos de S. Agostinho.

Para possibilitar a compreensdo destes conceitos, Marrou extraiu um conjunto de
passos na vastissima obra agostiniana em que os dois termos vém empregados. Segundo
Marrou, scientia € um termo técnico que em Agostinho tem varias acepgoes:
conhecimento racional, certeza fundada sobre a raz&o e s6 na razio®; opde-se (como tal
ainda mais frequentemente, scire ou intelligere se opbe a credere) a fides, certeza
introduzida pela voz da autoridade®; no entanto, o emprego mais original do termo
parece encontrar-se nos livros X11-XIV do De Trinitate®. De acordo com o resumo de
Marrou «por oposicdo a sapientia definida como contemplacdo das verdades eternas,
scientia designa um uso mais humilde da faculdade de conhecer. Este pode ser o
conhecimento das coisas temporais, 0 exercicio da inteligéncia ao servico da vida
terrestre, 0 mau uso da inteligéncia quando ela se desvia de Deus, ou melhor, ao
contréario do seu bom uso previsto seja do ponto de vista da moral seja do ponto vista

doutrinal. Scientia designa entdo a actividade intelectual que se consagra ao estudo, ao

%«Sincerissimam sapientiam, ad cuilis cognotionem pauci spirituales in hac vita perveniunt, ut eam ex
minima quidem parte quia homines sunt, sed tamen sine dubitatione cognoscant» (Contra Epistulam
Manichaei, 4 (5), P.L., t. XLII, c. 175).
% Cfr. De quantitate animae, 26 (49), P.L., t. XXXII, c¢. 1063 ; De Musica, 1, 4 (6), ibid., c. 1087.
%2Cfr. De libero arbitrio, 2, 2, (5) 2, 3 (9), ibid., c. 1243-1245.
% De acordo com a proposta de Marrou, o De Trinitate «permite-nos colher melhor o seu novo ponto de
vista nestes mesmos livros XII-XIV onde encontramos expresso o Ultimo estado da sua doutrina sobre a
sabedoria» (Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, op.cit., p. 370).
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aprofundamento e & defesa da fé»>*; é, em primeiro plano, a sabedoria de Deus, um dos

nomes divinos (...)>.

A cultura que Agostinho reivindica € uma cultura impregnada de um espirito
totalmente cristdo, que possui as formas de estar, e 0 seu ambiente de processamento e
realizacdo. Da compreensdo de Marrou no passo que acabamos de referir, pode-se
inferir que os dois aspectos em que a cultura agostiniana se fundamenta sdo realidades
consideradas por Agostinho como os ‘vivificadores’ do novo espirito cultural. Ele
considera, em primeiro lugar a sapientia tida na sua acepc¢do de studium sapientiae.
Esta, em ultima analise, é a cultura filosofica, o ideal que se propds a seguir desde a sua
conversdo e que perseguiu. A preferéncia pela filosofia é um indicio claro de que ele
ndo tinha rompido completamente com a educagdo que antes tinha recebido dos seus
mestres. Considera Util o uso desta sabedoria, com a condi¢do de que ela esteja voltada
para a vida divina, que esteja ao servico da religido e da verdade. Assim, a formacao
filoséfica une-se ao outro tipo de vida, a formacéo intelectual apropriada a maioria dos
fiéis que podem fazer um percurso de desenvolvimento espiritual. E a ciéncia cristd, que
outra coisa ndo é sendo o aprofundamento dos dados da revelagdo. No livro XIV do De
Trinitate, Agostinho indica as férmulas decisivas em que consiste esta sabedoria.
Assim, «atribui a ciéncia ndo indistintamente, todos os conhecimentos humanos onde
entram tanto o supérfluo como a curiosidade perigosa, mas € somente este
conhecimento que faz nascer, que alimenta, defende e fortifica a fé salutar pela qual se
alcanca a verdadeira bem-aventuranca. A maioria dos fiéis ndo possui esta ciéncia,
qualquer que seja, doutro modo, a intensidade da sua fé. Uma coisa, com efeito, é saber
simplesmente 0 que o homem deve crer para obter a bem-aventuranga eterna; outra
coisa € saber como levar 0 mesmo conteudo da fé as almas piedosas e defendé-lo contra
0s impios; este € o segundo aspecto a que com Sdo Paulo (I Cor 12, 8) se deve

propriamente reservar o nome de ciéncia»®.

% |bid., pp. 561-563.
%Cfr. Ibid., pp. 564-569. O conceito pode ser encontrado, segundo o esquema de Marrou, entre outros
passos da literatura agostiniana em Solildquios, 1, 1 (3), P.L., t. XXXII, c. 870; De Civitate Dei, 8, 1, t.
XLI, c. 225; De Trinitate, 14, 1 (1) P.L., t. XLII, c. 1035; De Doctrina Christiana, 1, 11 (11)-1, 14 (13)
P.L., t. XXXIV, c. 23-24; De Beata vita, 4 (34), P.L., t. XXXIlI, c. 975; Contra Academicos, 2, 1, c. 1262;
De Vera Religione, 16 (30), P.L., t. LXXXIII, c. 134.
% SANTO AGOSTINHO, De Trinitate. 14, 1, 3 c. 349, PL, t. XIV.
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Com efeito, parece-nos importante e fundamental a leitura do De Trinitate para
se compreender a nocdo da nova cultura agostiniana, a cultura cristd. Nesta obra, no
livro VIII, Agostinho fala da «inteligéncia da fé»°’. Esta expressdo curta e simples
apresenta uma profundidade significativa do ponto de vista do pensamento agostiniano
e da sua exposicdo. Parece-nos uma das expressdes-chave para compreender o
pensamento cristdo erguido em novos pressupostos tedricos. Assim, se pode ver que S.
Agostinho distingue claramente, no acto do conhecimento, duas realidades distintas:
para o conhecimento meramente humano ou seja, para o0 conhecimento do que é terreno,
o homem utiliza a simples ciéncia (scientia). Todavia, se ele quiser conhecer as
realidades divinas ou quiser penetrar nos seus mistérios, a simples ciéncia ja nao é capaz
de o fazer, o homem deve tomar, por isso, a verdadeira ciéncia, a sabedoria (sapientia).
Para ele, o acto do conhecimento é um acto gradativo. Quer dizer, o conhecimento
encerra em si mesmo, quando possuido pelo homem, uma espécie de escalonamento em
que de um conhecimento inferior se chega a um conhecimento superior. Esta visao é
bem visivel e patente no De Trinitate quando diz que «pela ciéncia tendemos a
sabedoria»®. Deste modo, a sapientia é apresentada como o estadio mais ‘perfeito’ do
ato do conhecimento®™. E este estadio que representa a sabedoria capacitada para a
penetracdo dos segredos mais inefaveis do mistério de Deus e toda a sua complexidade.
Esta é a verdadeira ciéncia.

O conceito de scientia como sapientia, em Agostinho, encerra ainda o conceito
de pietas, uma pietas que € concebida na sua acepcdo da 6socéfeta. A este respeito, diz
Agostinho que quod nomen (entenda-se fsoaéficia) nostri, sicut jam commemoravimus,
volentes et ipsi uno nomine interpretari, pietatem dixerunt, cum pietas apud Graecos
evoéflera usitatius nuncupetur: Gesocéficior vero quia uno verbo perfecte non potest,

melius duobus interpretatur, ut dicatur potius Dei cultus'®. Este é um elemento

Ipid., 8, 1.
%«Tendimus per scientiam ad sapientiam» (id. XI11, 18)
%Esta tematica para sua compreenséo, precisa de ser iluminada ou esclarecida com uma outra perspectiva
agostiniana da concepgdo do processamento do conhecimento humano. Esta linha de pensamento é
sustentada pela doutrina filos6fica agostiniana das cinco vias ou graus do conhecimento: a fé, a evidéncia
racional, a vida, o conhecimento sensivel e o conhecimento racional. Cfr.Etienne GILSON, Introduction
a l’étude de Saint Augustin, 2éme édition, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris, 1982, pp. 31-87.
100 AGOSTINHO, De Trinitate, XIV. 1. 1; edi¢cdo portuguesa : SANTO AGOSTINHO, Trindade. De
Trinitate, coordenacdo de Arnaldo do Espirito Santo, introducdo e notas de José Maria da Silva Rosa,
traducdo de Arnaldo do Espirito Santo, Domingos Lucas Dias, Jodo Beato e Maria Cristina de Castro-
Maia de Sousa Pimentel, edi¢do bilingue, Paulinas Editora, Prior Velho, 2007.
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fundamental que distingue os outros tipos do saber. A verdadeira sapientia é aquela que

esta orientada para o Absoluto, para o Ser divino (doctrina).

Deste modo, diz- se que «a volta da fé, S. Agostinho descobre, assim, uma
cultura possivel, legitima e necessaria. Por isso, se é pedido a todos os fiéis uma adeséo
plena e sincera a doutrina da Igreja, ao intelectual pede-se-lhe muito mais. O que se lhe
pede é o esforco leal para a compreender e a aprofundar, para estar a altura de refutar as
objeccOes que a combatem e para difundir as verdades no meio dum mundo que as

ignora e as deturpa»'%*.

Mas que linha de orientacdo ou seja, que planificagdo ou quadro programatico
confere Agostinho a sua nova cultura? Em primeiro lugar, «quem vem aprofundar o
conteddo da fé deve remontar a sua fonte, a sua origem. Esta € tripartida: a Escritura, a
Tradicéo, a autoridade viva da Igreja»*®?. Se o primeiro pressuposto da verdade é a fé, o
caminho que conduz inequivocamente a Verdade, a fé tem o seu fundamento nas
Escrituras. Estas sdo a base e o suporte deste atalho que é a fé. Por isso, uma vez que o
ensinamento da Igreja tem a sua fonte nos dados da Revelagdo, e esta se encontra
contida nas Sagradas Escrituras, esta € 0 objeto da programacao e, ao mesmo tempo, a
sua fonte. Esta ciéncia cristd, denominada sapientia, desenvolver-se-a, por conseguinte,
a volta das Escrituras. Esta torna-se assim o inicio, o centro e a meta de todo o
conhecimento humano e de toda a actividade que dela radica. Todas as outras
discussOes, visOes e perspectivas agostinianas posteriores, desenvolveram-se em torno

desta nova visio'®,

4.4.1 Os destinatarios da nova cultura

A nova cultura, como o acabamos de dizer, esta fundada numa literatura sagrada.
Contudo, ela €, por isso, uma cultura também muito exigente, do ponto de vista da sua
vivéncia e sobretudo do seu processamento e dinamismo. Por isso, € uma cultura
intelectual e como tal, precisa de um ciclo preparatério. Mas antes, queremos precisar 0s
verdadeiros ou potenciais destinatarios desta cultura edificada sobre o fundamento das

Escrituras Sagradas, antes preconizados por Agostinho. Lendo o segundo livro do De

01 cfr. G. COMBES — FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., p. 157.
192 Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, op.cit., p. 376.
103 Cfr. G. COMBES — FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., p. 158.
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Doctrina Christiana (11, 25*%*: 39, 58'%) é possivel inferir dentro do pensamento de
Agostinho, os destinatérios desta cultura. Ela ndo é preconizada e concebida simples e
unicamente para aqueles que tém a dignidade clerical, mas é também para a comunidade
laical que tenha certamente uma cultura intelectual média. Como diz Marrou «o0 De
Doctrina Christiana ndo € pois um simples manual De Institutione Clericorum; ndo ha
nada de especificamente eclesiastico neste programa de cultura»'®. Ele sublinha que os
leigos, para se preparem para 0s cargos publicos, quer para magistraturas ou
funcionarios de outro tipo, tém necessidade de se revestir dos estudos técnicos.
Contudo, «eles ndo podem negligenciar o que é til a sociedade e necessario para a vida

quotidiana»™”’.

Deste modo, a comunidade laical, «quaisquer que sejam 0S Seus encargos ou
ocupacdes, se tiver escolhas, ela deve tratar de os consagrar & esta cultura crista»'%. A
Sagrada Escritura sera aqui o objecto. O que significa que a Sagrada Escritura sera a sua
fonte de inspiracdo, uma vez que «ela encerra tudo o que um cristdo, leigo ou clérigo,
tem necessidade de saber»'®. Esta cultura, se comparada com a cultura pagd, ela
condena tudo o que esta contém de pernicioso e contém tudo o que ela encerrava de Util
com os conhecimentos que ndo se encontram doutra forma™°. Para Agostinho, «outro
tipo de cultura é indtil, salvo se for uma ajuda ou um meio de conhecer a Escritura»™*.
Dai que «a formacdo do intelectual cristdo exige uma cultura preparatoria cuja ideia,
Agostinho toma de empréstimo da tradicdo antiga. Ele expBe-a no De Doctrina
Christiana em que apresenta um programa de estudos e um método de trabalho. Esta

atitude parece-nos perfeitamente legitima e natural: ela ndo se impunha ainda nesta

104«Sed haec tota pars humanorum institutorum, quae ad usum vitae necessarium proficiunt, nequaguam

est fugienda Christiano , immo etiam quantum satis est intuenda memoriaque retinendax.
105«Quamobrem videtur Mihi studiosis et ingeniosis adulescentibus et timentibus Deum beatamque vitam
quaerentibus, salubriter praecipi ut nullas doctrinas quae praeter Ecclesiam Christi exercentur,
tamquam ad beatam vitam capessendam secure sequi audeant, sede as sobrie diligenterque diiudicent; et
si quas invenerint ab hominibus institutas, varias propter diversam voluntatem instituentium et ignotas
propter suscipiones errantium, maxime si habent cum daemonibus initam societatem per quarundam
significationum quasi quaedam pacta atque conventa, repudient penitus et detestentur; alienent etiam
studium a superfluis et luxuriosis hominum institutis».
1% Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, op.cit., p. 381.
97 G. COMBES - FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., p. 158.
1% Ipid., p. 158.
199 1pid., p. 158.
"% Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, op.cit., p. 381
MG, COMBES — FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., p. 158.
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época e, por isso, a maior parte do prefacio desta obra estd consagrada a refutacdo dos

112

opositores que julgavam inutil esta cultura»—“. Mas para S. Agostinho, esta era a Unica

forma de cultura legitima e possivel para 0 homem. Basta que se recorde a formula,

113. «aut ordine illo eruditionis, aut nullo modo»'**. Esta

como a designa Agostinho
formula evidencia a sua visdo relativamente a concepcdo da vida intelectual. A visao
intelectual de Agostinho é marcada por uma perspectiva dualista: uma de orador, outra
de filésofo. Estas s&o, na sua Otica as Unicas formas de se viver a intelectualidade. De
acordo com a posicdo de Marrou, «Santo Agostinho ndo deixou de reservar nos seus
projetos de cultura cristd um lugar, o primeiro lugar, a cultura filosofica, a sapientia.
Mas, é ai que reside a inovagdo capital, esta cultura, ndo é mais para ele, a Unica

115

legitima, a Unica concebivel»™ pois ela deve encontrar a conciliagdo com a sapientia

‘verdadeira’ que lhe da sentido e solidez, aquela que vem das Escrituras Sagradas.

4.4.2 0 encontro da nova cultura com a cultura paga: oposicao ou inserc¢ao?

Comecava a nova cultura, instaurada com a nova concepcao da vida intelectual.
Se de um lado esta cultura emerge com vitalidade e argumentacdo, do outro lado a
cultura vigente, a pagd, olha com desdém para esta nova forma de ser e de pensar. Ndo
encontra nela nenhum sentido vital quer nos seus mecanismos de processamento quer
nos seus argumentos. Neste ambiente de confronto e sobretudo de ‘incompreensdes’ nos
dois modos de conceber a realidade cultural, o que era de esperar seria, certamente, um
conflito que oporia as duas formas de cultura. Os Padres da Igreja anteriores a Santo
Agostinho responderam a rivalidade e ao conflito por meio da oposi¢cdo. Embora sem
propostas, condenaram a velha forma de ‘trabalhar’ a sapientia, reprovaram 0S Seus
critérios. Santo Agostinho move-se na mesma barca. Contudo, ndo se deixou Unica e
simplesmente vencer pela critica. Esta serviu-lhe para chegar a uma proposta nova. A
atitude de Santo Agostinho parece ser de oposicgéo, integracdo e insergdo. Conhece a
oposicao tudo aquilo que é contra a fé. E integrado tudo o que ajuda a compreender o
dado revelado e que ndo é nocivo a mensagem divina, mas que, passado por uma
espécie de catartase, tem possibilidades e potencialidades de se purificar e estar assim

apto para ser posto ao servico da fé. E por esta razio e é em nome da fé que Santo

12 1pid., op.cit., p. 159.
3 Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, op.cit., p. 369.
14 SANTO AGOSTINHO, De Ordine 2, 17 (46), P. L., t. XXXII, c. 1016.
15 Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, op.cit., p. 368.
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Agostinho propde um ideal que, fundado sobre as Escrituras, pretende fazer uso dos
instrumentos e mecanismos que 0s antigos utilizaram para convencer 0s ouvintes que

eles queriam.

5.0 livro IV do De Doctrina Christiana

Esta reflexdo sobre a totalidade da obra de que o quarto livro é parte, parece-nos
ter sido suficiente para se ter uma visdo de conjunto sobre a obra. Por isso, julgamos ser
oportuno passar para o quarto livro e podermos assim centrar-nos no proprio texto que é

objecto da nossa traducéo.

5.1 Estrutura do livro

E o Gltimo livro dum conjunto de quatro. Foi também o Gltimo na redac¢do. Dos
quatro livros que compdem o De Doctrina Christiana, o quarto livro € o Unico que
apresenta de forma especifica e pormenorizada uma proposta de principios
fundamentais da retorica biblica. O livro esta dividido em quatro seccOes: a primeira diz
respeito aos principios fundamentais da arte retorica (IV, 1.1 — IV, V1.10); a segunda
versa sobre o exame ou analise da arte retérica na Escritura (1V, VIIL.11 - 1V, XI1.26); a
terceira trata dos trés modos de se exprimir (IV, XI1.27 — IV, XXI. 50); a quarta seccao
estad centrada nas regras ou normas da eloquéncia eclesiastica (IV, XXII. 51 — 1V,
XXXI. 64) que termina com a conclusdo.

No inicio da primeira seccdo, Agostinho anuncia a sua intencdo. Depois de ter
tratado do modus inveniendi quae intelligenda sunt e do modus proferendi quae
intellecta sunt, isto ¢, o0 modo de descobrir o que h& nas Escrituras para serem
compreendidas e 0 modo de exprimir 0 que nelas se encontrou e se compreendeu, Santo
Agostinho anuncia a sua passagem para a outra temaética, a da descoberta e a da
expressdo™®. Contudo, Santo Agostinho julga ter dito ja muita coisa a respeito da
primeira tematica. Por isso, neste seu ultimo livro da obra quer envolver-se mais com a
segunda tematica. Numa espécie de nota introdutiva Santo Agostinho previne ja 0s seus

potenciais leitores de que, 0 que vai escrever ndo € um tratado de retorica profana, ndo

18 cfr. SANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana, 1V, I. 1.
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sdo principios retoricos tirados da sabedoria profana, pois estes tém o seu lugar em

outros tratados*'’.

O ponto de partida de Santo Agostinho é o facto de constatar o uso da técnica de
persuasdo pelos oradores pagdos. Estes, muitas vezes, usam-nas para persuadir para o
mal, para a falsidade (res falsa) em vez de o fazer para a verdade (res vera). Outro facto
constatado diz respeito ao modo de agir dos cristdos. Estes, perante o agir dos oradores
pagdos, ndo conseguem tomar uma posicdo. Como é possivel que os defensores da
verdade ndo consigam defendé-la com os mesmos instrumentos? Segundo o autor, é
verdade que os oradores pagdos apresentam 0s seus erros com concisdo, claridade e
verosimilhanca, pelos argumentos pérfidos que apresentam, atacam a verdade e
sustentam a falsidade e os cristdos sdo incapazes de defender uma coisa e refutar
outra?*'® E que a arte da palavra tem duplo efeito: tem um grande poder de persuadir
para 0 mal e para o bem™®. Por isso, pergunta-se Santo Agostinho: «cur non bonorum
studio comparatur, ut militet veritati, si eam mali ad obtinendas perversas vanasque

causas in usus iniquitatis et erroris ursupant?»'%°.

A proposta agostiniana € de encorajar o cristdo a estudar de forma profunda a
arte oratoria. E preciso que cultive o espirito de eloquéncia ou o talento da palavra que
acontece « quaecumque sunt de hac re observationes atque praecepta, quibus cum
accedit in verbis plurimis ornamentisque verborum exercitatioris linguae solertissima

1

consuetudo»™®!. Santo Agostinho recomenda vivamente o estudo desta arte tdo

importante para a vida de quem se prepara para a experiéncia de orador.

5.2 0 objecto do livro

Para a abertura do tratado de quatro livros, Santo Agostinho é claro em definir o
objectivo que o leva a escrever: «haec tradere institui volentibus et valentibus discere,
si Dominus ac Deus noster ea quae de hac re cogitanti solet suggerere, etiam scribenti
Mihi non deneget»'??. Este &, no geral, 0 escopo que orienta o autor para a redacgdo da

sua obra literaria, referindo-se ao De Doctrina Christiana. Apesar de ele mesmo ter

U7 Cfr. 1bid., IV, 1. 2.
Y8 Cfr. 1bid., IV, 11. 3.
¢, Ibid., IV, 11. 3.
120Cfr. Ibid., IV, II. 3.
121Cr. Ibid., 1V, 111. 4.
122 bid., 1, 1. 1.
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apresentado no livro | da obra a finalidade especifica do tratado, na introducao ao livro
IV, apresenta com nitidez, o objecto ou tema do livro. N&o obstante isso, este objecto é
definido numa estreita relagdo articulada com os livros anteriores. Deste modo, apesar
de apresentar o tema do livro na negativa «me putant rhetorica daturum esse praecepta

123 antes disso, Santo Agostinho deixa bem

(...) a me non exspectentur admoneo(...)»
claro que «quia ergo de inveniendo multa iam diximus et tria de hac una pauca
dicemus, ut si fieri potuerit, uno libro cuncta claudamus totumque hoc opus quattuor
voluminibus terminetur»'2*. Portanto, o objecto deste livro, como sugere a exposi¢éo do
autor, € o modus proferendi, depois de nos trés livros anteriores ter tratado o modus
inveniendi,. Ou seja, tendo dedicado trés livros a inventio ou a0 modo de descoberta das
coisas, no livro 1V, para encerrar a obra, dedicou todo o seu esforco a buscar a

compreensdo da boa expressdo, do modo de bem falar.

A apresentacdo do objecto do livro é acompanhada com uma admoestacdo
complementar ao objecto enunciado. Esta adverténcia tem por finalidade prevenir a
atencdo do destinatario ou do leitor. O livro anuncia algo de novo. N&o é um tratado de
retérica profana. E uma retrica, mas diferente da tradicional. Como veremos, a
diferenca desta retorica esta assinalada sobretudo no modo de a fazer, nos objetivos a
atingir e na sua concepcdo. E uma retorica destinada aos mestres cristdos, aqueles que

tém a missdo de anunciar Cristo aos outros.

5.2.1 O sujeito da educacao da arte retdrica

Preconizada a nova cultura, ela precisa um mecanismo para a sua aquisicao.
Agostinho faz perceber que este processo passa pela aprendizagem. Esta aprendizagem
deve obedecer a um critério que tenha em consideracéo que cada um aprende, segundo a
sua idade e tempo que lhe é disponivel, o que é préprio nas circunstancias em que se
encontra. Contudo, a idade que se preconiza para este estudo é a idade adulta para quem
quiser aprendé-la rapidamente estimando um periodo exato de tempo'?. Para esta
observacdo ou instrucdo, Santo Agostinho apela as palavras de Cicero quando
aconselhava a vontade da aquisicdo da arte retérica’®. Contudo, cabe sobretudo aos

jovens a tarefa de aprender a arte retorica. No entanto, Santo Agostinho julga que ndo é

122 1bid., IV, 1. 2.
2 bid., IV, I. 1.
125Cfr ibid., IV, 111. 4.
126Cfr, CICERO, De Oratore 3, 146.
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possivel aprender esta arte sem método. Deste modo, como método de aprendizagem,
propde que quem quiser aprender mais rapida e facilmente a arte retérica deve sabé-la
pela leitura e é pela audigdo ou auscultacdo dos oradores que se aprende esta arte mais
do que o estudo dos seus principios'®’. Esta aprendizagem sera mais eficaz ainda se o
discente cultivar o habito de ler constantemente e fizer ditados e, se dispor das coisas

que sabe ler segundo as normas da religido e da fé.

Entretanto, as criangas podem também aprender esta arte. Uma vez que elas
podem ndo ter ainda a capacidade de ler correctamente, a sua aprendizagem passa por
ouvir os discursos dos adultos. E ouvindo estes a falar que elas vio captando as diversas
formas de articulacdo do discurso para os puder assim imitar. Santo Agostinho da esta
possibilidade, pois conhece — diz ele — muitos casos de pessoas que nunca estudaram
retérica, mas que sdo mais eloquentes do que aqueles que a aprenderam?®. Pelo
contrario, diz também nunca ter registado um caso de alguém que se tenha tornado num
bom orador sem ter lido ou ouvido debates ou disputas dos homens eloquentes. O
mesmo acontece com a gramatica pela qual se aprende a precisdo do discurso. Neste
sentido, as criangas ndo teriam necessidade de aprender nem a gramatica nem a arte

retérica se elas vivessem no meio de gente que fala com correccido’?.

5.2.2 Que linguagem para um orador cristao?

No capitulo IV do IV livro, o autor precisa 0 que € necessario, em termos de
linguagem, para o servico do ministério do orador cristdo. Este, porém, na sua condicdo
de divinarum Scripturarum tractator et doctor, defensor rectae fidei ac debellator
erroris, tem o dever moral e religioso de ensinar o bem e desviar-se do mal, deve ser um
homem com grande capacidade de conciliacdo dos inimigos e adversarios (in hoc opere

130

sermonis conciliare adversos)™", ensinar aos que ignoram aquilo de que se trata, o que

se espera (remissos erigere, nescientibus quid agitur, quid exspectare debeant

intimare)*3".

Por isso, o orador cristdo deverd atender a diversas situacdes, aos diversos

factores antes de comecar o seu discurso, ou seja a linguagem do orador cristdo deve

12T cfr. SANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana, IV, 111. 4.
128 Cfr. 1bid. IV, I11. 5.

129 Cfr. Ibid.

130 cfr. 1bid., IV, IV. 6.

131 Cfr. 1bid., IV, IV. 6.
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acompanhar e considerar a variedade das circunstancias que se Ihe apresentem. Sera
importante para o discurso do orador ver e fazer leitura do seu auditorio. Um discurso

para cada auditorio.

5.2.3 Eloquéncia ou sapiéncia?

Se € certo para santo Agostinho que qualquer orador cristdo deve esforcar-se por
aprender a arte retorica, quanto ao seu processamento ele prefere que o0 mesmo orador,
antes de adquirir a eloquéncia seja um cultivador da sapiéncia ou da sabedoria.
Retomando o pensamento de Cicero a este respeito, santo Agostinho esclarece que a
eloquéncia precisa sempre dum suporte que Ihe dé sustentabilidade na sua eficécia, isto
é, qualquer discurso que se faca, por mais eloquente que seja, se ndo tiver o fundo da
verdade, ndo é util. A eloquéncia sem a sabedoria ndo tem utilidade nenhuma (fassi sunt
enim sapientiam sine eloquentia parum prodesse civitatibus, eloguentiam vero sine
sapientia nimium obesse plerumque, prodesse nunquam)™*?. Deste modo, a sabedoria

(sapientia) tem no orador um lugar cimeiro em relacéo a eloquéncia.

Contudo, embora a sabedoria tenha um lugar prioritario na aprendizagem da arte
retérica, o autor do De Doctrina Christiana reconhece que isto ndo diminui a
importancia da eloguéncia na sua consideracdo como um dos aspectos integrantes desta
arte. Assim, a sapientia é mais importante sim, de tal modo que o orador cristdo tem de
ser sabio nas realidades que dizem respeito a Sabedoria ou a verdadeira Sabedoria que
vem do «Pai das Luzes», contudo, a conciliacdo das duas realidades é ainda de maior
utilidade para o orador, pois reine dois beneficios a0 mesmo tempo, uma vez que «qui
enim eloquenter dicunt, suaviter; qui sapienter, salubriter audiuntur»**. Foi o que
fizeram os autores sagrados. Aliaram a eloquentia a sapientia de tal modo que a
eloguéncia dos livros sagrados deve ser considerada, na sua peculiaridade, uma
eloguéncia excelente. Por esta razdo, € uma eloquéncia que transcende, nos autores
sagrados, a eloquéncia dos autores pagaos, porque aponta para a Verdade mesma e para

a verdadeira Sabedoria.***

Por isso, 0 autor reconhece trés tipos de eloquéncia. A primeira tipologia é

daquela eloquéncia que é mais da juventude, a segunda € a que € mais tipica dos adultos

132 Ipid., IV, V. 7. Cfr. ainda CICERO, De Inventione, 1.
IBSANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana, 1V, V. 8
134 Cfr. Ibid., IV, VI. 9.
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e, por fim, aquela que é tipica dos homens de ‘grande valor’, revestida duma grande
autoridade soberana e puramente divina. Esta Gltima é a que utilizaram os autores
sagrados. Para santo Agostinho, a eloquéncia das Sagradas Escrituras € inerente por si

mesma*®®,

5.2. 4 A eloquéncia biblica: estudo de caso

A segunda seccdo da obra de S. Agostinho esta centrada no estudo aplicado e
direto da arte oratdria nos textos da Sagrada Escritura. Depois de ter apresentado estas
directrizes que orientam como principios catalisadores de uma boa formacdo na arte
retorica e na arte oratéria, S. Agostinho demonstra sagazmente a possibilidade da
aplicacdo de todos os principios por ele considerados e, a0 mesmo tempo
recomendados. Por isso, esta sec¢do, a segunda no tratado, esta concebida para este
efeito. Importa sublinhar que S. Agostinho tem como fonte primaria dos seus exemplos
ilustrativos a literatura neotestamentaria paulina. No conjunto de trés argumentos,
apresentados como exemplos, o primeiro texto ilustrativo é de Rom 5, 3-5. De acordo
com o autor (S. Agostinho) esta é uma das belas passagens que mais representam e
melhor exemplificam a retorica biblica. De facto, esta passagem escrituristica tem uma
cadéncia expressiva de alta qualidade: «gloriamur in tribulationibus, scientes quia
tribulatio patientiam operatur, patientia autem probationem, probatio vero spem, spes
autem non confundit; quia caritas Dei difusa est in cordibus nostris per Spiritum
Sanctum qui datus est nobis». Santo Agostinho demonstra que esta figura de estilo ou
ornamento vem dos gregos e que foi chamada por eles kAipo& e que os latinos a
denominaram gradatio, pois que ndo a queriam chamar simplesmente scalam visto que
as palavras e o significado se encontram unidos e derivados um do outro."*® Nesta frase,
segundo Santo Agostinho, além da notdria ligagcdo que existe entre as palavras tribulatio
e patientia, patientia e probatio, probatio e spes, nota-se ainda um outro elemento:
quando terminam algumas partes da frase, ha uma interrupcdo na prondncia. A isto os
latinos chamaram membros (membra) e cesuras ou incisos (caesa) e 0S Qgregos
denominaram koo e koupata. A seguir a isto vem o0 que 0s gregos chamam mepiodov,
ou seja, vem uma frase arredondada em que 0s membros séo tidos ou suspensos pela

pronuncia de quem fala até ao momento em que termina de falar.

135 Cfr. Ibid., IV, VI. 9-10.
136 Cfr. Ibid., IV, VII. 11,

XLIV



Portanto, Santo Agostinho chega a conclusdo de que, ndo ha duvidas de que o
autor sagrado tenha usado estes artificios na passagem da Escritura analisada. Um
segundo exemplo da demonstracdo da eloquéncia na Escritura vem da 2 Cor 11, 16-30
em que se fala e que sdo censurados os pseudo-apostolos vindos do judaismo que lhe
teciam grandes calinias. Santo Agostinho diz estar aténito todas as vezes que leu esta
passagem, pois via nela ndo somente uma grande e pura sapientia como também uma
grande eloguentia. Nesta passagem, S. Agostinho analisa pormenorizadamente a forma
do texto, a beleza literaria nela contida, através do encadeamento quer dos membros que
0 constituem quer do pensamento que estes membros veiculam. O Gltimo texto que
serve de exemplo é o extrato do livro do profeta Amos 6, 1-6. A mensagem deste texto
biblico ¢ uma dendncia do profeta sobre os ricos do seu tempo e sua relagdo com 0s
mais pobres. Santo Agostinho vé na construcao do discurso deste texto uma magnifica
habilidade literaria que ¢é, sem ddvidas, para ele, a representatividade concreta da arte
oratdria e retérica. Os desdobramentos que se seguem sd@o uma analise minuciosa da
construcao frésica neste texto de Amas, o profeta de Técua. Ai, Agostinho de Hipona
analisa cada membro, o lugar de cada palavra e a sua relacdo no sistema funcional

fraseoldgico bem como a sua relagdo semantica no conjunto textual.

Depois de toda a apreciacdo que fez aos textos sagrados, chega a conclusao de
que a sabedoria e a eloquéncia dos hagiografos tém a sua origem em Deus o Ser que as

possui em plenitude™’

. Observa-se igualmente que a relacdo da sapientia ou da
sabedoria com a eloquentia ndo é uma relacdo em que se tem a sabedoria em
subordinacdo a eloquéncia, mas da eloquéncia que ndo se separa da sabedoria (non

intenta in eloguentiam sapientia, sed a sapientia non recedente eloquentia)™®.

5.2.5 Alguma proposta pratica para o orador cristao

Terminada a sua demonstracdo da veracidade da existéncia da arte retorica e da
arte oratéria na Escritura, passa-se para algumas considera¢cdes que poderiamos
caracterizar como gerais sobre 0 modo de olhar para os textos sagrados. Em primeiro
lugar, Santo Agostinho aconselha o bom uso e sobretudo a boa interpretacdo destes
textos sagrados cheios de eloquéncia. Os textos — diz ele — servem-nos de exemplo, para

percebermos os instrumentos utilizados pelos autores sagrados para transmitir a

187 Cfr. Ibid., IV, VII. 21,
138 Cfr. 1bid.
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mensagem da salvacdo™®. Por isso, Santo Agostinho recomenda aos pregadores e
anunciadores da Palavra de Deus, ou seja, aqueles que v&o interpretar esta palavra, a
nédo imitar a obscuridade dos sagrados escritores. Devem imitar as regras de construcao
fraseoldgica, mas ndo a obscuridade do seu pensamento, visto que uma boa
interpretacéo das Escrituras é dom de Deus®. Por isso, os intérpretes e comentadores
da palavra de Deus devem, antes de tudo, procurar exprimir-se e explicar-se de maneira

a fazerem-se compreender mediante uma expressao clara™*'.

Em seguida, é tratada a problematica de questbes de dificil interpretacdo na
Escritura. Como e a quem propor estas questdes? Ja afirmamos atrds que Santo
Agostinho entende que para cada publico, o seu discurso. E 0 mesmo remédio que se da
a esta questdo. O pregador cristdo ndo deve aflorar de qualquer maneira as questdes
dificeis das Escrituras, pois no geral a sua explicacdo é bastante longa. Esta tarefa é dos
livros. O pregador ndo se pode comprometer com estas coisas, deve antes procurar uma
linguagem esclarecedora, clara e concisa, sempre preocupado ndo com outras coisas,
mas na busca da evidéncia que torne a Palavra de Deus transparente, a ponto de ser
ouvida e compreendida por todos. Dai vem a adverténcia agostiniana: cuius evidentiae
diligens appetitus aliquando neglegit verba cultiora, nec curat quid bene sonet, sed

quid bene indicet atque intimet quod ostendere intendit'**,

A terceira consideracdo de Santo Agostinho € relativa a clareza. Segundo o
autor, a preocupacao pela evidéncia ou pela transparéncia linguistica e discursiva pode
levar o pregador a descurar, em nome da busca da clareza e da verdade, de instrumentos
indispensaveis, as palavras elegantes. Agostinho toma as palavras de Cicero, no De
Oratore, que designam esta atitude como «diligentem negligentiam»'*®. Esta
negligéncia renuncia algumas vezes a elegancias sem se cair na trivialidade. No entanto,
para os intérpretes da palavra, se um termo ndo pode ser traduzido a nao ser dizé-la em
latim, porquanto a sua versdo crie ambiguidade e obscuridade, se o termo latino for
popular, deve-se-lhe usar como tal para permitir a compreensdo dos menos instruidos.
Ha um grande exemplo que serve de prototipo: € um versiculo do Salmo 15, 4: non

congregabo conventicula eorum de sanguinibus. O autor sublinha que, um tradutor

139 Cfr. 1bid., IV, VII. 21-1V, 1X. 23.
¥OCfr. Ibid., 1V, VIII. 22.
1 Cfr. Ibid.
¥21pid., 1V, X. 24.
%3 Apud Ibid., IV, X. 24.
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atento, sabe que ndo se usa, em latim, o plural de sanguis, inis. Contudo, o autor
sagrado julgou mais expressivo no plural. Outro termo é 0 nome neutro ossum que usa,
em vez de os é usado também pelo autor sagrado para indicar aos menos cultos que ndo
se trata de um nome cujo plural é ora, mas de um vocabulo cujo plural é ossa. Assim, se
0 melhor mecanismo €, para um mestre, evitar o uso das palavras que podem obscurecer
a compreensdo, de que serve a pureza da linguagem se ndo é captavel pela inteligéncia
do ouvinte ou do interlocutor? E preferivel, para Santo Agostinho, usar uma palavra
menos correcta para transmitir uma mensagem correta, a usar uma palavra correcta e
ndo conseguir comunicar***. E necesséario que o orador tenha o cuidado de fazer com

que qui audit, verum audiat, et quod audit intellegat'*.

Assim, como quarta consideracdo, Santo Agostinho observa que falar com
clareza ndo impede em nada falar com elegancia, pois a funcdo da eloguéncia in
docendo, non ut libeat quod horrebat aut ut fiat quod pigebat, sed ut appareat quod
latebat**®. Dai deriva a nogdo agostiniana de que a arte retérica ndo est4 somente ao
servico do agradavel, ela estd, antes de tudo, para manifestar a verdade. Sintetiza este
pensamento de Santo Agostinho a afirmacdo lapidar que exprime quase todo o contetido
e objectivo da arte retorica concebida por Santo Agostinho: «in verbis verum amare,
non verba».**'De facto, explica bem esta realidade quando compara a palavra a uma
chave de oiro ou de madeira (IV, XI. 26). A questdo que coloca a este respeito €
bastante interpelante, pois, para ele, falando da palavra, interroga-se que utilidade terd o
uso elegante de uma palavra se ela ndo produzir o efeito que nds queremos que

produza?**®

Neste sentido, Santo Agostinho reforca a sua ideia anterior de que prefere
falar com sabedoria para ser ouvido com proveito a falar com eloquéncia e ser ouvido
com prazer (cfr. IV, V. 8). O mesmo é dizer que, se 0 uso de uma expresséo ou discurso
pouco elegante tem maiores possibilidades para alcancar o escopo que pretendemos, a
utilizacdo da eloguéncia por ornamentada que seja, se ndo consegue responder aquilo

que se quer, é dispensavel.

144 Cfr. Ibid., IV, X. 24.
¥1pid., 1V, X. 25.
“81pid., 1V, XI. 26.

147 1bid.1V, XI. 26

148 Cfr. 1bid. 1V, XI. 26.
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5.2.6 A triplice func¢do da arte oratodria

O tema da funcdo tripartida do orador é complementado com a tematica das trés
funcBes da oratdria. Isto é, se o orador tem trés funcdes no exercicio da arte oratdria ou
da arte retdrica, significa que a propria oratdria dispde destas fungdes. No entanto, elas
sdo abordadas em correspondéncia com os estilos ou géneros literarios. Afigura-se tao
translicida a nogdo de que, quem quiser ter éxitos no exercicio de persuasdo para o
bem, ndo deve dar relevancia somente a estes trés elementos de fundamental
importancia: instruir, agradar ou fascinar e comover. Santo Agostinho insiste na ideia de
que, o orador deve cumprir as trés exigéncias, todavia, precisard sempre de apelar a
oragdo que fara com que seja ouvido com inteligéncia, prazer e docilidade*. Voltando-
se para 0 De Oratore, Santo Agostinho retoma de Cicero a classificacdo dos estilos ou
de géneros literarios. Estes estdo distribuidos na classificacdo de estilo simples, que
trata de assuntos denominados parva, isto €, pequenos ou simples, de estilo moderado,
que trata de questdes designadas modica e de estilo sublime que trata de questbes de
grande profundidade®®. Aos trés objectivos da arte retérica correspondem os trés
estilos. Pelo facto de passar uma mensagem por si mesma de grande importancia, o
orador eclesiastico fala em estilo sublime, pois trata de realidades de elevada

importancia.

A gravidade dos temas religiosos exige sempre um discurso de estilo elevado ou

sublime®®*

. Apesar desta gravidade, o orador eclesiastico tem de ter a capacidade de
distinguir ou de identificar os diversos focos dos destinatarios da sua mensagem. Por
iss0, a natureza da questdo a ser tratada e do destinatario da mensagem, de que ja se fez
referéncia, € o ponto de partida para a precaucdo a tomar na preparacdo dos assuntos e
do estilo a empregar™?. Santo Agostinho demonstra e fundamenta os seus argumentos a
respeito desta tematica com as passagens da Escritura tal como o fez quando apresentou
a fundamentacdo ou a legitimacdo da arte retdrica antiga. Para exemplificar o uso
fecundo dos trés estilos escolhe alguns passos da literatura paulina. Desta vez, 0 texto
escolhido é o da Carta aos Galatas'®® em que Paulo persuade os habitantes da Galécia a

libertarem-se de viver sob o dominio da Lei mosaica, uma vez que a verdadeira Lei é

¥¢Cfr. Ibid., 1V, XVII. 34.
10Cfr. CICERO, De Oratore, XXIX, 101.
BICfr. SANTO AGOSTINHO, De Doctrina. Christiana., 1V, XVIII. 35 -36.
132 Cfr. 1bid., IV, XIX. 38.
153 Gal. 4, 21-26.
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Cristo. Nestas passagens biblico-paulinas, Santo Agostinho admira de Paulo a ordem
dos argumentos que, dispostos de maneira simples e, numa linguagem de féacil acesso, o
seu modus dicendi é assaz persuasivo. Apesar da sublimidade do objeto discursivo da
mensagem biblica, a sua apresentacdo varia em ordem ao argumento. O mesmo
argumento pode apresentar-se em tonalidades diferentes, de modo que, quando o orador
ensina, fa-lo em estilo cuidado, quando censura, reprova ou repreende alguém, fa-lo em
estilo moderado e quando o orador quiser persuadir para a exequibilidade dalguma coisa
que, embora ja se saiba nunca se faz, nestas circunstancias, tem de utilizar o estilo

solene ou sublime®*,

Portanto, a estrutura da tipologia dos trés estilos é fortemente atestada por santo
Agostinho na literatura biblico-paulina. No entanto, se é verdade que a Escritura contém
a riqueza expressiva exigida pela arte retorica, deve-se admitir — refere o autor - o que é
dificil observar, que raras vezes aparece, sao as normas prosoddicas e métricas. Contudo,
santo Agostinho faz uma suspensao de juizo em relacao as razdes que terdo concorrido
que 0s autores ndo primassem no rigor ou que ndo tivessem revestido 0s seus textos
com ornamentos ritmicos. A legitimacdo da arte retérica e da eloquéncia é feita assim
com todos os argumentos biblicos e patristicos. Dai, a evocacdo das obras de S.
Cipriano e de S. Ambrdsio que Ihe fornecem o protétipo do uso dos trés estilos da arte
oratéria. Por isso, esta convencido de que in his autem quos duos ex omnibus proponere
volui, et in aliis eclesiasticis viris et bona et bene, id est, sicut res postulat acute, ornate
ardenterque dicentibus, per multa eorum scripta vel dicta possunt haec tria genera
repperiri et assidua lectione vel auditione, admixta etiam exercitatione, studentibus
inolescere’®. Santo Agostinho, ndo perde de vista a ideia de que, mais do que aprendé-
la na academia, a arte retorica obtém-se mais facilmente pela leitura e pela audicdo dos

grandes expoentes da arte oratoria.

5.2.7 A triplice funcido do orador e os trés objectivos da arte retérica
Depois das duas primeiras seccbes em que Santo Agostinho dissertou sobre
principios fundamentais da oratoria, a seguir, ele trata da analise das varias maneiras de

expressao consagradas. O seu ponto de partida é o De Oratore de Cicero. Esta obra

%% Cfr. SANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana, IV, XIX. 38.
%8 1hid., 1V, XXI. 50.
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apresenta-se fundamental para Santo Agostinho na abordagem da sua tematica. Qual é a

missdo do orador no uso da oratoria?

Qualquer orador tera a exigéncia de, no seu discurso, observar trés condi¢Ges
indispensaveis no exercicio da arte retorica: «falar de modo a instruir, a agradar e a
comover»'®®, ou seja, docere necessitatis est, delectare suavitatis, flectere victoriae™’.
Santo Agostinho toma esta referéncia de Cicero e aplica-a no contexto da sua posicao.
Nestas trés condigOes, a primeira diz respeito ao discurso da exposicéo, as outras duas
sdo relativas ao modo de expressdo. Quer dizer que instruir € do ambito das ideias a
serem expressas pelo orador e agradar e comover sdo do ambito do modo como o orador
exprime estas ideias. Assim, se se quer instruir, € necessario que se conheca e se
compreenda e se tenha o dominio do que serd o objecto da instrugdo. Pelo contrério, se
se quer agradar ou comover ou convencer o ouvinte, aqui € o modo de falar que é
importante, pois que é preciso agradar para manter o ouvinte atento, € preciso comover
ou convencer para lancar o ouvinte para a accdo. O éxito do orador consistird no modo
de articular o seu discurso o que fara com que, bem feito, o ouvinte adira a proposta do
orador, faca e siga tudo o que Ihe propde. Para se alcancar todos estes efeitos e outros, é
necessario que o orador precise de se treinar para uma eloguéncia de grande estilo. O
primeiro objectivo do orador deve ser a instrucdo. Sublinha-se que ha certos ouvintes a
guem repugna ouvir a verdade que se Ihes possa dizer. A fascinacdo é importante e é,
em certas circunstancias, indispensavel para fazer face a estas situagdes. Foi por esta
razdao que se deu grande importancia, na eloquéncia, a fascinacdo. Contudo, embora ela
seja importante para fazer passar a mensagem que se pretende, ela devera estar sempre
estreitamente ligada a instrugdo porque nada serve fascinar se ndo se instrui. Assim, «é
preciso, portanto, que o orador eclesiastico, quando persuade para um dever a cumprir,
ndo ensine somente para instruir e fascinar, para cativar, mas deve ainda comover para
vencer»™®, Muitos oradores fascinaram multiddes de gentes que os liam e os reliam,
ndo porque veiculavam a verdade ou porque os seus leitores quisessem haurir deles
alguma instrucdo, mas queriam apenas satisfazer a sua fascinacdo. Contudo, a
fascinacdo deve estar ao servigo da instrucdo e da verdade; e assim, as verdades por

menos compreensiveis, menos comoventes e menos atraentes que sejam, devem ser

1% SANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana, 1V, XII. 27.
’CICERO, De Oratore, XXI, 69.
BBSANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana, 1V, XII1. 29.



ditas. Nesta linha, a eloquéncia deve servir e ser usada para inculcar a verdade e evitar a

falsidade™.

Depois destas consideragfes sobre as trés fungbes do orador, a quarta
consideragdo é a oracdo. Esta é tida como uma das atitudes mais importantes para o
orador eclesiastico. Ou seja, este pode ter o dominio de tudo, porém, nunca pode reduzir
o desvelo & oracio0'®. Sobre ela ja fizemos alguma referéncia. Antes de pregar, o orador

deve dar- se a oracao.

5.2.8 As normas da eloquéncia eclesiastica

Os capitulos 22-30 do IV livro do De Doctrina Christiana sdo reservados por
Santo Agostinho para uma abordagem mais especificamente direcionada para a
‘construgdo’ de normas ou regras que presidem ou que devem presidir a eloquéncia de
um orador eclesiastico. Este quadro de regras estd distribuido por dez normas da

eloguéncia que qualquer pregador cristdo podera ter em consideracao.

Em primeiro lugar, e como primeira norma, o orador eclesiastico deve saber
alternar, na sua atuacao, os trés géneros de estilos. A razdo do dever da alternancia dos
géneros de estilos consiste no facto de que o emprego de um mesmo estilo, de forma
prolongada, ndo consegue reter a atencdo do ouvinte por muito tempo. Se o discurso se
alonga, com a devida arte serd muito mais proveitoso e atraente. No entanto, considere-
se que é mais facilmente suportavel o discurso longo, porém simples, do que a
amplitude de um discurso sublime. Outra razao reside no facto de que, o discurso, além
de instruir, destina-se também a comover, a fascinar. Se é relativamente facil conquistar
estes estados de animo, néo é facil manté-los por uma duracdo de tempo mais alargada.
A emocdo do ouvinte é bastante efémera. Aparece e desaparece. Considere-se também
que € necessario que o discurso do orador seja como as ondas do mar, que tém um ritmo
sonico que ora se eleva, ora baixa. Na passagem dum estilo para outro este movimento

de voz serd importante.

A segunda regra recomenda ao orador o0 uso da variacdo dos géneros de estilos.
Neste sentido, existe uma hierarquia na tomada e na aplicacdo destes mesmos estilos.

Uma primeira regra recomenda que, ainda que se use o estilo sublime, é conveniente

159 Cfr. Ibid., IV, XIV. 31.
0Cfr, 1bid., IV, XV. 32.
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que o exordio apareca em estilo moderado. No entanto, tenha- se em consideracdo que
quanto ao enunciado que, eventualmente precise necessariamente de ser apresentado em
estilo sublime, este estard aberto ao orador em caso de ele pretender usar o estilo
simples. Ou seja, cabe ao orador decidir sobre o estilo em que pode apresentar o
desenvolvimento da sua exposi¢do, contanto que escolha entre o simples e o sublime
conforme lhe convier. Os géneros de estilo presentes nos textos exigem a penetracdo do
espirito. Este movimento é sempre feito pelo estilo simples. Por isso, para santo
Agostinho, este é 0 seu género privilegiado. Este estilo é recomendado ardentemente
pelo autor como aquele que deve servir de atraccao para os outros dois estilos. Este tipo
de estilo é o mais indicado para discursos que ndo tratam nem de louvar nem de libertar
nem de condenar e nem requer captar o assentimento de ninguém para uma ac¢do
qualquer. Contudo, nestes casos, ele deve ser sempre empregue com a intercalacdo do
estilo moderado. Por sua vez, este estilo precisa impreterivelmente de ser auxiliado pelo
género simples e ndo tanto pelo género sublime, visto que o estilo ou género moderado
tem como finalidade fascinar ou encantar 0s espiritos ou 0s animos e nao se destina a

comoveé-los'®,

Quanto a terceira regra, chama-se atencdo para os efeitos surpreendentes que se
originam do discurso em estilo sublime. Recomenda-se que, quando o discurso de um
orador desencadeia aclamacBes e ovagOes, entdo o orador deve passar para o estilo
sublime, visto que a magreza do estilo simples e a elegancia do moderado obtém o
mesmo efeito. O entrosamento destes estilos, nestas circunstancias, produz grandes
emoc0Oes e faz correr lagrimas. Para ilustrar esta realidade, o autor remete para a sua

propria experiéncia em Cesareia da Mauritania'®.

Como ja referimos, Santo Agostinho tem uma especial predilec¢do pelo género
textual de estilo simples. Por isso, na quarta regra do orador, apresenta a importancia do
papel do estilo simples. Para ele, o fim ultimo da arte oratoria ou da arte retorica no
orador é permitir ou instar a mudanca de vida no ouvinte'®®, Este é o0 escopo que orienta
0 seu pensamento na extensdo da sua obra e, de modo muito particular, neste quarto
livro do De Doctrina Christiana. Por esta razao, a primeira observacao que se faz nesta

regra é de que, o género de estilo simples provocou a mudanca de vida de muitos

181 Cfr. Ibid., IV, XXIII. 52.
182 cfr. Ibid., IV, XXIV, 53.
183 Cfr. Ibid., IV, XXVII. 58.
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homens e mulheres. Por ele, aprenderam as verdades que ignoravam e acreditaram nas
verdades que lhes pareciam inacreditaveis. De facto, este pensamento ja vem sublinhado
e desenvolvido no inicio do quarto livro e volta a ser incluido nas regras fundamentais a
serem assimiladas pelo orador. No entanto, embora este género de estilo seja de especial
apreco no discurso, ele nunca o dissocia do estilo sublime. Se o estilo provoca
mudancas, a flexibilidade de espirito para o ouvinte aderir & mensagem que Se anuncia é
apandgio do estilo sublime. Portanto, para Santo Agostinho, talvez seja possivel
afirmar-se que o estilo moderado promove a fascinacdo, o estilo sublime a accgdo

daqueles que comove e o estilo simples a instrucdo e o saber*®*.

A quinta regra reforca o principio enunciado na segunda regra em relacdo ao
estilo moderado. Este, porém, ndo tem o seu fim ultimo em si mesmo. Em outras
palavras, eloquéncia em estilo moderado n&o é uma prioridade em relagdo aos outros
dois géneros de estilo de discurso. Todavia, € bem sublinhado que os trés estilos
funcionam como uma unidade, mas os dois Ultimos géneros de estilo, em funcdo dos
resultados que tém em vista, sdo instrumentos de trabalho indispensaveis para o orador
que quiser se pronunciar com sabedoria e eloquéncia. Nesta regra, recorda-se, mais uma
vez, a funcdo universal da eloquéncia nos trés géneros de estilo caracterizada como
«falar duma maneira prépria para persuadir»'®®; por isso, «em cada um destes estilos, 0
orador deve falar duma maneira préopria para obter a persuasdo e se ndo a obtém, entdo

ndo atinge o fim da eloquéncia»'®.

N&o obstante isso, santo Agostinho evita
ambiguidade de interpretagdo, nesta regra, quanto aos fins. O escopo dos trés estilos, a
persuasdo ndo é entendida da mesma maneira em relacdo a eloguéncia dos oradores
pagdos. A justificacdo da diferenca destes é evidente: appetant eum qui lingua
gloriantur, et se in panegyricis talisbusque dictionibus jactant, ubi nec docendus, nec
ad aliquid agendum movendus, sed tantummodo est delectandus auditor'®’. Em
contrapartida, o que distingue os oradores cristdos dos outros é o facto de que nos vero
istum finem referamus ad alterum finem, ut scilicet quod efficere volumus, cum
granditer dicimus, hoc etiam isto velimus, id est, ut bona morum diligantur, vel
devintentur mala, si ab hac actione non sic alieni sunt homines ut ad eam grandi genere

dictionis urgendi videantur: aut, si jam id agunt, ut agant studiosius, atque in eo

184 Cfr. 1bid., IV, XXIV. 54; XXVI. 58.
185 1bid., IV, XXV. 25.
188 1bid., IV, XXV. 25.
187 1bid., IV, XXV. 55.
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firmiter perseverent'®®. Com esta afirmacéo, torna-se clara a finalidade da eloquéncia
cristd e dos trés estilos que € entendida sempre e unicamente como persuasdo para o

bem.

A sexta regra visa a recomendacdo da escolha do estilo pelo orador eclesiastico.
A premissa de fundo é aquela que soa em expressdo que entende que in unoquoque
dicendi genere intendere debet orator ut intellegenter, libenter et oboedienter
audiatur'®®. Remetendo para a quinta regra, Santo Agostinho determina que o orador
eclesiastico que pretenda falar com sabedoria e com eloquéncia deve propor-se as trés
finalidades da arte oratéria no discurso: fazer-se ouvir com inteligéncia, de boa vontade
e com docilidade (ut intelligenter, ut libenter, ut oboedienter audiatur)*”. Entretanto,
para que o orador seja ouvido com inteligéncia deve apelar ao estilo simples, para que
seja ouvido de boa vontade, deve apelar ao estilo moderado e para que seja ouvido com
docilidade deve fazer recurso ao estilo sublime. Por este motivo, nunca pode considerar
estes generos de estilos textuais de modo isolado nem como fins em si mesmos. Eles
funcionam como uma unidade que tem em vista uma Unica finalidade. Neste sentido, o
orador é instado a fazer o possivel a fim de que consiga ‘manusear’ os trés géneros de
estilos, mesmo quando estiver a falar de modo especial num so estilo destes trés. Assim,
o orador cristdo € chamado nas suas intervencgdes, a falar em estilo simples para se fazer
ouvir, ndo somente com inteligéncia, mas ainda libenter et obedienter'™*. Note-se que
Santo Agostinho tem uma especial estima pelo estilo simples como j& o temos vindo a
referir. Por isso, embora recomende o “ecumenismo” no uso dos estilos, ndo deixa de
fazer entrever a cautela que tem para com o0s outros estilos. Nos seus esquemas
retoricos, o melhor instrumento para o orador cristdo é o género de estilo simples. Os

outros dois géneros circunvagam a volta deste.

Uma outra observacao que faz para o orador é a chamada de atencdo ao facto de
que, nenhum orador que queira fazer o uso do estilo moderado o faga sem recurso aos
ornamentos. Significa que o estilo moderado exige por sua indole, ou supde que sejam

expurgados do uso discursivo, discursos nec inornata relinquitur, nec indecenter

188 1bid., IV, XXV. 55.

189 Cfr. 1bid., IV, XXVI. 56.
170 Cfr. 1bid. IV, XXVI. 56.
1L Cfr. 1bid., IV, XXVI. 56.
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ornatur’’®. Neste sentido, ha uma insisténcia em que, o orador cristdo ndo procure
somente fascinar ou agradar, mas ser ouvido com docilidade seja quando louva, seja
quando repreende, visto que aos trés géneros de estilos correspondem em conjunto, trés
funcBes: fazer compreender os ouvintes, fascina-los e torna-los déceis, mesmo quando

se fala em estilo em que fascinar se afigura prioritario".

A sétima regra € enunciada pela expressdo habet autem ut obedienter audiatur,

174 A eficacia do discurso

quantacumque granditate dictionis majus pondus vita dicentis
do orador depende do seu modus vivendi'”. Santo Agostinho exige dos oradores
cristdos a conformidade da palavra com as obras, apelando a lei da Escritura. Por isso,
ele entende que a par destes artificios retoricos que sdo, sem duvida, uma grande
artilharia literaria para a persuasao, a exemplaridade de vida e a rectiddo dos principios
nos costumes sdo importantes no processo de criar um sistema de gravidade que atraia
0S maus costumes e principios para os bons e recomendaveis. Varios exemplos da
Escritura servem Santo Agostinho para demonstrar a eficacia e a fecundidade desta
regra. E necessario que o pregador conforme a sua vida & palavra que anuncia «pluribus

utilitati sunt qui quae dicunt faciunt»'"®.

J& fizemos aluséo no inicio da andlise do quarto livro a passagem em que santo
Agostinho exige dos pregadores que tenham como preocupacdo priméria, a busca da
substancia, isto €, o que faz o conteldo da mensagem a transmitir (veritas / verum).
Somente em segunda instancia se deve atender a forma ornatus. Este pensamento é
pressuposto de fundo da oitava regra da arte retdrica do orador cristdo. E o significado
das palavras reunidas na expressao in ipso etiam sermone malit rebus placere quam
verbis; nec aestimet dici melius, nisi quod dicitur verius; nec doctor verbis serviat, sed
verba doctori*’’. Parece-nos assaz forte e importante esta convicgdo de Santo Agostinho
quando considera que o mestre deve ter as palavras ao seu servico e ndo estar ao servigo
das palavras. Neste rol, verba serva doctoris sunt. Este parece ser o estado permanente

da consciéncia de Santo Agostinho.

172 jibid., IV, XXVI, 57.
178 Cfr. ibid., IV, XXVI, 57
1 1bid., 1V, XXVII, 59.
175 Cfr. 1bid. IV, XXVII. 59.
178 Cfr. 1bid., 1V, XXVII. 60.
M pid., 1V, XXVIII. 61.
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A nona regra enuncia a legitimidade de um pregador ou orador tomar o discurso
de outrem, com a devida permissdo do seu autor, para 0 uso proprio, isto é, para ser
proferido publicamente. Esta clausula vem da constatacdo de que hd homens que sdo
capazes de expor com brilho, mas ndo tém capacidades intelectuais de formular um
juizo convincente. Podem tomar o discurso composto por um outro orador e proferi-lo
diante do povo quod si ab aliis sumant eloquenter sapienterque conscriptum,

memoriaeque commendent, atque ad populum proferat'’®,

Também referimos atrds que Santo Agostinho considera todos estes artificios da
arte retérica, do ponto de vista da sua utilidade e importancia, como meios
indispensaveis e necessarios para que o pregador ou o orador atinja 0s seus objectivos.
Apesar do grande interesse que confere a estes instrumentos, ndo deixa de parte um
outro elemento que considera 0 mais importante para o orador cristdo: o poder

auxiliador da oracdo oret ut Deum sermonem bonum det...*".

Santo Agostinho
recomenda-a ardentemente aos pregadores eclesiasticos. Dada a sua importancia, é
recomendada tanto para aqueles que tomam o discurso proprio, quanto para 0s que, na
incapacidade de construir um raciocinio préprio, preferem tomar o discurso ja elaborado

por um outro para o poder ler ao povo.

Os primeiros precisam da oragao, porque eles tém de ter consciéncia de que néo
sdo eles que falam, mas é o Espirito do Pai que fala neles e falara por eles (Mt 10, 19-
20). Por isso, embora confiando no engenho e no dominio dos instrumentos ou meios
literarios de que dispdem, ndo podem, de modo nenhum, dispensar o auxilio divino.
Precisam de pedir ao Pai do Céu que envie 0 Seu Espirito, Aquele que coloca na boca
do orador palavras de sabedoria, para ser capaz de anunciar sO a verdade e para que 0
seu discurso possa produzir frutos ndo nele préprio, mas naqueles que o ouvem falar, e
para que, ouvindo-o, tomem em conta 0 que diz e sejam levados a transformacgdo do
coracdo, os que tém de mudar que mudem e os que tém de caminhar para o melhor que

melhorem.

Os segundos, também eles precisam da oragdo, antes de proferirem o seu
discurso. A eles é recomendado que, uma vez que tomam o discurso de outrem, antes de

tudo, rezem por aqueles a quem pertence o discurso elaborado. Rezem por eles para que

178 Cfr. Ibid. IV, XXIX. 62.
179 Cfr. Ibid., IV, XXX. 63.
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Deus lhes conceda a graca de trabalharem sempre pelo bem dos outros e que vivam o
que meditam nas ideias e 0 que escrevem para 0 povo. Em seguida, eles devem rezar
por si mesmos, para que, apesar de tomar o discurso de outrem, possam transmiti-lo
com fidelidade e de forma convincente de acordo com a indole prépria do discurso. Por
outras palavras, eles devem fazer oracdo para que saibam transmitir de modo frutuoso,
fascinante e belo a mensagem, técnica e artisticamente elaborada. Fardo ainda oracdo a
fim de que a mensagem que pregam encontre eco nos coragdes dos ouvintes, que ajude
a verdadeira mudanca de vida. A razdo de fundo desta confianca em Deus estd na
prépria conviccdo muitas vezes repetida nas Confessiones onde Agostinho reconhece
que, se de um lado assiste a grandeza do homem, do outro lado ndo deixa de a
considerar no seu estado de miséria. Nas Confessiones, Santo Agostinho interroga-se a

si mesmo: «Qui ergo sum? Quae natura sum?»*.

Esta consciéncia antropoldgica de Santo Agostinho radica mesmo na
consideracdo de que o homem &, a0 mesmo tempo, COMO um enigma € como um
milagre ou mistério. A mesma convic¢do fa-lo tomar uma atitude de confianca e
desconfianga concomitantemente em relacdo a sua propria natureza e ao seu proprio
conhecimento. Se o que se € se afigura enigmatico, como ndo serd um ponto feito de
representatividade da obscuridade o que se sabe e se conhece? Provavelmente foi esta a
razdo que o levou a afirmar: «o que eu sei de mim, sei-o porque Tu me iluminas; e o que
ndo sei, ndo 0 sei enquanto as minhas trevas se ndo tornarem como o meio-dia na tua
presenca»™®!. S6 & luz destes pensamentos da antropologia filoséfica e teolégica sobre o
homem se tornam compreensiveis as afirmacgdes insistentes de Santo Agostinho sobre a

importancia da oracdo na vida do orador e na sua miss&o.

Assim, se realizam em Santo Agostinho «as trés condi¢des essenciais do método
teoldgico-biblico: estudo assiduo, grande humildade e continua oracdo. Sem este
método, ndo se chega a verdadeira sapiéncia, aquela que da a inteligéncia das coisas
verdadeiras»*®. Por isso, alguns agostin6logos propdem que «Agostinho espalhou tanta

luz em todas as direc¢des nas suas obras acerca da oragdo de modo que, ao titulo de

180 |d., Confessiones 10, 17, 26; edicdo portuguesa: SANTO AGOSTINHO, Confissdes, introducdo de
Manuel Barbosa da Costa Freitas, tradugdo de Arnaldo do Espirito Santo, Jodo Beato e Maria Cristina
Castro-Maia de Sousa Pimentel, edicdo bilingue, ImprensaNacional-Casa da Moeda, Lisboa, 2004.
' Ipid., 10, 5, 7.
182 SANT’AGOSTINHO, La Dottrina Cristiana, nota explicativa a décima regra do orador cristdo (1V,
XXX. 63).
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doutor da graca, a ele atribuido, devia-se chegar a atribuir-lhe o titulo de doutor da
oracdo»'®, Esta é a décima regra e que parece constituir a «<norma normarum» de modo
que, como referiu Mario Naldini, a oracdo aparece como Ultima, mas soberana entre as
dez regras da eloquéncia cristd. Santo Agostinho desafia o pregador a confiar mais nas
suas oracOes do que a depositar a sua confianca nos artificios da oratdria. Neste sentido,
para Santo Agostinho o pregador, antes de ser pregador (dictor), deve ser um homem de

oracéo (orator)'®,

5.2.9 A retorica e a eloquéncia biblicas e o pregador cristiao

Em IV, VII. 14, Santo Agostinho fala da beleza literaria da Biblia. Na sua
apreciagdo, a forma literdria da Biblia ndo era apreciada pelos cultores das literaturas
antigas, todas elas nutridas da bela linguagem de Cicero e de Vergilio. Para estes
autores, era dificil conceber que a expressdo do pensamento pudesse oferecer um valor
artistico fora das formas tradicionais que Ihes eram mais familiares. Para os autores
posteriores a estas colunas da literatura, habituados a estilos grandiloquos, a Biblia
parecia um livro estranho e grosseiro. Parece ter sido a impressdo que tinha produzido
em Santo Agostinho, ainda adolescente e, antes dele, em Jerénimo, Arnobio e

Lactancio.

No entanto, a apologética crista se esforcou em vencer estes preconceitos. Ela
entendia e defendia que o culto exclusivo da forma é uma vaidade condenavel; € a
substancia que interessa e ndo a forma. Esta devia ser a melhor via de solucionar o
problema. Ela vem bem expressa numa das suas obras: ita esse praeponendas verbis
sententias, ut praeponitur animus corpori*®>. Santo Agostinho, porém, ndo se contentou
com esta formula. Parecia-lhe estar a exaltar a inferioridade, no plano da cultura, da
Biblia em relacdo as literaturas profanas. Nesta perspectiva, Santo Agostinho defende
claramente que na Biblia, se encontram de forma espontanea, todas as fontes da retérica
classica. Ela oferece passagens duma eloguéncia admiravel, diferente, sem duvida, da
eloquéncia profana, mas ndo menos eficaz e sobretudo perfeitamente adaptada ao

objectivo que persegue o escritor sagrado.

18pjid.
184Cfr. 1d., La Dottrina Cristiana, op.cit., p. XIX.
185 1d., De Catechizandis rubibus, IX, 13.
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Deste modo, Agostinho se esforca por mostrar que a beleza literaria ndo falta
nos Livros Sagrados. O Antigo Testamento e 0 Novo Testamento oferecem numerosos
exemplos da eloquéncia em que, de maneira espontanea, encontram-se empregues 0S
procedimentos ou as figuras da arte retdrica. Por isso, para que compreenda a Escritura,
qualquer exegeta tem de se instruir na escola do grammaticus e para estar iniciado nos
conhecimentos da cultura tradicional. Por conseguinte, o exegeta ou qualquer pregador
instruido devera utilizar as fontes da arte humana para transmitir a verdade mais
acessivel e mais persuasiva. Para isso, o ideal para um cristdo preparado para a
transmissao desta verdade seria reunir em si mesmo, em termos de cultura, a sabedoria e
a eloquéncia, a verdade salutar e os prestigios da forma, como o podemos constatar em
De Doctr. Christ. IV, 5, 7 e 8; IV, 3, 4; e IV, 5, 8. E necessario que o orador cristo,
para atingir a eloquéncia, aprenda as regras da retorica, pois, as técnicas das literaturas
profanas sdo Uteis, porém, ndo sdo indispensaveis. Santo Agostinho defende a posicao
de que estas literaturas ndo sdo a Unica fonte do saber retérico. A propria Escritura pode

ser uma fonte de aprendizagem das técnicas de convencer.

Com efeito, segundo Mario Naldini, neste livro, o IV, «antes de tudo, temos a
afirmacdo fundamental de que a retorica, util com os seus descobrimentos, mas nédo
indispensavel, deve servir a verdade, defendé-la contra o erro e promové-la; a este
pressuposto acresce-se a estreita relacdo com algum esforco de unificacdo da eloquéncia
com a sapiéncia, pela qual “o conteldo molda a forma”. Por seu lado, a fonte suprema e

188 Assim, uma vez que a

indiscutivel da verdade e da sapiéncia é a Escritura (...)»
eloguéncia tem trés escopos: ensinar, deleitar e convencer, inspiram-se
substancialmente na exigéncia da Escritura (...). De resto, o0 motivo determinante em
que se recolhe e se realiza o verdadeiro ensinamento do “orador” cristdo, seja oral ou
escrito, é a oracao, Ultima e soberana das dez regras que possuem a eloquéncia cristd; o

pregador confie mais na devogdo das suas orac¢fes que nas fontes da oratoria.

6. A noc¢do e o dinamismo da arte retdrica em Santo Agostinho

Depois de termos feito algumas breves consideracdes, embora muito genéricas

ao De Doctrina Christiana, feita a analise de forma muito sucinta do IV livro desta

18 SANT’AGOSTINHO, La Dottrina Cristiana
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obra, julgamos ser oportuno refletirmos no conceito de arte retérica em Santo

Agostinho.

6.1 A nocao agostiniana de arte retorica

A reconstrucdo da nocdo de arte retorica na Antiguidade Classica da
possibilidade de maior compreensédo do estabelecimento do pensamento agostiniano a
respeito da mesma nogdo. Santo Agostinho, nutrido pelo pensamento dos oradores
classicos, o seu pensamento é profundamente influenciado por eles. Deste modo,
relativamente a esta nocgdo, ele reduz as cinco partes da retorica classica a duas — a

inventio e a elocutio - e outras vezes a trés, a inventio, a elocutio e a pronuntiatio™®’.

Na verdade, ele comeca o primeiro livro do De Doctrina Christiana com um
discurso que funciona claramente como ‘manifesto’ do seu programa na exposi¢ao do
conteido da sua arte retdrica. Assim, sublinha que duae sunt res quibus nititur omnis
tratactio Scripturarum: modus inveniendi quae intelligenda sunt, et modus proferendi

quae intellecta sunt. De inveniendo prius, de proferendo postea disseremus™®

. Alguns
agostinélogos entendem esta divisdo de Santo Agostinho a luz da retérica aristotélica.
Aristételes dividia a arte oratdria em trés partes: a egopeoic, a Aé€ic e a ta&g. No
primeiro livro tratou da evpeoig, dedicando doze capitulos do terceiro livro a A¢&i e seis
capitulos do mesmo livro terceiro a ta&ic™®. No entanto, seja qual for a fonte de que
Santo Agostinho se serviu, a reducdo que faz das partes da arte retorica chama a atencéo
de qualquer leitor de cléassicos para compreender o desdobramento do seu pensamento
neste ambito na consideracdo da rivalizacdo com a nocdo de ars rhetorica nos autores
da Antiguidade classica. Estas partes consideradas por Santo Agostinho na divisdo da
arte retorica estdo bem vincadas no De Doctrina Christiana. Nele, trata da inventio ao
longo dos trés primeiros livros, tal como se encontra descrito: quia ergo de inveniendo

19 As outras

multa iam diximus, et tria de hac una parte volumina absolvimus (...)
partes do discurso, como por exemplo, a elocutio, a memoria e a actio, consideradas sob
a designacdo de modus proferendi, sdo tratadas em todo o livro IV. E isto mesmo que

ele proprio da a entender quando escreve a dizer que domino adiuvante, de proferendo

187 Cfr. José OROZ RETA, San Agustin. Cultura classica y Cristianismo, op.cit., p. 148.

18 SANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana I, 1. 1.

189Cfr. José OROZ RETA, San Agustin. Cultura classica y Cristianismo, op.cit., p. 148; ARISTOTELES,
Retorica, introducdo de Manuel Alexandre Junior, traducdo e notas de Manuel Alexandre Janior, Paulo
Farmhouse Alberto e Abel do Nascimento Pena, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, Lisboa, 1998.

% SANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana IV, 1. 1.
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pauca dicemus; ut si fieri potuerit, uno libro cuncta claudamus, totumque hoc opus

quatuor voluminibus terminetur'®

. Afirme-se que, no seu plano da construcdo da arte
retdrica, embora considere mais, dentro da enunciacdo das partes que compdem um
discurso, a inventio e a elocutio (outras vezes também a dispositio), Santo Agostinho

parece admitir o esquema divisorio ciceroniano e o de Quintiliano.

Tem-se discutido muito sobre as varias concepcbes que Santo Agostinho
apresenta na compreensdo deste fendmeno linguistico-literario. Algumas posi¢des
consideram que, para Santo Agostinho, a primeira parte do discurso, o exordium ou
proemium tem trés partes, faculdades ou virtudes da retdrica tradicional: benevolentia,
docilitas e attentio'®2. Esta divisdo tripartida ndo é nova nas ideias da retérica. A triplice
funcdo do exordium remonta & doutrina mais antiga dos oradores e conheceu a sua

incorporacéo na arte retdrica romana™®.

Em relacdo a narratio, apesar de Santo Agostinho ndo aludir a ela de forma
muito desenvolvida, vem referida nalguns passos do De Doctrina Christiana. Na
Antiguidade classica, a narratio tinha uma acepcao prépria, significava a exposi¢do do
assunto que era de interesse no discurso do orador. Na linguagem do uso catequético, a
narratio «aplicava-se & exposicéo histérica do comeco da instrucdo catequética»'®.
Pelo que parece, Santo Agostinho ndo desconhece nem a palavra nem o seu sentido
técnico e classico. Todavia, nele, ela passa por uma operacdo de ‘transfiguracdo’, é
interpretada em modo novo, recebe uma “categoria transcendental” ou “sobrenatural”.
O conceito agostiniano de narratio encontra 0 seu enquadramento no dinamismo da
Historia salutis. N&o obstante isso, toda a narratio € uma “expositio rerum gestarum
salutis”. A narratio aparece, assim, como a exposi¢do dos acontecimentos e da Historia

da Salvagéo da humanidade.

Na retérica tradicional cldssica consideraram-se trés caracteristicas da narratio:

a brevitas, a perspicuitas e a probatio (cfr. inventiol.1.1). Santo Agostinho, sem rejeitar

“bid., 1V, I. 1.
192 Cfr. Ibid., IV, 11. 3; IV, IV. 6. Na teoria da retérica antiga estas trés faculdades eram importantes pois
visavam trés objetivos diversos: na introducao, isto é, no exordium, o que importava era ganhar o ouvinte
e, por isso, era necessario fazé-lo benevolum, attentum e docilem (cfr. Ernst Robert CURTIUS, Literatura
Europeia y Edad Media Latina, op.cit., p. 108).
193Cfr. José OROZ RETA, San Agustin. Cultura classica y Cristianismo, op.cit., p.149; cfr. Ernst Robert
CURTIUS, Literatura Europeia y Edad Media Latina, op.cit., p. 108.
194 José OROZ RETA, San Agustin. Cultura classica y Cristianismo, op.cit., p. 150.
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estas caracteristicas ou qualidades da narratio, entende que o mais importante na
narratio é a conformidade com as circunstancias'®®>. Assim, o da a entender no De
Catechizandis rudibus quando diz que cuncta summatim generatimque complecti, ita ut
eligantur quaedam mirabiliora quae suavius audiuntur (...) aliqguantum immorando (...)
et inspicienda atque miranda offerre animis auditorum; cetera vero celeri percussione
inserindo contexere'®. Contudo, sublinhe-se que, apesar de fazer referéncia a
conformitas, a funcdo mais preferida de Santo Agostinho € a perspicuitas. J& faldmos
dela quando tratdmos da elocutio classica no discurso do orador classico (cfr. 1.1.3). Ja
na Antiguidade classica foi considerada uma das virtutes indispensaveis na realizacao
de um discurso que se quer bem-sucedido. Ela é a luz do candelabro que ilumina o
discurso com a iluminagdo das palavras e das frases do discurso. Tal como para 0s
autores latinos, a perspicuitas é igualmente a qualidade principal do discurso para Santo
Agostinho. Qualquer discurso, antes de tudo, deve ser claro. Ele devera ser, acima de

tudo, uma oratio aperta, plana e dilucida.

A narratio e a dispositio, na perspetiva da compreensibilidade do pensamento
agostiniano, ttm como escopo a fides e a credibilitas dos ouvintes. Contudo, diz Santo
Agostinho que esta operacdo literario-discursiva pode ser feita de duas maneiras:
fallacibus argumentis veritatem oppugnant, asserant falsitatem’. E nesta parte em que
encontramos no discurso de Santo Agostinho a dimensdo da demonstratio do discurso.
Neste sentido, tal como ele repetiu amilde na sua obra, se toda a narratio deve ser
narratio da Historia salutis, assim toda a demonstratio ou argumentatio deve estar ao
servico da verdade. Dai que a narratio ndo tenha outros contornos, a nao ser breve ou

longa, conquanto que seja clara e verdadeira.

Podemos dizer que Santo Agostinho, embora tenha reduzido mentalmente o
esquema tradicional da retorica classica, conhece bem os canones desta retorica e a sua
terminologia precisa. A adaptacdo desta arte a uma nova realidade fé-lo tomar um novo
rumo sem deixar de parte as bases classicas que lhe serviram de pressupostos e suporte
para a concepcdo da sua retorica crista inserida na conjuntura de uma nova maneira de
pensar e de agir, de uma nova cultura e civilizacdo. Certamente, para o pregador cristao,

tal como Santo Agostinho antevé, seriam fundamentais para a realizacdo da sua tarefa

198¢fr, 1bid., 150.
¥SANTO AGOSTINHO, De Catechizandis Rudibus, 3, 5.
7 1d., De Doctrina Christiana 1V, II. 3.
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parenética, a inventio, a elocutio e a dispositio, uma vez que Santo Agostinho esta
preocupado com a forma, mas principalmente com o contedo, a mensagem do
discurso, a sua substancia. O pregador cristdo deve ser um orador que ama a verdade.
Ele deve procurar transmitir a verdade. Por conseguinte, deve evitar veicular a
falsidade. Alias a principal missédo do orador ou do pregador é convencer para a verdade

combatendo a falsidade.

7.0 lugar do De Doctrina Christiana na historia e no conjunto da literatura
agostiniana

Falar do lugar que a obra de Santo Agostinho ocupa na histéria das ideias
literarias e sobretudo da retdrica é reconhecer a sua originalidade e, a0 mesmo tempo,
reconhecer a sua importancia na historia das correntes retorico-literarias. O De Doctrina
Christiana, como é defendido por muitos agostinélogos, é uma das obras de Santo
Agostinho que Ihe da distincdo no mundo das grandes correntes literarias e dos grandes
saberes. Na actualidade, quando se fala de Santo Agostinho, é frequente apontar-lhe as
lacunas que ndo conseguiu preencher dentro do saber ‘institucional’. Imputa-se-lhe a
responsabilidade da ndo existéncia de um estudo institucionalizado no Ocidente crist&o,
contrariamente ao que estava a acontecer no Oriente, em que naquela altura florescia a
escola de Alexandria que se ocupava dos altos estudos e ensinamentos religiosos™®.
Contudo, a par destas criticas que Ihe sdo levantadas, nunca faltaram as vozes que,
reconhecendo o papel por ele desempenhado, elevem bem alto o seu bom trabalho no
ambito da educacgéo para a fé e para uma espécie de educagdo eyxvkiomadélo para o
cristdo. Entretanto, o que merece ser sublinhado € o reconhecimento da sua
originalidade. Esta consiste no facto de que Santo Agostinho expds pela primeira vez
um quadro programatico em relagéo aos estudos superiores que eram Vistos como uma
formacdo mais plena do espirito e que eram concebidos unicamente em vista da funcao
atribuida na vida crista e da vida intelectual'®®. De facto, no De Doctrina Christiana, o
autor, sobretudo no segundo livro, embora de modo muito passageiro, ndo se distraiu
em ndo deixar passar 0s diversos aspectos da cultura antiga. Esta cultura serviria de
suporte a cultura de um cristdo intelectual que, apresentada em modo novo, lhe

possibilitaria viver a nova fé servindo-se de elementos tomados de empréstimo da

1% Cfr. G. COMBES — FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De
Catechizandis rudibus — De Doctrina Christiana, op. cit., p. 160.
199Cfr. 1bid., p. 161.
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cultura paga antiga interpretados em forma diferente, ou seja, ‘transfigurados’. E neste
ponto que Santo Agostinho se aparta e se distingue da cultura cléssica e abre atalhos
novos para a cultura medieval. E é por esta razdo que é chamado o «homem da

transicdo» ou 0 «homem da decadénciax.

A importancia do De Doctrina Christiana na historia impds-se como qualquer
outra obra de interesse no mundo do saber. Apesar de ndo ter sido especificamente
concebida como programa de estudos ou de uma cultura cristd, isto ndo diminuiu a sua
importancia histérica. Como se pode verificar, esta obra teve uma grande audiéncia e
influéncia na organizacdo dos estudos na ldade Média. Uma primeira influéncia que se
tem apontado situa-se na reforma carolingia cujos estudos gramaticais e o seu valor
exegético inspiram-se no De Doctrina Christiana. Varias obras do século XII, como por
exemplo o De clericorum institutione de Rabano Mauro, o De Institutione divinarum et

saecularium litterarum de Cassiodoro, o Didascalion de Hugo de S&o Victor?®, se

inspiram neste tratado®®.

No quadro da literatura cristd, a obra de Santo Agostinho apresenta-se, sem
duvidas, como um trabalho de maior proficuidade. Neste sentido, o ponto de partida é a
sua nova concepcao de cultura, conceito baseado e fundamentado na Escritura. Este
modo novo de olhar e de abordar a noc¢do de cultura intelectual do cristdo impregna todo

0 Seu pensamento.

No ambito da exegese biblica, o De Doctrina Christiana € um marco que
apresenta uma forma nova de tratamento da Revelacdo divina. Os principios
apresentados e propostos na quarta sec¢do do primeiro livro sdo principios exegéticos
inovadores da sua época e em muitos casos, da exegese moderna. Esta inovacéo afigura-
se na sua visibilidade se se observar que, no quadro da longa polémica entre os
defensores de uma interpretacdo biblica literal e os proponentes de uma perspetiva
alegoristica, Santo Agostinho coloca-se numa posicdo de equilibrio. Por isso, do ponto
de vista exegético, o De Doctrina Christiana «é um texto fundamental pela metodologia

2Hugo de S&o Victor fez varias exposicdes acerca da importancia e da utilidade das artes liberais, isto &,
sobre o trivium e o quadrivium em que explica a Escritura. Descreveu as ciéncias do trivium que
compendiam em si mesmas a gramatica, a dialéctica e a retdrica, que versam sobre as palavras que estao
ao servico da interpretacdo histérica ou literaria; as ciéncias do quadrivium que compactam em si a
aritmética, a musica, a geometria, a astronomia que sao tidas como ciéncias do real e estdo ao servico da
interpretacdo e do comentario alegéricos. Todo este estudo esta inspirado na obra de S. Agostinho.
201 Cfr. Ibid., p. 162.
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e pelos motivos que caraterizam a exegese agostiniana. Principio base é a superioridade
da Escritura sobre toda a riqueza e sobre os mesmos tesouros da cultura paga: esta
encerra tudo aquilo que um cristéo leigo ou clérigo precisa de saber»*%. E se a Escritura
ocupa o lugar cimeiro nesta abordagem e concepcao, o critério hermenéutico essencial e
supremo de interpretacdo da sua exegese é a caritas®®. E neste sentido, a exegese
agostiniana vem unir-se a centralidade da “teologia do amor”. Por isso, como exegeta,

Santo Agostinho é chamado por alguns agostinélogos «o doutor da caridade»?**.

Do ponto de vista doutrinal, a no¢do da Trindade Santissima cruza no De
Doctrina Christiana com o De Trinitate. Uma vez que a Sagrada Escritura teve um
papel muito importante em Santo Agostinho, visto que o De Doctrina Christiana no
quarto livro ¢é a aplicacdo préatica dos principios tedrico-exegéticos para o seu estudo,
pode concluir-se que ndo ha davidas de que esta obra estad em sintonia e funciona como
0 ponto de encontro de inter-influéncias de toda a literatura crista anterior de Agostinho.
Se todo o estudo ou investigacdo gravita ou deve gravitar em torno da Escritura
enquanto fundamento-base de toda a cultura literaria e humana, entdo os principios
impressos e veiculados no De Doctrina Christiana s&o influenciadores para todas as
obras literarias e teoldgicas anteriores e posteriores de Santo Agostinho. Ou entdo, o De
Doctrina Christiana tem um caracter de representatividade de um estadio de maturidade
atingido no caminho da reflexdo e da vivéncia da fé e, neste sentido, se nao foi
influenciadora, em termos de representacdo, € o florescimento e a coroacdo de tudo o
que foi concebido e amadurecido durante todo um longo periodo de gestacdo

gnoseoldgica e literaria.

202Cfr. SANT’AGOSTINHO, La Dottrina Cristiana, op.cit., p. XVI; Henri-Irenée MARROU, S. Agostino
e la fine della cultura antica, Milano, 1987, p. 318.
203 Cfr. SANT’AGOSTINO, La Dottrina Cristiana, op.cit., p. XVII.
204 Cfr. B. DE MARGUERIE, Introduction a [’histoire de I’exegése, 11, Saint Augustin, Paris, 1983,
pp.33, 44, 178.
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Consideracao final

Para concluir este breve comentdrio ao De Doctrina Christiana e muito
particularmente ao IV livro, julgdmos ser pertinente fazé- lo com alguma nota final. A
leitura que fizemos da obra de Santo Agostinho, a interpretacdo e a analise feitas ao IV
livro ddo-nos uma compreensdo do dinamismo do seu pensamento nos seus Ultimos
anos de vida ap6s a sua conversdo. Esta constituiu um momento inédito do
‘ordenamento’ intelectual do seu pensamento. Deste modo, Santo Agostinho, apesar da
sua formacdo classica, passa desta heranca para uma mudanca que, fundamentada no
seu passado em termos de formacdo naquilo que se Ihe afigurava proficuo, erigiu um
novo baluarte do saber humano alicergado sobre o edificio da Escritura. Como sublinha
Stock, «neste trabalho — do De Doctrina Christiana — a comunidade cristd inteira esta
prevista, pelo menos potencialmente, como corpo de leitores, clérigos ou ndo clérigos.
O aperfeicoamento moral, intelectual e espiritual do individuo toma assim lugar dentro
dum encontro aural ou visual com a Escritura»®®®. Esta é a chave de leitura de todo o

conhecimento humano. Dela, tudo parte, nela tudo se realiza e tudo tem termo.

A par do reconhecimento dos trabalhos realizados por Santo Agostinho no
ambito da literatura, sobretudo o seu esfor¢o de interpretar os principios da retérica
classica e aplica-los em modo novo e tantos outros que manifestam visivelmente o seu
génio intelectual, ndo faltaram vozes que soaram em sentido contrario. Finaert
testemunha esta realidade®®. Nos tempos modernos existe uma polémica & volta do De
Doctrina Christiana e mais concretamente em relacdo ao 1V livro. Harrisson, em The
rhetoric of Scripture and preaching: classical decadence or Christian aesthetic?””’,
sintetiza as dificuldades mais relevantes que tém sido levantadas e que constituem o
maior foco da critica moderna em relacdo a obra e ao pensamento agostinianos nas

questbes que ora transcrevemos: «how far classical culture was left behind? How much

205 Brian STOCK, Augustine the readear. Meditation, Self-Knowledge, and the Ethics of Interpretation,
The Belknap Press of Harvard University Press, Cambridge-Massachusetts-London, 1996, p. 190.
208 Cfr. Joseph FINAERT, Saint Augustin Rhéteur, Société d’édition «Les Belles Lettres», Paris, 1939,
pp. 1-21.
27 carol HARRISON, «The rhetoric of Scripture and preaching: classical decadence or Christian
aesthetic?» in Robert Dodaro — George Lawless (eds.), Augustine and his critics, Routledge, London-New
York, 2000, p. 214.
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of it was taken up, adopted, transformed? How was this done? Can we speak of an

emergent, distinctively Christian culture? What sort of culture was this»??%

Estas séo questdes que ainda continuam a ser discutidas pelos classicistas e que
tém como origem as tens@es ainda ndo resolvidas acerca do trabalho e pratica de Santo
Agostinhozog. Esta tensdo parece estar aguda sobretudo no ‘embate’ com a leitura e
analise do IV livro do De Doctrina Christiana. A este respeito, 0 grande problema
consiste em saber se pela sua natureza o De Doctrina Christiana, do ponto de vista
intelectual e da formacdo humana, pode ser considerado um documento classico e
técnico. Enraizados nos seus pontos de vista, ha divergéncia de perspectivas e posi¢des
em relacdo a questdo. Para uns, como Brian Stock, o De Doctrina Christiana ndo € um
tratado de retdrica, é apenas um manual de instrucdo para os clérigos?'. De facto, Stock
defende veementemente a posicdo de que tal «<como aconteceu com o De Catechizandis
Rudibus, o De Doctrina Christiana tem a sua origem numa questdo pontual. Esta
aparece logo a seguir a sua ascensdo ao episcopado. A partir dai, Santo Agostinho ter-
se-ia preocupado em redigir um tratado sobre a educacéo cristé para servir de manual de
instrucdo aos clérigos jovens. E o trabalho que resultou deste objectivo ndo foi uma
carta fundamental da cultura cristd ou um programa de educacdo para o intelectual
cristdo como propds H. I. Marrou (...)»***. Contudo, reconhece e admite a existéncia,
no De Doctrina Christiana, de uma analise de principios hermenéuticos da cultura
classica (que ele chama ‘digressdo’) aplicados a nova realidade, a hermenéutica
biblica?'?. Para outros como Henri-Irenée Marrou, José Oroz, Combés e Farges e outros,
0 De Doctrina Christiana ndo € um simples manual de instrucdo, pois tem um caracter

fundamental duma cultura cristd. E um programa de educacio para um intelectual®®®.

N&o temos pretensdes de alimentar polémicas, contudo, a nossa posi¢cdo em
relacdo a questdo, € a proposta por Combes e Farges no seguimento ao pensamento de

Marrou que nos parece mais razoavel. Estes agostindlogos, no seu estudo sobre Santo

2% 1hid., p. 214.

209 Cfr. Ibid., pp. 214-215.

2Cfr. Brian STOCK, Augustine the reader. Meditation, Self-Knowledge, and the Ethics of
Interpretation,op.cit., pp. 190-191.

!1bid.,pp. 190-191.

221bid., pp. 190-191.

23 Cfr. Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, op.cit., pp. 387-413 ; G.
COMBES — FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De Catechizandis
rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., p. 155ss ; Jos¢ OROZ RETA, San Agustin. Cultura classica y
Cristianismo, op.cit., pp. 148ss.
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Agostinho e a decadéncia da cultura antiga (um comentario introdutério a traducao do
De Doctrina Christiana), firmam-nos na posicdo de que o De Doctrina Christiana e
sobretudo o IV livro apresenta-nos uma concepcdo duma cultura cristd oposta pelo
objeto e pelo espirito a cultura antiga, formada pelo uso dos seus métodos e desejosa de
empregar nela toda a riqueza para 0 seu proveito e, por isso, com Marrou, Combes e
Farges podemos concluir que o De Doctrina Christiana «ndo aparece somente como
uma carta fundamental da cultura cristd como acabamos de referir h& pouco, ela é ainda,
pela tonalidade colocada sobre a limitacdo do estudo, sobre o papel do manual
abreviado, um testemunho muito curioso da historia da decadéncia; ele é uma obra

contemporanea de Marciano Capela®™

e anuncia as compilagdes futuras de Cassiodoro
e de Isidoro de Sevilha, estes testemunhos da cultura antiga que transmitem a Idade

Média as Ultimas luzes duma civilizacdo em via de extingao»>™.

Julgamos que seja razoavel pensar-se assim, uma vez que o autor, na sua obra,
tem como objectivo visar os cristdos cultos. O De Doctrina Christiana afigura-se, neste
sentido, como um programa de uma nova dindmica da nova cultura cujo escopo
principal é formar e educar para o sentido da fé mediante a Escritura. E ainda mais,
Santo Agostinho, se tivesse o intuito de elaborar apenas um manual de retérica para uso
privado, provavelmente ndo teria necessidade de se dirigir no inicio dos livros primeiro
e quarto aos seus possiveis criticos. Fé-lo, certamente, pensando nos seus possiveis

leitores ndo cristdos e peritos na ciéncia e na arte da palavra, de quem ja previa criticas.

Outro argumento que merece atencao é a questdo do léxico que ele utiliza. Para
exemplificarmos isto, basta que fagamos alusdo ao termo docere. Apesar de ser um

vocabulo frequente no Iéxico da literatura latina, em Santo Agostinho parece adquirir

k216

uma nova dimensdo e uma nova semantica. Como sublinha Stock“™ se no De Magistro,

docere significa, simplesmente, “informar” no sentido de informacéo em geral, e ¢é este

0 seu sentido mais antigo de aplicacdo ou é o significado que lhe era afecto na

5217

Antiguidade, na literatura, as vezes ‘fazer vir a memoria’, ‘recordar,””"" no De Doctrina

2% 0 autor do De Nuptiis, um manual completo de artes liberais da época.

25 Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, op.cit., pp. 387-413 ; G.
COMBES — FARGES (traduction, introduction et notes), Oeuvres de Saint Augustin. De Catechizandis
rudibus — De Doctrina Christiana, op.cit., pp. 155 e 163.

218 Cfr. Brian STOCK, Augustine the readear. Meditation, Self-Knowledge, and the Ethics of
Interpretation, op.cit., pp. 148-149 e 190-191.

2"SANTO AGOSTINHO, De Magistro, 1, 16-38.
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Christiana o termo significa especificamente ‘ensinar’, ‘instruir’. Por isso, uma das
principais preocupacdes do De Doctrina Christiana é a instrugdo na Escritura, na
Palavra de Deus. Na cultura literdria da Antiguidade, as fungdes mais importantes da
retérica eram movere, delectare e flectere?’®. O docere aparecia quase em segundo
plano, pois semanticamente ndo era portador de outro significado ou sentido a ndo ser o
de ‘informar’, ‘comunicar’ e ‘recordar’. Santo Agostinho vem inverter a ordem, onde o
docere se torna, ndo uma das fungdes mais importantes, mas a mais importante de todas
as funcdes consagradas pela retérica classica®’®. Para isso, ele entende e propde, tal
como ja sublinhamos na analise que fizemos do 1V livro, que o movere, o delectare e

flectere devem estar ao servico do docere.

O objectivo primario do orador ou pregador é instruir’®. Porque a eloquéncia
agostiniana ndo tem outro objectivo sendo o de provocar uma mudanca radical nos
comportamentos, adesdo completa a fé e a mensagem salvifica. Dai que a instrucédo
deve penetrar nos coracdes dos ouvintes e, para que aconteca, € necessario buscar
instrumentos ou mecanismos que concorram para esse efeito ou que ajudem a
assimilacdo da mensagem que deve provocar (movere/commovere) mudanca. Assim, 0
movere ou commovere, 0 delectare e o flectere servem para dar apoio ao docere para
gue a mensagem do doctus/orator seja ouvida intellegenter, libenter e oboedienter ou

dociliter.

Esta concepcdo da arte retdrica levou Santo Agostinho a considerar a sapiéncia
acima da eloquéncia. O orador deve ser eloquente, mas antes de tudo, deve ser sapiente.
De facto, ja Cicero marca esta diferenca no De officiis?** onde, citando Platdo, diz: non,
inquit, solum scientia, quae est remota ab iustitia, calliditas potius quam sapientia est
appellanda (...). Todavia, apesar desta diferenca assinalada, na linha de Cicero, Santo
Agostinho continua a compreender que as duas realidades, num certo sentido gozam de

complementaridade. O orador cristdo devera possuir a sapientia e deverd complementa-

2Harrison, a esse respeito, diz que «no capitulo 12, Agostinho refere-se & definico classica de Cicero
dos trés objectivos da retdrica: ensinar (docere ou probare), agradar (delectare ou conciliare) e comover
(movere ou flectere: CICERO, Orator, 21. 29). Quer para Cicero quer para todos os outros oradores
classicos, ensinar e agradar estdo subordinados, em ultima instancia, a persuasdo. Depois disto, o primeiro
férum da retérica foi o tribunal» (Carol HARRISON, «The rhetoric of Scripture and preaching: classical
decadence or Christian aesthetic?», op. cit., p. 220).
219¢fr. 1bid., p. 220.
229 Cfr. SANTO AGOSTINHO, De Doctrina Christiana, 1V, XII. 28.
?% Cfr. CICERO, De Officis, I, XIX. 63.

LXIX



la com a eloquentia, uma vez que na actio ele precisa de delectare, mas ndo somente
delectare, pois o objectivo do delectare € sempre auxiliar o docere para que a instrucao
seja acatada com gosto e com interioridade, com uma verdadeira disposi¢cdo interior

para a sua fecundidade.

Portanto, o De Doctrina Christiana vem para legitimar a retdrica classica na
Escritura. Nela, Santo Agostinho contempla os principios da oratéria por meio da sua
riqueza terminoldgica. Esta legitimacdo da retdrica é feita mediante a andlise dos
principios da retérica classica, para em seguida se fazer a sua demonstracao e aplicagdo
no contexto das Escrituras Sagradas. Por isso, reduzir o De Doctrina Christiana ou o 1V
livro do De Doctrina Christiana a um manual de retorica talvez seja considerar que
Santo Agostinho estivesse a expor de modo quase irrisério o que ele tinha de mais
sagrado nas suas convicgOes pessoais. Santo Agostinho pode ser justamente considerado

um homem de transicéo entre a cultura classica e a época medieval.
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