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ADVERTENCIA

EM 1976, MICHEL FOUCAULT PUBLICA — com o titulo de A vontade de

saber! — o primeiro tomo de uma Histdria da sexualidade cuja quarta capa
anuncia uma proxima sequéncia em cinco volumes, respectivamente
intitulados: 2. A carne e o corpo; 3. A cruzada das criangas; 4. A mulher, a
mde e a histérica; 5. Os perversos; 6. Populacdo e racas. Nenhuma destas

obras aparecera. Os arquivos Foucault? depositados na Biblioteca

Nacional da Franca (Departamento de Manuscritos) apresentam,
contudo, a0 menos dois titulos (A carne e o corpo® e A cruzada das
Cl‘hlﬂgf.-:l.a‘qj que ja haviam sido objeto de uma primeira redacao
importante.

Em 1984, pouco antes da morte de Michel Foucault, aparecem os

tomos II e I1I° desta Historia da sexualidade iniciada oito anos antes,ﬁ mas

seu conteudo esta muito distante do projeto inicial, como o anunciam,
a0 mesmo tempo, o capitulo “Modificacoes”, de O uso dos prazeres (“Esta

série de pesquisas surge mais tarde do que eu previra e de uma forma

inteiramente diferente...””), e um “favor inserir’, colocado dentro dos
volumes no momento da publica¢cdo. O projeto de estudar o dispositivo
biopolitico moderno da sexualidade (séculos XVI-XIX) — parcialmente
tratado nos cursos do Collége de France — foi abandonado em proveito
da problematizagdo — mediante a releitura dos fil6sofos, médicos,
oradores etc., da Antiguidade greco-romana — do prazer sexual na

perspectiva histérica de uma genealogia do sujeito de desejo, e no



horizonte conceitual das artes da existéncia. O tomo IV, consagrado a
problematizacao da carne pelos Padres cristaos dos primeiros séculos (de
Justino a santo Agostinho), inscreve-se no prolongamento desta nova
Historia da sexualidade, defasada de uma boa dezena de séculos com
relacio ao projeto inicial, e tendo como ponto de gravitacio a
constituicdo de uma ética do sujeito. O “favor inserir” de 1984 foi

concluido assim:

Dai, finalmente, uma centralizacio deste vasto estudo sobre a
genealogia do homem do desejo, desde a Antiguidade classica até
os primeiros séculos do cristianismo. E distribuicdo em trés
volumes que formam um todo:

— O wuso dos prazeres estuda a maneira pela qual o
comportamento sexual foi refletido pelo pensamento grego
classico [...]. De que modo também o pensamento médico e
hlosotico elaborou este “uso dos prazeres™ — Khrésis aphrodision — e
formulou alguns temas de austeridade que iriam se tornar
recorrentes em quatro grandes eixos da experiéncia: a rela¢do com
o corpo, a relacdo com a esposa, a relacdo com os rapazes, e a
relacdo com a verdade.

— O cuidado de si analisa esta problematizacdo nos textos gregos
e latinos dos dois primeiros séculos de nossa era, e a inflexdo que
sofre numa arte de viver dominada pela preocupagido consigo
mesmo.

— As confissoes da carne tratarao enfim da experiéncia da carne,
nos primeiros séculos do cristianismo, e, nesta, do papel da

hermenéutica bem como o da decifracdo purificadora do desejo.

A génese desta ultima obra é complexa. Deve-se lembrar que em
Historia da sexualidade “primeira maneira”, as praticas e as doutrinas

cristas de confissio da carne deviam ser objeto de um exame historico



num volume intitulado A carne e o corpo.® Tratava-se, entdo, de estudar

“a evolucao da pastoral catolica e do sacramento da peniténcia depois do

Concilio de Trento”.” Um primeiro resumo dessas pesquisas havia sido

apresentado na aula de 19 de fevereiro de 1975 no Collége de France.!?

Porém, Foucault logo decide recuar ao topo da escala do tempo para
retomar, na historia crista, o ponto de origem, o momento de
emergéncia de uma obrigacdo ritualizada de verdade, de uma injuncédo

de verbalizacdo pelo sujeito de um dizer verdadeiro sobre si mesmo. E

assim que ele acumula, a partir dos anos de 1976-1977, certo nimero de

notas de leitura sobre Tertuliano, Cassiano etc.'! Daniel Defert escreve
a proposito do més de agosto de 1977: “Foucault esta em Vendeuvre.

Ele escreve sobre os Padres da Igreja e realiza um deslocamento de

alguns séculos em sua historia da sexualidade”.!* No quadro de um

estudo das “governamentalidades™ no Collége de France (aulas de 15 e

de 22 de fevereiro de 1978),!7 ele aproveita essas primeiras leituras dos

Padres para caracterizar 0 momento cristio da “governamentalidade

[:}astuz}r:e;ll":14 “atos de verdade” (dizer o verdadeiro sobre si mesmo)
articulados com praticas de obediéncia. Estes resultados serdo
retomados e sintetizados no més de outubro de 1979 para alimentar a

primeira das duas conferéncias propostas no quadro das Tanner lectures

na Universidade de Stanford.!”

O ano de 1980 constitui um momento decisivo na sequéncia das
pesquisas, conduzindo a escritura do manuscrito das Confissoes. Michel
Foucault apresenta no Collége de France, nos meses de fevereiro e
marco de 1980 — sem jamais indicar que tém seu lugar numa historia da
sexualidade —, uma série de pesquisas historicas precisas e documentadas
relativas as obrigac6es cristas de verdade na preparacdo do batismo, nos

ritos de peniténcia e na direcio monastica entre os séculos 11 e IV de

nossa era.'® No outono do mesmo ano, nos Estados Unidos, ele profere,

na Universidade da Califérnia (Berkeley) e no Dartmouth College, duas



conferéncias expondo em sua grande generalidade conceitual estes
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mesmos temas, ’ e, sobretudo, no quadro de um seminario em Nova

York com Richard Sennett, apresenta, de modo certamente ainda

esquematico, vérias articulacdes daquilo que sera As confissées da carne.'

Com efeito, encontramos neste seminario desenvolvimentos sobre a
doutrina do casamento de Clemente de Alexandria, a arte crista da
virgindade (sua evolucdo de sdo Cipriano a Basilio de Ancira, passando
por Método de Olimpo), assim como o exame do sentido fundamental

que toma em nossa cultura, com santo Agostinho, o conceito de libido —

ap6s a queda e no casamento.'” Pode-se entio dizer que, desde o final
do ano de 1980, Foucault nao apenas tem a forte intuicao da arquitetura
e das principais teses de As confissoes da carne, mas ja completou um
importante trabalho de pesquisa de fontes, pelo menos para o estudo
dos rituais de peniténcia e dos principios da direcio monastica.

Pode-se situar nos anos de 1981 e 1982 o momento da redacdo

definitiva do texto das Confissées. Em um numero da revista

Communications,”® Foucault publica, em maio de 1982, aquilo que

apresenta como “‘um extrato do terceiro volume da Historia da

sexualidade” *! Contudo, paralelamente, em seus cursos no Collége de
France, Foucault opera de modo sempre mais macico sua “virada”
antiga. O momento greco-latino, certamente, ndo havia sido
completamente negligenciado até entdo, mas, de 1978 a 1980, estava
reduzido ao papel de um contraponto, precioso, sobretudo, para fixar os
pontos de irredutibilidade das praticas de veridiccdio e de
governamentalidade cristdas (como as diferencas entre: o governo da
cidade e a governamentalidade pastoral, a direcao da existéncia nas
seitas filosoficas greco-romanas e aquela praticada nos primeiros
monastérios, o exame de consciéncia estoico e cristdo etc.). Ora, aquilo
que ndo passava de um simples contraponto vai se tornar cada vez mais

o objeto em si de pesquisa consistente e insistente. A tendéncia é

marcada desde 1981: o curso no Collége de France deste ano é



inteiramente dominado pelas referéncias antigas (problemas do

casamento e do amor dos rapazes na Antiguidade?‘z), a0 passo que o
ciclo de conferéncias proferidas na Universidade de Louvain no més de

maio ainda tenta preservar um equilibrio entre as referéncias antigas e

cristis.®> Em 1982, o estilo propriamente cristio das obrigacoes de
verdade e outras asceses nao aparece mais em primeiro plano em seus
grandes ciclos de conferéncias ou semindrios ultra-atlanticos (“Dizer

verdadeiro sobre si mesmo”, na Universidade de Toronto em junhu:j;‘14 e

“As técnicas de si”, na Universidade de Vermont em outubro?’),

enquanto que, em seus cursos no Colleége de France, é evocado apenas

de modo marginal, como simples ponto de fuga.gﬁ

Pode-se entdo dizer, para retomar o conjunto do percurso desde A
vontade de saber (1976), que, a partir de 1977-1978, o projeto de uma
historia da sexualidade moderna (séculos XVI-XIX), num primeiro
momento (1979-1982), é abandonado em prol de uma centralizacdo
dirigida a uma problematiza¢do historica da carne cristd — por meio de:
os principais “atos de verdade” (exomologese e exagorese), as artes da
virgindade, e a doutrina do casamento dos Padres cristaos dos primeiros
séculos; e, em seguida, num segundo momento (1982-1984), em prol de
uma descentralizagao voltada para as artes de viver greco-romanas e o
lugar que nelas ocupam os aphrodisia.

Devem ter sido efetuados no outono de 1982 o deposito na Gallimard

do manuscrito sobre a carne cristi e a composicio do texto

datilografado.*” Pierre Nora lembra que nesta ocasidgo Michel Foucault
o previne que, em todo caso, a publicacdo de As confissdes da carne nao
sera iminente, pois ele decidiu, encorajado por Paul Veyne, que esse
livro que ele acabava de mandar transcrever seria precedido por um
volume consagrado a experiéncia greco-latina dos aphrodisia. A
amplitude das pesquisas as quais nos referimos sera tal que Foucault

desdobrara esse livro nos dois volumes que conhecemos: O uso dos



prazeres e O cuidado de si. O trabalho e a redacdo destes dois tomos —
apesar de ele ter lancado no Collége de France mais um novo campo de

28 _ retardardo sua releitura de As confissdes

pesquisa: o estudo da parrésia
da carne, e talvez até o dissuadirdo de visar a uma refundi¢ao. De marco
a maio de 1984, enquanto termina o trabalho editorial dos tomos II e III,
esgotado e gravemente doente, retoma a corre¢io do texto
datilogratado de As confissoes da carne. Hospitalizado desde 3 de junho
em decorréncia de uma doenca, ele morre na Salpétriére em 25 de junho
de 1984.

Para estabelecer esta edicao, dispusemos do manuscrito de Michel

Foucault e do texto datilografado.”® Este ultimo, estabelecido pela
Editions Gallimard a partir do manuscrito e depois transmitido a Michel

Foucault para t::t}rrﬁ(;ﬁﬂ,3 g

contem muitos erros — ele ndo pode ser
confiado a secretaria que costumava datilografar seus textos e conhecia

bem sua escrita. Para restabelecer o texto, nds voltamos, entao,

prioritariamente ao manuscrito de 0rigem,3l levando em conta, pelo

32 as correcoes que Foucault

menos nas duas primeiras partes do texto,
teve tempo de fazer no texto datilografado. Modificamos a pontuacao
para tornar o texto mais fluido para leitura, homogeneizamos as
modalidades das referéncias, e retomamos as normas de edicao
estabelecidas nos volumes Il e III de Historia da sexualidade (O uso dos
prazeres e O cuidado de si). Verificamos (e corrigimos em caso de erro) as

citagoes. Os colchetes que aparecem no texto impresso remetem a

intervencoes de nossa partf:f?ﬁ Essas intervencoes sdo de varios tipos:

redigir as notas quando o manuscrito traz apenas uma simples marca de

nota sem contetdo,’* acrescentar notas e marcas de nota quando as
citacOes estdo sem referéncia; completar espacos em branco, retificar
frases gramaticalmente defeituosas, incorretas ou manifestamente
erradas; corrigir erros de nomes proprios; acrescentar uma traducdo as
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passagens citadas diretamente em grego, latim ou alemdo;”” acrescentar



os titulos de capitulo quando faltam.?® Para este trabalho de edicio,

recorremos a caixas de arquivos que compreendem suas proprias notas
de leitura relativas aos primeiros Padres cristdos>/ dos primeiros séculos.
A qualidade dos trabalhos de Michel Senellart®® colaborou

imensamente, bem como a da tese de Philippe Chevalier.?” Agradeco a
Daniel Defert e a Henri-Paul Fruchaud pela releitura paciente e frutifera
do texto. A “bibliografia” final foi feita segundo as normas da edigao de
O uso dos prazeres e O cuidado de si: ela retoma apenas, na forma de
“Indice das obras citadas”, aquelas que foram mencionadas no corpo do
texto. Contudo, € preciso ressaltar que as “obras citadas” representam

apenas uma pequena parte (sobretudo no caso dos autores modernos)

das referéncias lidas e trabalhadas,%’ como o demonstram as caixas do

arquivo de notas de leitura de Michel Foucault sobre os Padres

cristios.*] A pedido dos detentores dos direitos, o texto nao tem notas
do editor que seriam comentarios, redirecionamento interno a obra de
Foucault, ou de erudicao. Nosso trabalho se limitou ao estabelecimento
do texto.

Acrescentamos no final do texto quatro anexos que tém um estatuto
diferente. Os trés primeiros correspondem a folhas que aparecem em

pastas separadas e colocadas fisicamente, no manuscrito de Foucault, no

final da primeira parte das Confissdes.** O anexo 1 é uma simples e curta
retomada de objetivos gerais (“trata-se de demonstrar que...”), e pode
corresponder a um projeto de introducio ou, mais, aos ultimos retoques

1.4 O anexo 2 consiste num exame critico das relacoes

para uso pessoa
entre “exomologese” e “exagorese”. Esse estudo se inscreve na estrita
continuidade dos ultimos desenvolvimentos da primeira parte do texto,
mas ndo € possivel saber se Foucault escreveu essas paginas e renunciou
finalmente a inclui-las, ou se ele as redigiu depois de ter mandado
datilografar seu manuscrito. O anexo 3 é o aprofundamento de uma

notacao que aparece de modo mais conciso no capitulo III ("A segunda



peniténcia”) da parte I, a respeito da maldicao de Caim que estaria
ligada, sobretudo, a sua recusa de confessar o crime. O anexo 4
corresponde ao ultimo desenvolvimento do manuscrito e do texto
datilografado. Preferimos transforma-lo em anexo, porque anuncia
tematicas que, de fato, sdo desenvolvidas anteriormente. Percebe-se que
os paragrafos que parecem fechar o livro, uma vez operado este
deslocamento, tém verdadeiramente uma aparéncia conclusiva.

Os detentores dos direitos de Michel Foucault consideraram que o
momento e as condi¢des para a publicacdo deste inédito maior haviam
chegado. Ele é publicado, como os trés volumes precedentes, na colecao
Bibliothéque des Histoires dirigida por Pierre Nora. O “favor inserir” de
1984 indicava:

Tomo 1: A vontade de saber, 224 paginas.
Tomo 2: O uso dos prazeres, 296 paginas.
Tomo 3: O cuidado de si, 288 paginas.

Tomo 4: As confissdes da carne (no prelo).
Agora esta pronto.

Fréderic Gros



1]

|A FORMACAO DE UMA EXPEXRIENCIA NOVA]

1 — Criacao, procriacao

FORAM OS FILOSOFOS E OS diretores nio cristdos, entao, que
formularam o regime dos aphrodisia, definido em funcio do casamento,
da procriacdo, da desqualifica¢io do prazer e de um laco de simpatia
respeitosa e intensa entre os conjuges; foi uma sociedade “pagd” que se
deu a possibilidade de nele reconhecer uma regra de conduta aceitavel
por todos — o que ndo quer dizer, longe disso, efetivamente seguida por
todos.

Encontra-se este mesmo regime, sem modificacOes essenciais, na
doutrina dos Padres do século II. Aos olhos da maioria dos historiadores,
estes ultimos ndo teriam encontrado os principios nos meios cristaos
primitivos nem nos textos apostolicos — com excecdo das cartas
fortemente helenizantes de sao Paulo. Esses principios, por assim dizer,
teriam emigrado ao pensamento e a pratica cristdos a partir de meios
pagdos cuja hostilidade era preciso desarmar, mostrando formas de
conduta por eles ja reconhecidas por seu alto valor. E um fato que
apologetas como Justino ou Atenagoras, ante os imperadores a quem se
dirigem, destacam que, no que tange ao matrimonio, a procriacao e aos
aphrodisia, os cristdos péem em pratica 0s mesmos principios que 0s
filésofos. E para ressaltar essa identidade, empregam, sem praticamente

modifica-los, estes preceitos aforisticos cujos termos e formulacoes



denotam facilmente a origem. “Quanto a nos”, diz Justino, “se nos

C45a1maos, é para criar 1nossos ﬁlhDS; se renunciamos ao casamento,

mantemos a continéncia perfeita’.** Falando a Marco Aurélio,
Atendgoras usa referéncias preferencialmente estoicas: dominio do
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desejo™” — “a procriacao €, para nos, a medida do desejo”;”” recusa de
qualquer segundo casamento — “aquele que repudia sua mulher para se
casar com outra ¢ adultero”, “"todo recasamento é um adultério

honroso”;*’ desconfianca em relacio ao prazer — “desprezamos as coisas

desta vida e até mesmo os prazeres da alma”.*® Atenagoras nio se serve
destes temas para indicar tragos distintivos do cristianismo por oposicao
ao paganismo. Trata-se de mostrar, de preferéncia, como os cristaos
escapam as censuras de imoralidade que lhes sao dirigidas, e como sua

vida ¢ a realizacio mesma de um ideal de moralidade que a sabedoria

dos pagdos, por seu lado, reconheceu.*” No méaximo, sublinha o fato de
que a crenca dos cristaos na vida eterna e o desejo de se unir a Deus
constituem um motivo profundo e solido para realmente seguirem esses
preceitos; melhor ainda: para manter suas intencoes puras e afastar

inclusive os pensamentos relativos as acbes que eles condenam.’”

No final do século II, a obra de Clemente de Alexandria produz,
sobre o regime dos aphrodisia, tal como podia ser entdo acolhide em um
pensamento cristdo, um testemunho de outra amplitude. Clemente
evoca o problema do casamento, das relacdes sexuais, da procriacao e da
continéncia em inimeros textos: os principais sdo o capitulo X do livro
[1, em O pedagogo, e também, mas de forma mais fluente, os capitulos VI
e VII do mesmo livro e [o capitulo VIII] do livro III; no segundo
Estromata, o capitulo XXXII, e o conjunto do terceiro Estromata. Antes de
tudo, analisarei aqui o primeiro desses textos, elucidando-o, quando
necessario, pelos outros. H4 uma razdo para isso: o grande texto do
terceiro Estromata ¢ essencialmente consagrado a uma polémica contra

diferentes temas gnosticos. Ela se desenvolve em duas frentes: por um



lado, Clemente queria refutar aqueles para quem a desqualificacao da
matéria, sua identificacio com o mal e a certeza da salvacdo para os
eleitos tornavam indiferente a obediéncia as leis deste mundo, quando
nao tornavam sua transgressdo obrigatoria e ritual; por outro lado,
procurava demarcar-se também dessas numerosas tendéncias encratistas
que, invocando de maneira mais ou menos fundada Valentim ou
Basilides, queriam proibir o casamento e as relacoes sexuais seja a todos
os fiéis, seja pelo menos aqueles que pretendiam levar uma vida
verdadeiramente santa. Estes textos sdo evidentemente capitais para
entender, por meio da questio do casamento e da temperanca, a
teologia de Clemente, sua concep¢ao da matéria, do mal e do pecado. O
pedagogo, por sua vez, tem uma destinacdo bem diferente: dirige-se aos
cristdos depois de sua conversdao e seu batismo — e ndo, como por vezes

se disse, aos pagdos rumo a Igreja. E lhes propde uma regra de vida

precisa, concreta e cotidiana.”! Trata-se, pois, de um texto de objetivos
comparaveis aos conselhos de conduta que os filésofos helenisticos
podiam dar, e a comparacdo entre eles, nestas condicoes, pode ser
valida.

Sem duvida, estes preceitos de vida ndo esgotam as obrigacbes do
cristdao, e nao o conduzem até o fim do caminho. Assim como O
protréptico, antes de O pedagogo, tinha por funcao exortar a alma a
escolher a boa via, depois de O pedagogo, do mesmo modo, o mestre
ainda deverd iniciar o discipulo as mais altas verdades. Tem-se, pois,
com O pedagogo, um livro de exercicio e de caminhada — o guia para uma
ascensio a Deus que um outro ensinamento devera, em seguida,
prolongar até seu termo. Mas o carater intermediario dessa arte de viver
de modo cristdo ndo autoriza a relativiza-la: se ela esta longe de dizer
tudo, o que diz nunca se torna caduco. A vida mais perfeita, que um
outro mestre ensinara, descobrira outras verdades: nio obedecera a
outras leis morais. Muito precisamente, os preceitos que O pedagogo
dispensa quanto ao casamento, as relacoes sexuais e ao prazer nao

constituem uma etapa intermedidria, propria a uma vida mediana, e que



seria seguida por uma etapa mais rude ou mais pura, propria a existéncia
do verdadeiro gnostico. Este, que com efeito vé o que o simples “aluno”
nao saberia perceber, nessas matérias da vida cotidiana ndo tem de
aplicar outras regras.

Com efeito, € o que podemos ver em Os Estromatas, em que, a
proposito do casamento, Clemente nunca sugere, para o “verdadeiro
gnostico”, preceitos outros que aqueles de O pedagogo. Se ele se recusa
absolutamente a condenar o casamento, a nele ver, como alguns, uma
porneia, uma fornicacao, e mesmo a nele reconhecer um dificil obstaculo
a uma vida autenticamente religiosa, tampouco faz dele uma obrigacao:

deixa abertas as duas vias, reconhece que cada uma delas, casamento e

castidade, tem seus encargos e suas obrigacoes,’”

e ao longo da reflexdo
ou da discussdo, acontece-lhe seja de sublinhar o maior mérito daqueles
que se defrontam com a responsabilidade de ter mulher e filhos, seja de

mostrar o valor de uma vida sem relacio sexual.”>

O que se pode ler em
O pedagogo sobre a vida de um homem com sua mulher ndo define,
portanto, apenas uma condi¢do provisoria: sdo preceitos comuns que
valem, em geral, para todos aqueles que sao casados, seja qual for o seu
ponto de avanco em direcao a gnose de Deus. E, ademais, o que O
pedagogo explica sobre a natureza de seu proprio ensinamento vai na
mesma direcdo. O “Pedagogo” ndo é um professor primario, passageiro
e imperfeito: "Ele se parece com Deus, seu Pai [...], ele é sem pecado,
sem censura, sem paixdes em sua alma, Deus sem macula sob o aspecto
de um homem, servidor da vontade do Pai, L.ogos Deus, aquele que esta

no Pai, aquele que esta sentado a direita do Pai, Deus também por seu

aspecto”.”? O Pedagogo €, pois, o proprio Cristo; e o que ele ensina, ou
mais exatamente o que ensina nele e o que € ensinado por ele é o Logos.
Como Verbo, ele ensina a lei de Deus; e os mandamentos que formula
sa0 a razao universal e viva. A segunda e terceira partes do Pedagogo sio
consagradas a esta arte de se conduzir de maneira cristd, mas nas ultimas

linhas do capitulo XIII da primeira parte, Clemente oferece o sentido



que empresta a estas licées ainda por vir: "Por conseguinte, o dever,
nesta vida, é ter uma vontade unida a Deus e a Cristo, o que é um ato
reto para a vida eterna. A vida de cristdos, que estamos aprendendo com
nosso Pedagogo, é um conjunto de acdes conformes ao Logos, a
colocacdo em pratica, sem falta, de ensinamentos do Logos, o que
justamente chamamos fé. Este conjunto é constituido pelos preceitos do
Senhor, que, sendo maximas divinas, nos foram prescritos como
mandamentos espirituais, Uteis simultaneamente para nds mesmos e
para nossos proximos . E entre essas coisas necessarias Clemente
distingue aquelas que concernem a vida aqui de baixo — que serdo
encontradas nos livros seguintes do Pedagogo — e aquelas que concernem

a vida 14 de cima, que se podera decifrar nas Escrituras. Um ensino

esotérico depois das licoes dadas a todos? Talvez.”> Mas nio é menos
plausivel que seja preciso ver, nessas leis da existéncia cotidiana, um
ensinamento do proprio Logos; é preciso reconhecer, na conduta que a
ele se submete, a acdo reta que conduz a vida eterna, e € preciso, nessas
acoes retas conformes ao Logos, reconhecer uma vontade unida a Deus e
a Cristo.

Estas palavras que Clemente utiliza no momento em que vai
apresentar suas regras de vida sdo muito significativas. Indicam
nitidamente o duplo registro a que sera preciso reporta-las: segundo o
vocabulario estoico, estas regras de vida detinem bem condutas
convenientes (kathékonta), mas também estas acdes racionalmente
fundadas nas quais 0 homem que as realiza se une a razdo universal
(katorthomata); e segundo a tematica crista, definem nao somente os

preceitos negativos que permitem que sejam acolhidos na comunidade,

mas a forma de existéncia que conduz a vida eterna e constitui a fé.”®
Em suma, o que Clemente propoe no ensino de O pedagogo € um corpus
prescritivo no qual o nivel dos “convenientes” nao € senao a face visivel
da vida virtuosa, que por sua vez ¢ caminho para a salvacdo. A

onipresenca do Logos, que comanda as acées convenientes, manifesta a



razdo reta e salva as almas unindo-as a Deus, assegura a solidariedade

dos trés niveis.’’ Os livros “praticos” do Pedagogo que se abrem
imediatamente apOs esta passagem estao repletos de precaucoes miudas
cujo carater de pura e simples conveniéncia pode surpreender. Mas é
preciso recoloca-las nesta intencdo global, e o detalhamento dos
kathékonta, em que com frequéncia parecem se perder as
recomendagoes de Clemente, deve ser decifrado a partir deste Logos que
é, a0 mesmo tempo, principio de acdo reta e movimento de salvacio,
razao do mundo real e palavra de Deus chamando a eternidade.

A leitura do Pedagogo, 1I, X, portanto, demanda uma série de

observacoes preliminares.

1. Tem-se o habito de ali destacar sobretudo citacoes explicitas ou
implicitas de moralistas pagdos e sobretudo estoicos. Musonio Rufo é
sem duvida um dos mais frequentemente utilizados, embora jamais
nomeado. E € fato que em quatro ou cinco retomadas pelo menos, e em
pontos essenciais, Clemente transcreve quase palavra por palavra

sentencas do estoico romano. E assim quanto ao principio de que a

2B quanto ao principio de que a
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unido legitima deve desejar a procriacdo;,

busca do prazer por si s0, mesmo no casamento, ¢ contraria a razao;

quanto ao principio de que se deve poupar a sua mulher qualquer forma

6

indecente de relacdes;%" quanto ao principio de que, se temos vergonha

de uma acio, é porque temos consciéncia de que ela é uma falta.®! Mas
nao se deveria concluir que Clemente nada mais faz do que interpolar
neste capitulo um ensinamento tomado de empréstimo a uma escola
filosofica sem muito procurar conferir-lhe uma significacdo crista.
Primeiramente, é preciso notar que as referéncias a filosofos pagaos sio,
aqui, como em tantos outros textos de Clemente, extremamente
numerosas: podem-se descobrir empréstimos tomados a Antipater,
Hiérocles e, sem duvida, também a sentengas de Sexto; Aristoteles, que

tampouco ¢ citado, é frequentemente utilizado, como, alias, naturalistas



e médicos. Enfim — e isso tampouco ¢ excepcional em Clemente —,

Platao ¢ um dos poucos a ser explicitamente citado, e o Gnico que o é

amplamente.®? Mas é preciso também notar que nenhum dos grandes
temas prescritivos evocados por Clemente se apresenta sem o
acompanhamento de citacoes das escrituras: Moisés, o Levitico,
Ezequiel, Isaias, Sirac. Mais do que um empréstimo massivo e pouco
elaborado ao estoicismo tardio, ¢ preciso ver neste capitulo a tentativa
de integrar os preceitos efetivamente prescritos entre os moralistas da
época em uma tripla referéncia: a dos naturalistas e médicos, que mostra
como a natureza os funda e deles manifesta a racionalidade,
testemunhando assim a presenca do Logos como principio de
organizacao do mundo; a dos fildsofos, sobretudo Platédo, o fildsofo por
exceléncia, que mostra como a razao humana pode reconhecé-los e
justifica-los, testemunhando que o Logos habita a alma de todo homem;
finalmente, a da Escritura, que mostra que Deus deu explicitamente aos
homens estes mandamentos — estes entolai —, testemunhando assim que
aqueles que lhe obedecerem se unirdo voluntariamente com ele: seja

sob a forma da lei mosaica, seja sob a forma de palavras cristicas.®’

Cada um dos grandes preceitos formulados neste capitulo X do
segundo livro esta, portanto, submetido a um principio de “tripla
determinacdao™: pela natureza, pela razao filosofica, pela palavra de
Deus. Certamente, o conteudo do ensinamento, a codificacdao, naquilo
que ela permite, interdita ou recomenda, é absolutamente conforme,
salvo alguns detalhes, ao que era ensinado desde os séculos precedentes
nas escolas filosoficas e particularmente estoicas. Mas todo o esfor¢o de
Clemente é o de inserir estes aforismos conhecidos e correntes em um
tecido complexo de citagoes, de referéncias ou de exemplos que os
fazem aparecer como prescricoes do Logos, quer ele se enuncie na

natureza, na razao humana, ou na palavra de Deus.

2. O segundo e terceiro livros do Pedagogo sao, portanto, uma regra de



vida. Sob a desordem aparente dos capitulos — ap6s a bebida, a questido é
o luxo da mobilia; entre os preceitos para a vida em comum e o bom
uso do sono, fala-se de perfumes e coroas, depois, de sapatos (que
devem ser simples sandalias brancas para as mulheres), e, a seguir, de
diamantes, pelos quais ndo é preciso se deixar fascinar etc. —, pode-se
reconhecer um quadro de “regime”. Na literatura médico-moral da
época, esses quadros se organizavam segundo diferentes modelos. Seja
sob a forma de agenda, seguindo aproximadamente hora por hora o
curso do dia: como no regime de Diocles, que toma o homem desde os
primeiros gestos que executa ao acordar e o conduz até o momento do

dormir, indicando a seguir as modifica¢oes a serem feitas de acordo com

as estacdes e, finalmente, da conselhos sobre relacdes sexuais.®? Seja
igualmente, referindo-se a enumeracao de Hipocrates, que para alguns é
uma tabela canénica: exercicios, depois alimentos, depois bebida, depois

sono, e enfim relacoes sexuais.®’

Quatember®®

sugeriu que Clemente, em sua regra de vida cotidiana,
segue o ciclo de atividades do dia, embora comece pela refeicio da noite
e, portanto, pelos conselhos relativos a nutricdo, a bebida, as conversas,
as maneiras a3 mesa; depois, passa a noite, a0 sono e aos preceitos
concernentes as relagdes sexuais. Os conselhos sobre as roupas e a
coqueteria se reportariam a toalete da manh3a, e a maior parte dos
capitulos do livro IIl estaria consagrada a vida diaria, aos servos, aos
banhos, a ginastica etc.

No que diz respeito ao capitulo X, concernente as relacoes conjugais,
malgrado a aparente desordem do texto, a qual varios comentadores
foram sensiveis, Quatember igualmente propde um plano simples e
logico. Depois de ter fixado o objetivo do casamento — a saber, a
procriacdo —, Clemente condenaria as relacées contra a natureza; depois,
passando as relacOes interiores ao casamento, examinaria
alternadamente a gravidez, as relagoes infecundas e o aborto, antes de

estabelecer os principios da medida e da conveniéncia a conservar nas



relacdes matrimoniais. Mediante muitos desvios e entrecruzamentos,
com efeito encontramos aproximadamente, neste capitulo, uma tal
sucessdo de temas. Mas pode-se reconhecer, ao mesmo tempo, um
outro encadeamento, que de forma alguma exclui o primeiro esquema.
O tipo de citacoes explicitas ou implicitas ao qual Clemente da
alternadamente proeminéncia pode servir de fio condutor. Nao que ele
nao tome o cuidado de entrecruzar, ao longo do texto, segundo o
principio da tripla determinagao, a autoridade da Escritura, o
testemunho dos filosofos e as palavras de médicos ou naturalistas. Mas,
de maneira sensivel, o acento se desloca ao longo do texto, a coloracao
das referéncias muda. Inicialmente, sdo evocadas as li¢oes da agricultura

e da historia natural (a regra das semeaduras, as “metamorfoses” da

hiena, os maus costumes da lebre) para explicar a lei mosaica.®” Em
seguida, empréstimos sdo feitos sobretudo a literatura médica e
filosofica a proposito do corpo humano, de seus movimentos naturais,

da necessidade de manter o controle dos desejos, e de evitar os excessos

que esgotam o corpo e perturbam a alma.®® Finalmente, nas tltimas
paginas do capitulo, as citacoes da Escritura, que nunca estiveram
ausentes do texto e serviram de contraponto a outras referéncias,
tornam-se predominantes (ndo sem um ou dois retornos explicitos a
Platao e implicitos a Musonio).

Digamos que, neste texto complexo, superpostas uma a outra, ha
uma composicao “tematica” (que vai da condenacao das relacoes contra
a natureza as recomendacoes de reserva no uso do casamento) e uma
composicao “referencial”, que da a estas prescricoes de “regime” uma
outra dimensdo. Este deslocamento de referéncias permite ouvir
alternadamente as diferentes vozes por meio das quais o Logos fala: a das
figuras da natureza, a da razdao que deve presidir ao composto humano,
a de Deus falando diretamente aos homens para salva-los (entendendo-
se que as duas primeiras sio também o Logos de Deus, mas sob uma

outra forma). Esta sucessio permite, assim, fundar as mesmas



prescricoes e os mesmos interditos (que sdo repetidos varias vezes no
texto) em trés diferentes niveis: o da ordem do mundo, conforme fixada
pelo criador, e da qual alguns animais “contra a natureza” oferecem um
testemunho inverso; a da medida humana, tal como a ensinam a

sabedoria do proprio corpo e os principios de uma razdo que quer

9 e a de uma pureza que permite

permanecer mestra de si mesma;
aceder, além desta vida, a existéncia incorruptivel. Talvez seja necessario
reconhecer aqui, ainda que de uma forma encoberta, a triparticdo,
importante na antropologia de Clemente, entre o animal, o psiquico e o
pneumatico. Mesmo que nao seja este o esquema subjacente, o capitulo
manifestamente obedece a um movimento ascendente que vai de
exemplos depositados na natureza a titulo de licdo aos apelos que
atribuem aos cristaos o objetivo de uma existéncia “semelhante” a Deus.
E ¢ ao longo deste caminho que se determina a economia das relagoes

sexuais.

3. A principal questao colocada pelos tratados de conduta ou as diatribes
dos filosofos pagaos dizia respeito a oportunidade do casamento: Ei
gaméteon. O capitulo X trata da questao por preteri¢ao: indica desde as
primeiras linhas que falard as pessoas casadas; a seguir, depois de um
desenvolvimento em que se abordam as relacOes sexuais durante a
gravidez e as doencas que seu excesso pode provocar, elide-se
novamente a pergunta, dizendo que este tema € discutido no tratado
Sobre a continéncia. Trata-se de uma obra auténoma? Ou de textos que
fipuram em Os Estromatas? Pode-se supor que dois conjuntos, em Os
Estromatas, seriam passiveis de constituir este tratado, ou ao menos de
reproduzir seu conteudo: todo o livro III, a respeito do qual vimos que
constitui uma longa discussao acerca do encratismo, comum a inimeras
tendéncias gnosticas, ou de certas formas “licenciosas” da moral
dualista; e, mais verossimilmente, o capitulo XXIII e o ultimo do
segundo Estromata que introduz o livro III e se apresenta, ele proprio,

como devendo responder a pergunta tradicional nos debates da filosofia



pratica: € necessario casar-se?’V E é 2 analise desta pergunta que se dirige
precisamente O pedagogo.

A resposta oferecida por esta passagem final do segundo Estromata
ndo revela originalidade em relag¢ao a moral filoséfica da época. Se tenta
se destacar, ndo é quanto aos principios gerais dos filosofos, mas
principalmente de sua atitude real, cujo relaxamento a teoria ndo
corrige. No que tange ao casamento, tanto neste texto dos Estromatas

quanto no do Pedagogo, Clemente estabelece como fim a procriacao de

filhos.”17% A partir desta adequacio entre o valor do casamento e a
finalidade procriadora, Clemente pode definir as grandes regras éticas

que devem presidir as relacées dos conjuges: a ligacao entre eles nao
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deve ser da ordem do prazer e da volupia, mas do “Logos™;"” ndo se

deve tratar sua mulher como uma amanta,?d'
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nao dispersar a semente de

forma inconstante,”” manter os principios da sobriedade - regras que os

proprios animais I'E:S[JEi[ElI'Il.?ﬁ Esta ligacao ndo deve ser rompida; e, se o
for, deve-se renunciar ao recasamento enquanto o conjuge ainda estiver

vivo.”’ Enfim, o adultério ¢é proibido, e deve ser Cﬂstigﬂdf}.?g

A maior parte destes pontos — e especialmente aqueles relativos as
relaches entre os conjuges — se encontra em O pedagogo, embora tratado
com amplitude muito maior. A continuidade e a homogeneidade entre
os dois textos € manifesta, com a diferenca de que Os Estromatas fala do
proprio casamento e de seu valor em func¢do da procriacao, enquanto O
pedagogo fala da procriacao como principio de discriminacio para as
relacoes sexuais. Em um caso, trata-se da procriacdo como finalidade do
casamento; no outro, tratar-se-a, sobretudo, desta mesma procriacao na
economia de relacoes e atos sexuais. O principal interesse do capitulo e
sua novidade — pelo menos na literatura cristd, se ndo em toda a
literatura moral da Antiguidade — é a de ter entrecruzado dois tipos de
questoes, dois debates tradicionais: o concernente a justa economia dos

prazeres — tema dos aphrodisia —, e o do casamento, do valor e da



maneira de nele se conduzir, estando dado que ele se justifica pela
procriacdo e que se pode, a partir dai, definir em que ele pode ser um
bem (tese desenvolvida no segundo Estromata e retomada em O
pedagogo). Certamente, ndo ¢ a primeira vez que se procura definir que
tipo de conduta sexual devem ter os conjuges; mas, ao que parece, € a
primeira vez que se encontra desenvolvido todo um regime de atos
sexuais que ndo se estabelece como tal em funcdo da sabedoria e da
saude individual, mas, sobretudo, do ponto de vista das regras
intrinsecas ao casamento. Havia um regime do sexo e uma moral do
casamento: eles se sobrepunham, obviamente. Mas temos, neste texto
de Clemente, um recobrimento de dois pontos de vista. O que se passa
entre os conjuges, e que os moralistas da Antiguidade nao tratam sendo
por pretericao, a0 menos brevemente e a distancia — contentando-se em
indicar regras de decéncia e de prudéncia —, esta se tornando um objeto
de preocupacio, de intervencao e de analise.

Sob o titulo um pouco enigmatico, “O que é preciso distinguir a
proposito da procriacdo”, o capitulo X do segundo livro do Pedagogo
trata, de fato, de uma questdo relativamente precisa. Ela é formulada
desde a primeira linha do texto e reaparece na ultima: questao do

momento, da ocasido, da oportunidade — kairds — da relacao sexual entre

pessoas casadas.”” Na medida em que se trata de uma regra de dias e
noites, o termo kdirds tem o sentido estrito de "momento oportuno .
Mas ele esta longe de ser o unico. No vocabulario filoséfico e,
sobretudo, estoico, kairds se refere ao conjunto de condi¢des que podem
fazer de uma acao, alias permitida, uma acdo que tenha efetivamente
um valor positivo. O kairds nao caracteriza uma oportunidade de
prudéncia, evitando o0s riscos e 0s perigos que poderiam tornar ma uma
acio indiferente; define os critérios que uma ac3o concreta deve
preencher para ser boa. Enquanto a lei separa o permitido do proibido
entre todas as acOes positivas, o kairds confere o valor positivo de uma
acao real.

A questdo que sera tratada, portanto, neste capitulo do Pedagogo é a



de fixar as condi¢des que dao valor positivo as relacbes sexuais entre
pessoas casadas. Que seja esta a questdo tratada em um tal livro de
conduta tem sua importancia. Primeiramente porque se vé ai, segundo
um processo que pudemos constatar entre os autores pagiaos de épocas
precedentes, que a questdo das relacOes sexuais, dos aphrodisia, esta
agora fortemente subordinada a questio do casamento: neste aspecto,
ela perdeu sua independéncia a tal ponto, que o termo aphrodisia nao
aparece neste texto de Clemente. E a procriacio, ou, sobretudo, a
conjuncdo procriativa que constitui o tema geral sob o qual vai se situar
todo o capitulo. Temos ai sem duvida o primeiro texto em que as
relaces sexuais conjugais sdo tratadas por elas mesmas, em detalhe, e
como um elemento especifico e importante da conduta. Ainda uma vez,
os filosofos ja haviam formulado a maior parte dos preceitos que
Clemente vai enunciar, mas os recolocavam em uma ¢ética global de
relacoes entre conjuges, numa regulacdo da maneira de viver junto
quando se é casado. Os Conjugalia praecepta de Plutarco dao conselhos
para o bom funcionamento geral desta comunidade que o casal
constitui; os conselhos concernentes as relacoes sexuais nao sio mais do
que um elemento para esta vida que o casamento ndo deve impedir de
ser filosoficamente valida. O pedagoge fala pouco do casal, mas as
relacOes sexuais entre 0s conjuges sdo, para ele, um objeto importante e
relativamente auténomo. Pode-se dizer que temos aqui o primeiro
exemplo de um género, ou, principalmente, de uma pratica que tera
uma importancia consideravel na histéria das sociedades ocidentais: o
exame e a analise das relac6es sexuais entre conjuges.

Enfim, a questdo do kairds das relagbes conjugais permite ver como
Clemente de Alexandria integra um codigo que, com efeito, recebeu das
filosofias helenisticas (e sem duvida também de todo um movimento
social), em uma concepcao religiosa da natureza, do Logos e da salvacdo.
Solucao muito diferente, veremos, da proposta por santo Agostinho — e
esta ultima é que sera preservada pelas instituicoes e a doutrina da Igreja

ocidental. Nesta reflexdo de Clemente sobre o kairos, estariamos errados



em ver o simples enxerto, mais ou menos correto, de elementos
tomados de empréstimo a moral corrente e apenas tornados um pouco
mais exigentes ou austeros. O kairds da rela¢do sexual se define pela
ligacdo desta Gltima ao Logos. Nao esquecamos que, para Clemente, o
Logos é chamado de Salvador, porque inventou para os homens “os
remeédios que lhes ddo um senso moral justo e os conduzem a salvagao”,

e isso, agarrando a boa “ocasiio”.8Y

Clemente parte da proposicdo de que as relacoes sexuais tém por fim a

procriacio. Tese totalmente corrente. E encontrada entre os médicos.®!

Encontra-se entre os filosofos, seja sob a forma de uma ligacdo entre trés
termos — nada de relacoes sexuais fora do casamento, e nada de
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casamento que ndo deva encontar seu fim em sua progenitura® -, seja

sob a forma de uma condenacao direta de toda relacao sexual que ndao

tenha por objeto a prﬂcﬁaqﬁaag

Neste sentido, portanto, nada de particular em Clemente de
Alexandria. Como tampouco lhe é particular a distincdo, nas relacoes de
finalidade em geral, entre o "alvo” ou o “objetivo” (skopos) e o “fim”
(telos). Por outro lado, parece que a aplicacdo dessa diferenca ao dominio
das relagOes sexuais, embora esteja no “espirito” dos Estoicos e na logica
de suas analises, ndo fora frequente — ¢ 0 minimo que podemos dizer a
respeito. E, de fato, o uso dessa distincdo, no texto do proprio Clemente,
conduz a um resultado que, a primeira vista, pode parecer sem
significacdo fecunda. O “objetivo” seria a “paidopoiia”, a fabricacao de
filhos, a progenitura no sentido estrito. O “fim”, por outro lado, seria a
“euteknia”, que as vezes se traduz por “belos filhos” ou por “familia
numerosa”. E preciso, de fato, dar ao termo um sentido mais amplo:

refere-se ao fato de encontrar, na descendéncia, em sua vida e seu

destino feliz, uma plenitude, uma satisfacio.®* O objetivo (skopos) da



relacdo sexual estaria, portanto, na existéncia da progenitura; o fim
(telos), na relacdo positiva com tal progenitura, na realizacdo que ela
constitui. Duas consideracoes logo acrescentadas por Clemente, e que
constituem a introducdo do capitulo, permitem elucidar o valor desta
distincao.

Clemente compara primeiramente o ato sexual com as semeaduras.
Metafora tradicional. Encontra-se em Atenagoras e nos Apologistas; era
corrente, ao que parece, nas diatribes filosoficas, em que servia para
ilustrar a regra de que a semente deve ser depositada no sulco onde
possa ser fecunda. Mas Clemente também a utiliza para assinalar melhor
a diferenca entre o que deve ser o "alvo™ das relagoes sexuais e o que
deve ser seu “"fim”. Alvo do cultivador, quando faz as semeaduras:
proporcionar a si proprio o que comer; sua finalidade: “ter uma
colheita”, diz simplesmente o texto de Clemente, isto ¢, sem duavida,
levar os graos ao ponto de sua realizacao natural, que produz uma
abundancia de frutos. Esta comparacao com as semeaduras permanece
bastante eliptica; mas pode-se supor que permite por na conta do “alvo”
esta procriacao de filhos que os filosofos frequentemente mostraram ser
util aos pais, seja para assegurar seu estatuto, seja para garantir-lhes um
apoio quando velhos, e a colocar, por outro lado, na conta dos “fins”
qualquer coisa de mais geral e de menos utilitaria — a saber, a realizacao

que constitui, para um ser humano, o fato de ter uma descendéncia.®® E

como € esse fim o que Clemente quer fazer aparecer nesse capitulo,
analisando o kairds das relacoes sexuais, compreende-se que deixe de
lado as utilidades pessoais e os beneficios sociais que o fato de ter filhos

pode prﬂpﬂrcinnar.aé

Que este fim ndo utilitario seja aqui o tema de Clemente é o que
mostra a consideracao que ele imediatamente encadeia a metafora do
semeador. Este ultimo nao planta sendo “por causa de si mesmo’; ja o
homem deve plantar “por causa de Deus”. Por essa via, Clemente ndo

visa a designar o fim que orienta a acdo, mas antes, o principio que a



atravessa e a sustenta em todo o seu decurso.?’ O ato de [pro]criacao
deve ser feito “por causa de” Deus na medida em que é primeiro Deus
quem o prescreve dizendo “multiplicai-vos”, mas também porque,
procriando, o homem ¢é “imagem de Deus”, e “colabora”, por seu lado,

“para o nascimento do homem”.®8

Esta proposicio € importante para toda a analise de Clemente,
porque estabelece, na procriagio humana, uma relagio a Deus
simultaneamente proxima e complexa. Que o homem, ao procriar, seja
“a imagem de Deus’ ndo deve ser interpretado a partir de uma

semelhanca imediata entre a criacdo de Adao e a procriacdo entre seus

descendentes. Sem dutvida, como Clemente explica em outro lugar,®

Deus, que se contentara em dar uma ordem para fazer aparecerem os
animais sobre a terra, havia moldado o primeiro homem com as
proprias maos, marcando assim uma diferenca essencial e uma maior
proximidade entre Ele e este ser criado a sua imagem. Mas isso ndo quer
dizer, para Clemente, que a Criacdao tenha transmitido ao homem

qualquer coisa da esséncia da natureza ou da poténcia de Deus: nada ha

em nos que “convenha” a Deus.”’ E, ainda assim, pode-se falar de uma
“semelhanca” a Deus — aquela abordada no relato do Génesis: essa
semelhanca era aquela do homem antes da queda, e ela pode, ela deve,
tornar-se de novo sua. Essa semelhanca se da nao pelo corpo, mas pelo

71 ¢ assegurada pela obediéncia  lei: “A lei diz:

espirito e o raciocinio;
[...]: ‘Caminhai atras do Senhor [...]. A lei diz, com efeito, que a

assimilacao ¢ um andar para tras; e este torna semelhante, na medida do

pﬂssivel”.g?‘ Nio é a procriacdo, portanto, que nela mesma e como
processo natural se da “a semelhanca” da Cria¢do, mas sim a procriagao,
na medida em que tenha sido realizada como convém e tenha “seguido”

a lei. E se a lei prescreve a conformidade a natureza, é porque a natureza

obedece a Deus.”>

Neste caminho em dire¢do a semelhanca, uma “sinergia” entre o



homem e Deus encontra entdo sua possibilidade. Deus, com efeito,
criou o homem porque este era “digno de sua escolha”, digno,
consequentemente, de ser amado por ele. Se houve um motivo para a

criacdo do homem, ele consiste em que, sem o homem, “o Demiurgo

nio teria podido se revelar bom”.”* A criacio do homem é, portanto, a
manifesta¢cdo da bondade de Deus, bem como de sua presenga. Em troca
e por este mesmo fato, o homem, sendo digno de ser amado, oferece a
possibilidade de Deus mostrar sua bondade. Ao procriar, pois, o homem
faz muito mais e algo muito diferente de “imitar”, segundo uma
analogia natural, as capacidades do ato demiurgico. Ele participa, como
homem que é, da poténcia e da “filantropia” de Deus: com este, procria
homens dignos de serem amados por um amor cuja manifestacao foi a

“causa” da criacdo, depois da Encarnacdo. A “sinergia” do homem com

> ndo consiste apenas no apoio de Deus a

Deus no ato procriador
geracdo humana, trata-se de realizar o que dizia uma férmula anterior

de Clemente: “Deus recebe do homem o que ele havia criado, o

homem”.”¢

O Capitulo X do segundo livro do Pedagogo, portanto, situa a analise
“de distincbes a serem feitas a proposito da procriacdo” sob o signo de
relacoes complexas e fundamentais entre Criador e criaturas. O
conteiido dos preceitos, muito “cotidianos”, que Clemente vai dar a
partir dali pode bem ser idéntico, com poucas excecoes, ao ensino dos
filésofos pagdos, mas nem por isso se trata de uma espécie de abandono
da regulamentacdo das relacOes sexuais a uma sabedoria estoica ou
platonica, aceita e autenticada por um consenso bastante amplo. Sem
davida, Clemente coletou a codificagdo e as regras de conduta que, por
outro lado, formulava a filosofia que lhe era contemporanea, mas as
repensou e integrou a uma concep¢ao que tem o cuidado de evocar, em
poucas frases, no inicio desse capitulo, e que pde em jogo, na procriacao,
as relacdes do homem com seu Criador, de Deus com suas criaturas.

Mas é preciso estar atento: Clemente de forma alguma, por este meio,



da um valor espiritual ao ato sexual (mesmo no quadro da instituicao
matrimonial, mesmo que se proponham exclusivamente fins
procriativos). O que, segundo ele, tem um sentido para a relagao entre o
homem e Deus nao ¢é o ato sexual em si, mas o fato de que, realizando-
0, segue-se o ensinamento, a “pedagogia” do proprio Logos. E a
observacao dos “mandamentos” que Deus prescreveu por meio da
natureza, seus exemplos, suas formas e suas disposicoes, mediante a
organizagao do corpo e as regras da razio humana, por meio do
ensinamento dos filosofos e as palavras da Escritura. A obediéncia a
estas diferentes licoes pode dar ao relacionamento conjugal procriador o
valor de uma “sinergia” com Deus.

Pode-se compreender melhor a distincao, aparentemente um pouco
arbitraria, que Clemente introduz entre o fato da progenitura, que deve
ser o "alvo™ das relacdes sexuais, e o valor da descendéncia, que deve ser
seu “fim”. Este ultimo constitui um acabamento — teleités — para o
procriador, como diziam os estoicos: ele assim finaliza aquilo para que a
natureza o fez e que o liga, através do tempo, aos outros homens e a
ordem do mundo. Mas esta “bela descendéncia” que, com a ajuda de
Deus, o homem fez nascer, Clemente mostra que constitui, para Deus,
um objeto digno de amor e uma oportunidade para mostrar sua
bondade. Subordinadas ao “alvo” da “fabricacdo de filhos”, depois, além
disso, a uma finalidade que se une a da Criacdo inteira, as relacoes
sexuais devem estar submetidas a uma “razdo”, a um Logos que,
presente na natureza inteira e inclusive em sua organizacdo material, é
também a palavra de Deus. Colocadas no topo de sua andlise, a
distin¢do e a articula¢do entre alvo e finalidade permitem que Clemente
inscreva firmemente a regra das relacoes sexuais em uma grande “licao

da natureza”: “Devemos nos colocar na escola da natureza e observar os

sabios preceitos de sua pedagogia para o tempo oportuno da unido.”””

Licdo da natureza que esta no proprio ensinamento do Logos. "Logica”,
poder-se-ia dizer, de uma natureza que € preciso entender no sentido

mais amplo, e sob seus diferentes aspectos: “logica” da natureza animal,



“logica” da natureza humana e da relacdo entre a alma razoavel e o
corpo, “logica” da Criacdo e da relacao ao Criador. Sdo estas trés logicas

que Clemente, alternadamente, desenvolve.

1. Os exemplos que Clemente toma emprestados do livro animal s@o

licoes negativas.”® A hiena e a lebre ensinam aquilo que nio se deve
fazer. A ma reputacio da hiena devia-se a uma velha crenca -

encontrada em Herddoro de Heracleia””

— segundo a qual cada animal
desta espécie tinha os dois sexos e, a cada ano, alternativamente, exercia
o papel do macho e o da fémea. Quanto a lebre, achava-se que adquiria

um anus suplementar a cada ano, para fazer destes orificios assim

multiplicados o pior uso.!%? Aristoteles havia rejeitado tais especulacdes
e, desde entdo, poucos naturalistas ainda lhes davam crédito. O que nao
quer dizer que se tenha cessado de solicitar licoes de moral a historia
natural destes animais. Com efeito, na época helenistica e romana, a
historia natural era submetida a dois processos aparentemente
contraditérios: uma filtragem do saber em fungio de regras de
observacao mais estritas; e a preocupacao cada vez maior em decifrar
um ensinamento nesta natureza a qual, segundo os fil6sofos, o individuo
humano tem o dever de se integrar. Uma preocupa¢do maior com a
exatidao e a pesquisa da exemplaridade moral podiam caminhar juntas.
Assim, o hermafroditismo alternado das hienas e as perfura¢oes anuais
da lebre tornaram-se lendas, mas, por meio dos costumes destes
animais, os naturalistas podem, apesar de tudo, ler licdes de conduta.
Como dizia Eliano, a hiena "mostra”, ndao pelo discurso, [mas] pelos

fatos, “o quanto Tirésias era despr&zivel”.'m

O modo pelo qual Clemente, por sua vez, refuta a lenda, mas acolhe
a licdo moral, é interessante para sua concep¢ao de relagées da natureza

e da contranatureza. A hiena, diz ele, nao muda de sexo de um ano para



0 outro, porque uma vez que a natureza fixa o que ¢ um animal, ela ndo
poderia modifica-lo. H4, certamente, muitos animais cujos tracos se
alteram com o tempo. As estacoes quentes e frias modificam a voz dos

passaros ou o colorido das plumagens,'%

mas este ¢ um efeito de acoes
fisicas e exteriores. A natureza do animal nao se transforma. Ora, e
quanto ao sexo? Um individuo ndao pode mudar de sexo, nem ter dois,
tampouco ser de um terceiro que seja intermedidrio entre o masculino e
o feminino: estas sao quimeras que os homens imaginam, mas as quais a
natureza se recusa. Clemente se refere ai, de modo implicito mas
suficientemente claro, a uma discussiao “classica” a época. Aos olhos dos
epicuristas, a possibilidade das metamorfoses — do nascimento de
vermes a partir dos cadaveres, da formacao de abelhas numa carcaca de
boi, ou de vermes na lama — constituia a prova de que estes corpos nao
eram de origem divina; estas transformacoes eram, a seus olhos, o efeito

de mecanismos “autdénomos”.!9?

Distinguindo com cuidado a
“estabilidade” das espécies e as alteracbes mecanicas de certos
caracteres, Clemente retine a posicao de todos aqueles — aristotélicos,
estoicos, platonicos — que queriam manter a marca de uma razao

criadora, ou a presen¢a permanente em um Logos, nas especificacoes do

mundo animal.'® Mas é verossimil também que Clemente pense no
problema que ele evoca no capitulo IV do primeiro livro do Pedagogo: a
saber, o estatuto da diferenca dos sexos a respeito da vida eterna e, ao
mesmo tempo, do estatuto, na terra, dos homens e das mulheres. A
solucdo proposta por Clemente é simples, ainda que nao seja isenta de
dificuldade: no outro mundo, ndo havera diferenca de sexo, “é somente
aqui embaixo que o sexo feminino se distingue do sexo masculino”.
Diterenca fundada, por conseguinte, no Logos que rege a ordem deste
mundo, mas que ndo impede que possamos aplicar o nome de seres
humanos aos homens e as mulheres; as mesmas prescricoes valem,
portanto, para ambos, assim como a mesma forma de vida: "uma

assembleia, uma moral e um pudor; alimentacao comum, laco conjugal



comum; tudo é igual: a respiracdo, a vista, a audi¢do, o conhecimento, a

esperanc¢a, a obediéncia, o amor” 10°

E a essa “vida comum”, a esse
género comum, que esta para além da diferenca dos sexos, mas ndo a
anula, que se dirige a graca; ¢ esse género humano que sera salvo e se
reencontrara na eternidade, todas as diferencas de sexo apagadas. Ao
recusar a ideia de uma alternancia de sexo na hiena, Clemente reitera
esse principio da “naturalidade” da diferenca macho-fémea no quadro
das entidades especificas. O homem e a mulher sio, e devem
permanecer, segundo o Logos da natureza, distintos um do outro, o que
nao os impede de pertencer ao mesmo género humano nem de esperar

que o outro mundo os libere da “dualidade de seu desejo”.1"

Contudo, na hiena existe uma singularidade ndo encontrada em

nenhum outro animal. Clemente a descreve seguindo Aristoteles, quase

palavra por palavra.!®” Trata-se de uma excrescéncia da carne que
desenha abaixo da cauda uma forma muito préoxima de um sexo
feminino, mas o exame logo mostra que esta cavidade ndo se abre em
nenhum conduto, seja em direcio a matriz ou ao intestino. Esta
particularidade anatomica, Clemente ndo a trata como Aristoteles. Este
ultimo a usa para explicar como observadores apressados puderam se
deixar enganar pelo equivoco da aparéncia: acreditaram ver dois sexos
no mesmo animal; Aristoteles ai vé apenas a ocasido para um erro
humano de interpretacao. Clemente, por sua vez, vé nesta singularidade
anatomica um elemento que apresenta uma relacdo ao mesmo tempo
de efeito e de instrumento a respeito de uma falta moral. Se as hienas
tém um corpo disposto de modo tdo estranho, é por causa de um vicio.
Um vicio “de natureza”, entendendo por “natureza” os caracteres
proprios a uma espécie, mas que nao ¢ menos semelhante a falta moral
que podemos encontrar nos homens: a lascivia. E em fun¢do desta falta,
“a natureza” disp6s uma cavidade suplementar nesses animais para que
possam usa-la para os coitos, estes também suplementares. Em suma, a

propensdo “excessiva’ para o prazer, que caracteriza naturalmente a



hiena, a natureza respondeu com uma anatomia excessiva que permite
relacoes “excessivas’. Ao fazé-lo, porém, a natureza mostra que nao €
apenas em termos de quantidade que é preciso falar de excesso: como a
bolsa excedente das hienas ndo ¢ ligada por nenhum canal aos 6rgaos da
geracdo, o excesso € “inutil”’, ou, mais exatamente, separado da
finalidade que a natureza fixou para os orgaos da geracdo, para as
relacOes sexuais, para a semente e sua emissao — a saber, a procriacao. E,
uma vez que esta finalidade se encontra assim subtraida, é entdio uma
atividade contranatureza que esta disposicdo ao transbordamento,
simultaneamente natural e excessiva, permite e encoraja. Temos,
portanto, todo um ciclo que vai da natureza a contranatureza, ou
melhor, um entrecruzamento incessante de natureza e de
contranatureza que confere as hienas um carater censuravel, inclinagoes
excessivas, Orgaos excedentarios e os meios de deles se servir “para

nada”. 108

Clemente analisa o exemplo da lebre do mesmo modo. Desta vez,
porém, nao se trata de um excesso da ordem da esterilidade, mas de um
transbordamento na propria fecundacao. Sempre seguindo Aristoteles,
Clemente abandona a fabula do anus anual da lebre e a substitui pela
ideia da superfetacdo. Sao tdo lGbricos estes animais que tendem a
copular sem cessar, sem nem respeitar o tempo da gestacao e do
aleitamento. A natureza deu a fémea uma matriz com duas
ramificacoes, o que lhe permite conceber com mais de um macho e
antes mesmo de ter parido. O ciclo natural da matriz que, segundo a
licio dos médicos, atrai a fecundacdo quando esta vazia e recusa a
aproximacao sexual quando esta plena, encontra-se, assim, perturbado
por uma disposicao de natureza que permite justapor, por meio de um
modelo totalmente “contranatural”, gravidez e calor.

Esse longo desvio de Clemente pelas licoes dos naturalistas pode
parecer enigmatico, se comparado, por exemplo, a Epistola de Barnabé.
Com efeito, esta evoca também os casos da lebre e da hiena — aos quais

acrescenta outros animais como o milhano, o corvo, a moreia, o polipo,



a vaca, a doninha, mas somente em relacdo aos interditos alimentares do

Levitico. E faz uma exegese imediata destes interditos, corrente a

109 Quanto ao consumo desses animais, o que é de fato

epoca.
condenado é a conduta que manifestam ou simbolizam: as aves de
rapina significam a avidez por esfolar os outros, a lebre significa a
corrupgao de criangas, a hiena, o adultério, a doninha, as rela¢cées orais.
Clemente também lembra as interdi¢oes do Levitico; também quer ver
nessas prescricoes alimentares o simbolo de leis que dizem respeito a
conduta. Contudo, ele nao se atém a tal exegese, e a retoma somente no

inicio e no final do longo caminho que percorre ao longo da historia

natural.'1® Mas, primeiramente, toma o cuidado de recusar a explicacio

que ele mesmo chama de “simbolica”,'11 substituindo-a por uma analise

anatomica séria. E, no final do desenvolvimento, ressalta que somente

estas consideracoes de historia natural podem dar conta dos interditos

“enigmaticos” do pmfetallz Em suma, trata-se, para Clemente, de
mostrar que o mesmo Logos que Moisés transmitiu de modo breve
como lei, a natureza o manifesta, em detalhe, em figuras que podemos
analisar. Ao oferecer o exemplo de todos esses animais condenaveis, a
natureza mostra ao homem que, na condicao de individuo racional, ndo
deve ter como modelo seres que apenas tém uma alma animal. Mostra-
lhe também a que ponto de contranatureza qualquer excesso pode
conduzir, segundo uma lei que é a da propria natureza. Enfim, permite
fundar as interdicoes globais, que encontramos nos filésofos pagaos,
assim como nos cristdos — nada de adultério, fornicacao, corrupcao de
criancas —, em consideracoes de natureza. Pois, eis, sem duavida, um dos
tracos mais notdveis de todo esse capitulo de Clemente, e dessa
passagem sobre a lebre e a hiena em particular. Os filosofos lembravam
sem cessar que a lei, que devia presidir o uso dos aphrodisia, era a lei da
natureza. Porém, a maioria das consideracoes que eles desenvolviam
concernia a natureza do homem como ser racional e como ser social

(necessidade de ter filhos para os dias em que seremos velhos, utilidade



de uma familia para o estatuto pessoal, obrigacdo de fornecer cidadaos
ao Estado, homens a humanidade). Clemente, neste texto, elimina tudo
aquilo concernente ao ser social do homem; ele desenvolve
consideracOes de naturalista a partir das quais pode fazer aparecer aquilo

que €, sem duvida, o essencial de seu proposito:

a. A natureza indica que deve haver coextensao exata entre a
inten¢ao procriadora e o ato sexual.

b. Pelos jogos da contranatureza que ela prépria organiza, a natureza
mostra que este principio de coextensdao é um fato que podemos
ler na anatomia dos animais e uma exigéncia que condena aqueles
que dela escapam.

c. Este principio interdita, portanto, por um lado, todo ato que se
realizaria fora dos 6rgaos da fecundagao — “principio da hiena” -,
e, por outro lado, todo ato que viesse a ser acrescentado a

fecundacdo realizada — “principio da lebre”.

Jamais os filosofos, que haviam, contudo, desejado colocar os aphrodisia
sob a lei da natureza e tentado dela afastar o que era contranatureza,
tinham situado a tal ponto sua andlise sob o signo da natureza —

entendida como aquela que os naturalistas leem no mundo animal.

2. E também sob o signo da natureza, mas desta vez da natureza do

homem como ser racional, que Clemente situa o desenvolvimento que

se seguird. E, desta vez, ele vai entrelacar, 2 voz de Moisés!!? e
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exemplo de Sodoma, "™ o ensinamento dos mestres da sabedoria paga,
todos aqueles que tentaram regular as relaces da alma e do corpo — os
filosofos estoicos, os médicos, e sobretudo Platdao: supoe-se que este leu
Jeremias e suas imprecac¢oes contra 0os homens “semelhantes aos cavalos

no cio”, pois também ele fala dos corcéis renitentes da alma.!!°

O que Clemente faz valer aqui é o principio, familiar aos filosofos, da



“temperanca’, com seus dois aspectos correlatos: por um lado, a mestria
da alma sobre o corpo, que ¢ uma prescricao natural, pois é da natureza
da alma ser superior e da natureza do corpo ser inferior, como o indica o
lugar do ventre, que ¢ como o corpo do corpo ("¢ preciso dominar os
prazeres bem como comandar como mestre o ventre e o que fica

embaixo”116);

por outro lado, a reserva, a modera¢gdio com a qual é
preciso satisfazer os apetites uma vez que nos tornamos seus mestres.
Ele relaciona, muito logicamente, o adjetivo aideios, vergonhoso,
aplicado aos o6rgdos sexuais, ao substantivo aidds, ao qual confere o
sentido de reserva e de justa medida: “parece-me que, se esse orgao foi

chamado de partes vergonhosas (aidoion), € sobretudo porque é preciso

se servir desta parte do corpo com reserva (aidés).”!'17) Tal reserva é,
portanto, a regra que deve presidir o exercicio da mestria da alma sobre

o corpo. Ora, em que ela consiste? “Fazer na ordem das unides legitimas

somente aquilo que convém, que é ttil, e que é decente.”!!® O primeiro
dos adjetivos empregados remete aquilo que pertence por natureza a
este género de relagdo, o segundo, a seu resultado, o terceiro, enfim, a
uma qualidade ao mesmo tempo moral e estética. E aquilo que se
encontra assim designado é o que é recomendado pela propria natureza.
Ela da aqui, pois, exatamente a mesma licao que a das figuras animais:

positivamente, “desejar” a procriacdo, negativamente, evitar as

semeaduras vas.!!¥ Clemente retoma entdo, exatamente, as proposicoes
fundamentais que havia escolhido, e, depois, justificado em termos da
historia natural. Mas desta vez, tendo a espiral do desenvolvimento dado
uma volta sobre si mesma, ele as retoma no nivel da ordem humana. Ele
as repete mais ou menos termo a termo, mas num contexto em que siao

utilizados os termos Nomos (lei), Nominos (legitimo), Paranominos

(ilegitimo), Themis (justica) Dikaios (justo) e Adikos (i}r"ljl.lsl:w:»).l2':I Nio que
se tratasse, assim, de opor a ordem humana a da natureza, mas, antes,

de mostrar como nela se manifesta. “Toda nossa vida pode se passar



observando as leis da natureza, se dominamos nossos desejos.”'?! A

mestria que prescreve a razdo e que define as formas legitimas do
comportamento ¢ ainda um modo de escutar o Logos que rege a
natureza.

A esta reserva, que manifesta a dominio da razao sobre os apetites do

corpo, Clemente atribui quatro formas principais.

a. A primeira delimita as relacoes sexuais com a mulher a qual se esta
ligado pelo matrimoénio. Platdo o disse ("ndo laborar em nenhum campo
feminino”), tomando-o de empréstimo, afirma Clemente, ao Levitico
(“Tu nao teras comércio com a mulher de teu vizinho para te sujares
com ela”, 18, 20). Mas O pedagogo da uma justificativa da regra muito
diferente de Platdao: na regra monogamica, As leis encontravam um meio

de limitar o ardor das paixdes e a servidao humilhante em que podiam
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manter os homens;" ““ quanto a Clemente, ele ai vé a seguranca de que a

semente — sobre a qual afirmara anteriormente que continha as “ideias

"[123] ¢ cuja fecundacio, lembra ainda, inscreve-se nas
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da natureza

relacoes entre Deus e suas criaturas — [ndo] va se perder “" em algum
lugar sem honra. E certo valor da propria semente, com aquilo que ela
contém e promete, com aquilo que ela convoca de sinergia entre Deus e
o homem para chegar a seu fim natural, que torna ilegitimo e “injusto”

confia-la a qualquer outra que nao a esposa a qual alguém se uniu.

b. Outro principio de restricao: a abstinéncia de relacoes sexuais durante
as regras. "Nao ¢ conforme a razdo sujar com as impurezas do corpo a
parte mais fecunda do esperma, que pode logo se tornar um ser
humano, afoga-lo no escoamento turvo e impuro da matéria: é o germe

possivel de um nascimento feliz que assim é roubado dos sulcos da

matriz.” %> Trata-se ai de uma prescricio de origem hebraica. Clemente,
porém, retoma o interdito da impureza, a0 mesmo tempo, num jogo de

referéncias médicas implicitas e em sua concepcdao geral da semente.



Para ele, as menstruacdes sio, com efeito, uma substancia impura.'#®

Além do mais, como dizia o médico Sorano, “a semente é diluida no

sangue e por ele rejeitada”.'?’ Ele carrega, entio, a semente nele
misturada, arrancando-a assim de seu objetivo que é a matriz, e de seu
fim que é a procriacio. Como a semente constitui, pelas “razdes da
natureza”, um receptaculo material, e como detém as poténcias que,
desenvolvidas em sua ordem racional, fario nascer um ser humano, ela
nao merece ser exposta ao contato com sujeiras nem liberada a uma

expulsao brutal.

c. A interdi¢ao das relacoes durante a gravidez constitui a reciproca do
principio precedente. Pois se é preciso guardar a semente de qualquer
evacuacao impura, € preciso igualmente proteger a matriz uma vez que
acolheu a semente e que empreendeu seu labor. E preciso respeitar o
ritmo espontaneo que Clemente assim evoca: vazia, a matriz deseja

procriar, ela busca acolher a semente e a copula ndo pode, entdo, ser

considerada uma falta, pois responde a esse desejo legitimo.!*® Af,
ainda, Clemente faz ecoar um ensinamento médico muito corrente:
“nem todo momento € favoravel a semente projetada no tutero pelas
aproximacodes sexuais ; ¢ no momento em que cessa o fluxo menstrual e

em que a matriz se encontra vazia que “as mulheres sao levadas ao ato

venéreo e o desejam”.'?” Esta alternincia nas disposicdes do corpo
mostra bem, segundo Clemente, a razdo que preside a sua natureza e
define os justos limites de uma conduta temperante. Mas O pedagogo
desloca a significacdo tanto deste ritmo quanto da regra de temperanca
que dele deriva. Os médicos desaconselhavam durante a gravidez as
relacoes sexuais “porque imprimem movimento em todo o corpo”, e,
devido as sacudidelas que provocam no tutero, “sao perigosas durante

todo o tempo da gravidez” — principalmente, nos tltimos meses.'*"

Clemente evoca o fato de que, se a matriz se fecha durante a gravidez, é

porque ela “trabalha na fabrica¢do da crianga”, é porque ela realiza este



trabalho “em sinergia com o Demiurgo”.!?! Enquanto dura esta
elabora¢ao e colabora¢do, qualquer novo aporte de semente parecera
excessivo: “violéncia”, portanto, que nao sera ‘justo” querer impor.

Durante a gravidez, tudo o que vem a mais ¢ “demasiado”.

d. Mas se a "natureza” da mulher dita uma economia tdo rigorosa, o que
acontece pelo lado do homem? E sem duvida seguindo o fio desta
questao que Clemente evoca um tema médico totalmente tradicional: a
longa série de males, doencas e fraquezas que o uso demasiado
frequente dos prazeres do amor pode acarretar. Desta, Clemente evoca
as provas diretas geralmente oferecidas e as provas indiretas, ndo menos
habituais: vigor de todos aqueles, homens ou animais, que se abstém o
maximo possivel de relacdes sexuais. Clemente correlaciona esta ideia

banal a proposicao, também famosa, de Democrito: a de que a unido

sexual € "uma pequena epilepsia”. 132 Embora nio tenha sido retomada

por todos os meédicos, é reencontrada com bastante frequéncia na

literatura médica: seja sob sua forma estrita, como em Galeno,??

seja
de uma forma mais ampla, como em Rufo de Efeso, que situa “na

familia do espasmo” os "movimentos violentos” que acompanham o

coito.!?*Ora, a esta aproximacao entre a epilepsia e o ato sexual,
Clemente da uma significacdo precisa, que ele apoia, alids, [numa] dupla
referéncia que lhe permite entrecruzar um texto de Democrito — “um
homem nasce de um homem e é dele arrancado” [(fr. 32 Diels)] — com
um versiculo do Génesis — “Este € o osso de meus o0ssos e a carne de
minha carne” (2, 23). Se o corpo ¢ tao violentamente sacudido na
emissio de semente, ¢ que dele se vé separada e projetada uma
substincia que contém, nela mesma, as razdes materiais que permitirdo
fazer um outro homem parecido com aquele do qual ela vem. Percebe-
se ai a tendéncia, frequente na Antiguidade, de fazer da ejaculacao o
simétrico do parto. Mas, citando Adao, de quem Deus acaba de arrancar

uma costela, durante o sono, para fazer sua companheira, Clemente



evoca nitidamente a “colaboracdao” de Deus nesta obra de carne
puramente masculina. A prescricdo de nao abusar dela, portanto, nao
diz respeito apenas a prudéncia dos corpos. O abalo necessariamente
custoso da emissdao de semente remete a indispensavel gravidade desta

sinergia.

Destes grandes principios de restricio nas relacoes sexuais, pode-se
deduzir toda uma série de prescricdes diversas, que Clemente acumula
sem muita ordem aparente. Umas interditam o aborto, outras
recomendam nao ter relacOes sexuais durante o dia, ao sair da igreja ou
de uma reunido, na hora da oracdo, mas somente a noite;, outras
prescrevem nao tratar a esposa como “prostituida”; outras excluem o
casamento de jovens e de velhos. Tudo isso define bem um cédigo da
temperanga cujas conclusdes, mesmo se acontece de serem mais
severas, sao do mesmo tipo das que se pode encontrar entre os filosofos
pagaos. E sdo justamente os principios dessa regra de temperanca
aqueles muitas vezes retomados por Clemente: o homem deve
permanecer mestre de seus desejos, nio se deixar levar por sua

violéncia, ndo se entregar, sem controle da razdo, aos impulsos do
corpo.'?” Este é o ideal do que ele chama, alhures, de “casamento

temperante”.!?® Mas nio parece ser este o principio ultimo para
Clemente. Se ¢é preciso que se permaneca “mestre de si’, ndo ¢ tanto
para manter o justo equilibrio e a necessaria hierarquia entre as
faculdades, mas para assegurar o respeito, o pudor, a reserva que
reclama uma semente que forma o receptaculo de “razbes” imanentes a
natureza, e que € a ocasido de uma cooperacao entre Deus e o homem.
Unido na qual o ser racional respeita a alma que deve prevalecer sobre o
corpo e a consciéncia que deve controlar os movimentos involuntarios?
Sim, sem duvida. Mas o “casamento temperante” de Clemente é
sobretudo respeitoso daquilo que, passando através dele, vai do Criador

eterno a multiplicidade de criaturas futuras, e encontra na semente e na



fecundacdo um importante momento material. E a “economia” deste
movimento, mais do que a estrutura do composto humano, que define

o0 kairos das relaches sexuais.

3. O ultimo movimento do texto ¢ de longe o mais curto; delineia-se
com as ultimas recomendacoes relativas ao casamento temperante,
aquelas mais ténues, mais exigentes, que cercam as grandes proibicoes.
Nio ter propositos obscenos, evitar gestos licenciosos, nao ter relacoes
com as prostituidas, e lembrar igualmente — aqui Clemente repete quase
palavra por palavra um aforismo ja encontrado entre os filosofos — que
se comete adultério quando se age com a propria mulher como se ela
fosse uma cortesa. Com estas prescricoes, entra-se no dominio das faltas
que escapam ao olhar dos outros e que sao cometidas, sobretudo, aos
olhos da propria consciéncia. Pecados da sombra. E preciso notar que
nao se trata de faltas de intencdo, de maus pensamentos, de
concupiscéncias e de tentagdes que serao, em um cristianismo um
pouco posterior, o elemento-chave dos pecados da carne. Clemente fala
somente de pecados sem carater publico. A noite e o siléncio os
envolvem: ndo tém, aparentemente, por testemunha e juiz mais do que
a consciéncia de quem os comete — a consciéncia do parceiro nao parece
aqui ter importancia. O problema do pecado sem outra testemunha que
a consciéncia ainda é um tema muito frequente na literatura filosofica, e
Clemente o trata mediante uma argumenta¢ao também muito classica.
Ao procurar enterrar um pecado na sombra e na solidao, nao se atenua
sua gravidade, mostra-se o quanto somos conscientes de sua
importancia. O segredo manifesta a vergonha, e esta constitui um
julgamento da propria consciéncia. E se um pecado como esse nao faz
mal a ninguém, a consciéncia ainda esta 1a, como acusador e como juiz:
a si mesmo se fez mal, e em favor de si mesmo é preciso condenar-se.

137

Encontramos estes raciocinios tanto em Musonio quanto em

Séneca.!?® Clemente os retoma brevemente.,



E, no entanto, sua analise caminha em outra direcio — ou
principalmente os temas que ele faz variar, de uma forma muito livre,
em torno da questdao da falta secreta. Primeiramente, evoca o tema da
noite e da luz. Por profundas que sejam as trevas que envolvem a falta,
ha sempre uma luz que as habita e elucida o que escondem. Olhar de
Deus, ao qual nada escapa, e que constitui, sempre presente no mundo,
uma luz espiritual? Sim, sem duavida, e os filésofos pagaos reconheceram
sua evidéncia.

Mas também se trata da luz que habita em nods e constitui nossa
consciéncia. Fragmento do Logos que rege o mundo, que deposita em
nos um elemento de pureza. Em relacdo a ele, a falta que se comete nao
constitui apenas uma desobediéncia, um ataque aos principios da razao,
mas também uma macula. E a temperanca ndo é simplesmente
conformidade a uma ordem universal, mas parcela pura desta luz: ndo
procuremos ‘nos dissimular nas trevas, porque o pensamento habita em
nos; [...] a noite ilumina os pensamentos castos; e aos pensamentos dos
homens de bem a Escritura deu o nome de lamparinas que nunca se

extinguem . L33

Nio podendo o puro ter contato sendo com o puro, se maculamos
em nos a pureza de seu Logos, Deus so6 pode se afastar de nos. Ele nos
abandona entdao a nossa vida de “corrupc¢ao”. E Clemente entende por
isso, a0 mesmo tempo, a vida do pecado, no sentido metatorico, e, no
sentido estrito, uma vida que estd consagrada a2 morte. A intemperanca
corrompe: nao porque alcance a luz, que em si mesma ¢é inacessivel e
nao pode ser obscurecida, mas porque obriga a luz a abandonar o corpo

a seu destino mortal. O corpo intemperante apodrecera porque Deus,

abandonando-o, o deixa no estado de cadaver,!4?

ao passo que aquele
que permanece temperante se revestira de uma “incorruptibilidade”, a
do Logos que nele habita, e que o fara aceder a vida eterna.

Ha nesta concepcdo da “temperanca” em Clemente mais do que

somente a exigéncia de um equilibrio bem administrado entre o corpo e



a razdo. Mas tampouco se trata, a maneira dualista, de uma recusa
radical do corpo como principio substancial do mal. Nao se trata de um
aprisionamento, mas de uma habitacdo do Logos no corpo, e a
“temperanca’ consiste em fazer de modo a que este corpo se torne ou
permaneca o “templo de Deus”, e que seus membros sejam e
permane¢cam os “membros de Cristo”. A temperan¢a ndo ¢
desprendimento quanto ao corpo, mas movimento do Logos
incorruptivel no préprio corpo, movimento que o conduz até esta outra
vida em que, e apenas la, poder-se-a levar a vida angelical, na qual a
carne inteiramente purificada nao mais conhecera a diferenca entre os

sexos e as rela¢cdes que os unem. E deste modo que Clemente interpreta

a passagem do Evangelho de Lucas sobre o recasamento das vitivas,'*!

que seria objeto de tantas controvérsias: ele ndo vé ali, como alguns
outros, a ideia de uma distin¢ao entre “os filhos do século” que teriam
marido ou mulher, e aqueles que, ndo tendo marido nem mulher,
fariam parte da ressurrei¢ao; e sim, a ideia de que, a partir do casamento,
que ¢ a lei deste mundo, o abandono das obras da carne e a

incorruptibilidade de que assim nos revestimos nos permitem “perseguir

uma vida na medida daquela dos anjos”.}#* Assim podem “se realizar as
obras do Pedagogo™ e se realizar a Palavra: "segundo a imagem e a

semelhanca”.!#’

E certo que, por esses temas da luz interior, do puro e do impuro, do
corpo como templo de Cristo, e desta ascensdo a incorruptibilidade e a
vida eterna, Clemente toca em temas que no século III e especialmente
no IV ganhario uma enorme importancia — em particular sob a
influéncia do ascetismo monastico: tema da pureza rigorosa do
pensamento e tema da virgindade de coracio como condi¢des da vida
angelical. Mas ¢ preciso notar de imediato que a exigéncia de uma
pureza do pensamento, com uma renuncia que atinge os proprios
desejos, ndo é evocada sendo no extremo final do capitulo, em uma sé

frase. E preciso notar que Clemente nao evoca ali, como sera feito mais



tarde, o desprendimento vigilante, constante e prévio quanto a todos os

menores desejos que possam se formar no coracdo, mas a vontade de

nio se deixar vencer por eles.!** Deve-se notar que, logo apés esta
ultima recomendacdo, opde a condenacido de tal derrota o principio da
boa conduta, que evocara no inicio do capitulo, e ao qual finalmente
retorna: necessidade de ndo semear senio no bom momento, quando o
kairos o indica. Ele ndo opde a obra da carne uma rentincia absoluta,
mas, a derrota que se sofre ante os aphrodisia, o principio de semeaduras
boas e eficazes. A propria estrutura deste Gltimo paragrafo confronta o

fato de ser “submetido aos aphrodisia” e o fato de nao consentir senao

em plantar as sementes.'*’ Enfim, e sobretudo, deve-se notar que a
palavra empregada por Clemente, ndo apenas no inicio do texto,
quando define a razdo natural que preside as boas relacoes sexuais,
como também neste final de capitulo, em que se trata do corpo como
templo de Deus, e da vestimenta da incorruptibilidade, ¢ sempre aquela
pela qual os filosofos designavam a temperanca: sophrosuné. Sem duvida,
ele da a este termo uma significacdo diferente do mero controle de si
mesmo, de suas paixoes e de seu corpo. Mas ndo lhe da o sentido de
uma renuncia as relagoes sexuais — para a qual regularmente emprega
(como no terceiro Estromata) o termo eunoukhia. Nessa “temperanga,
trata-se de uma economia da procriacdo. Esta deve ser determinada pela
razao natural das “semeaduras humanas”, mas também constitui, e ao
mesmo tempo, a forma de uma colaboracao entre Deus e o homem. A
“coroa de vida” e o manto de imortalidade nao poderiam ser o preco de

uma ruptura desta economia — pude-se mesmo dizer que o celibato é

um ato impio, na medida em que suprime essa "gﬂragﬁn”.m‘ﬁ Serdao o
preco de uma fidelidade exata ao que o Logos exige para que esta
economia atinja os fins que lhe sao fixados: a saber, fazer filhos segundo

uma “vontade santa e sabia”. 14’

Em uma passagem do terceiro Estromata, Clemente comenta o texto

do Génesis sobre a quecla do primeiro casal humano: a falta cometida



148 3 qual

consistiu no ato sexual? Questdo longamente debatida,
Clemente da uma resposta sutil: ndo foi o fato da relacao sexual que
constituiu o pecado, mas o de nao a haver realizado no bom momento,

“quando convinha”. Contra as ordens que lhes tinham sido dadas, Addo

e Eva se uniram demasiado jcwens.”g Em suma, infringiram a
economia do kairds e ignoraram a lei do tempo. Criangas precoces e
inddceis, escaparam a essa razao que O pedagogo deve justamente ensinar
agora a uma humanidade que nao pode ser regenerada sendo na
condicdo de se saber “crianca”. Eis como foi a queda, conforme O
protréptico a explica: a crianca Addo, “sucumbindo a voluptuosidade”,
deixando-se “seduzir por seus desejos”, perdeu seu estado de infancia;
sua desobediéncia fez dele “homem”, privado de todo o apoio do logos
pedagégim.lm Esta queda por precocidade mostra que a geracao nao ¢
nela mesma ma, mas que somente o podem ser as condicoes em que se
produz. Ela é inocente da falta de Adao, e por isso é ndo apenas
absolvida, mas celebrada nesta mesma passagem do terceiro Estromata;
Clemente joga com a palavra genesis, que se refere tanto a Criacdo
quanto a procriagdo. Mesmo depois do primeiro pecado, “santa
permanece a génese”, por meio da qual “foram constituidos o mundo,

as esséncias, os seres naturais, os anjos, as poténcias e as almas, os

mandamentos, as leis e o Evangelho, bem como a gnose de Deus”.!’!

O ato da procriacao humana, portanto, remete a poténcia da Criagao,
no interior da qual se inscreve e a qual deve seu préprio poder. Mas
Clemente o pensa também em funcdo daquilo que, na historia do
mundo, constitui a réplica da Criacao pelo Pai: a regeneracdo por Cristo,
por sua Encarnacdo, seu sacrificio e seu ensinamento. No longo capitulo
VI do primeiro livro, consagrado ao uso da palavra “criancas”, O

pedagogo desenvolve o tema do ensinamento de Cristo como leite

nutritivo.””* Esboca toda uma “fisiologia” do sangue em suas
metamorfoses, substancia que contém nela mesma todas as poténcias do

corpo, o sangue-Logos também aparece sob duas outras formas:



um papel muito mais determinante para a cristalizacdo “desta” moral.
De Clemente a Agostinho ha, evidentemente, toda a diferenca entre um
cristianismo helenizante, estoicizante, voltado a “naturalizar” a ética das
relacoes sexuais, e um cristianismo mais austero, mais pessimista, que
ndo pensa a natureza humana sendo por meio da queda, e afetando as
relacoes sexuais, consequentemente, de um indice negativo. Mas ndo
podemos nos limitar a constataciao desta diferenca. E, sobretudo, ndo é
em termos de “severidade”, de austeridade, de maior rigor no interdito
que se pode estimar a mudanca que se produziu. Porque considerando
nao mais do que o cédigo propriamente dito e o sistema de interditos, a
moral de Clemente ndo é mais “tolerante” do que a que se encontrara
depois: o kairds que legitima o ato sexual unicamente no casamento,
tendo em vista exclusivamente a fecundag¢do, nunca durante as regras ou

a gravidez, e em nenhuma outra hora do dia a ndo ser a noite, ndo abre

possibilidades amplas.’”* E, de todo modo, as grandes linhas de divisao

entre o permitido e o proibido, no essencial e em seu delineamento

geral, permaneceram as mesmas entre os séculos II e v.1>% Por outro
lado, neste mesmo lapso de tempo, produziram-se transformacoes
capitais: no sistema geral de valores, com a preeminéncia ética e
religiosa da virgindade e da castidade absoluta; no jogo de nocoes
utilizadas, com a importancia crescente da “tentacio”, da
“concupiscéncia’, da carne e dos "movimentos primeiros”, que
mostram nao somente uma certa modificacio do aparelho conceitual,
mas um deslocamento do dominio de analise. Ndo foi tanto o codigo
que foi refor¢cado, nem as relacoes sexuais mais estritamente reprimidas;
0 que pouco a pouco se forma € um outro tipo de experiéncia.

Esta mudanca deve, evidentemente, ser ligada a toda a evolugao,
muito complexa, das Igrejas cristas, que levou a constitui¢cao do Império
cristdo. Mais precisamente, contudo, deve ser relacionada a instauracao,
no cristianismo, de dois elementos novos: a disciplina penitencial, a

partir da segunda metade do século II, e a ascese monastica, a partir do



devem ser aceitas, o batismo propriamente coincide com a vinda da luz.

A ligacao, no batismo, entre remissao das faltas e acesso a verdade é
entdo muito fortemente marcada na época dos Padres apostolicos e dos
Apologistas. Ligacao direta, uma vez que sao os proprios efeitos do
batismo que apagam as faltas e trazem a luz. Ligacdo imediata, pois nao
¢ porque, uma vez perdoadas as faltas, como um suplemento, a luz seja
proporcionada; nem porque depois de a fé ser completamente formada
e a verdade adquirida, as faltas sejam perdoadas, como recompensa.
Seria esta, além disso, uma ligacdo “ndo refletida”, tal que perddao das
faltas e conhecimento da verdade se produzam na alma sem que esta
tenha de conhecer a verdade das faltas que cometeu e pelas quais pede
perdao? Estariam a remissdo das faltas e o acesso a verdade ligados, de
uma forma ou de outra, ao conhecimento das proprias faltas e pelo
proprio sujeito?

A resposta deve ser nuang¢ada. Depende do sentido que € preciso dar
ao termo metanoia, que os autores latinos traduzem por paenitentia, e
que € regularmente utilizado a proposito do batismo. “Aqueles, diz
Justino, que creem na verdade de nosso ensinamento e de nossa
doutrina, prometem viver desse modo. Durante o jejum, lhes
ensinamos a rezar e a pedir a Deus a remissao de seus pecados, e nos
mesmos rezamos e jejuamos com eles”; depois, quando chega o
momento do batismo, “sobre aquele que aspira a regeneracdo e se
arrepende de suas faltas passadas, pronunciamos na agua o nome do Pai

— e isto para que eles ndo permanecam filhos da ignorancia e da

necessidade, mas da escolha e da ciéncia”.!®” O texto é claro: aquele que
recebe o batismo, que se torna filho da escolha e da ciéncia, e cujas faltas
sdao perdoadas, ¢ aquele que ndo somente recebeu o ensinamento e
deseja a regeneracdo, mas que também se arrepende. Metanoia ou
paenitentia sdo centrais no batismo.

Mas esta metanoia nao se organiza como uma pratica penitencial
desenvolvida e regulada — quer dizer, como um conjunto de atos que

obrigam o sujeito a ter um conhecimento tao exato quanto possivel das



Nao teria, alids, dito Tertuliano, no inicio desta mesma passagem, que 0
homem deve “pagar” por sua salvacao com o preco da peniténcia, e que
€ esta que Deus recebe em troca do perdao?

Este texto merece explicacdo. Tertuliano — e ele volta a este ponto

176 _ ndo pretende contestar a eficicia do rito, nem

frequentemente
transferir o essencial da opera¢io para o homem que se purifica. De
baptismo é dirigido explicitamente contra uma seita de cainitas que se

recusavam a aceitar que “um pouco de agua pudesse lavar a morte”.

[177] Tertuliano lhes responde com um elogio da agua”, cujos valores
espirituais, manifestados na Escritura, ele lembra: agua, que foi sede do
Espirito antes da Criacdo; agua a qual Deus precisou misturar o barro
para modelar 0 homem a sua imagem; agua, que purificou a Terra no

Diltivio, liberou os hebreus de seus perseguidores egipcios, deu de beber

ao povo eleito, curou as doencas na fonte de Betsaida.!”® Esta agua,
dotada de tais poderes na antiga lei, como seria deles desprovida, agora

que o Espirito Santo, inaugurando uma outra lei, nela desceu para

batizar o Cristo?'”® A 4gua do batismo retoma todas as funcdes que a
Escritura havia prefigurado: ela cura, nutre, libera, purifica, permite
remodelar o homem, e faz da alma daquele que é batizado o trono de
Deus. Mas estas func¢oes sdao agora integradas na economia da salvacgao.
Tertuliano pode, entdo, lembrar desde as primeiras linhas de De baptismo
o principio de que a agua batismal lava os pecados, numa férmula muito
proxima daquela encontrada no século II: “Feliz sacramento aquele de

nossa agua que, lavando as sujeiras de nossa cegueira de antigamente,

nos libera para a vida eterna.” %0

O problema entdo é saber qual é o lugar e qual ¢ o sentido desta
purificacdo prévia, da qual fala De paenitentia, se é verdade, como diz De
baptismo, que € a dgua do batismo que tem o poder de lavar nossas
sujeiras.

Uma reprovacio que Tertuliano dirige a alguns daqueles que pedem

o batismo pode ser um bom caminho. Com efeito, ele critica os



praticar. “O pecador deve chorar suas faltas antes do momento do
perdao, pois o tempo da peniténcia é aquele do perigo e do temor. Nao

contesto a eficacia da bencao de Deus aqueles que vao entrar na agua.

Mas, para alcangé-la, é preciso se esforcar”. Elaborandum est.'®” Labor

188 E isto o

que tem sua forma, suas regras, suas ferramentas, sua ratio.
que Tertuliano chama de disciplina da peniténcia, a qual se deve submeter
o postulante ao batismo, antes de mergulhar na agua: “Senhor, permiti a
vossos servidores conhecer ou aprender pela minha boca a disciplina da
peniténcia, no sentido de que é proibido aos proprios Auditores

pecar.”139

Desta disciplina, naquilo que ela tem de necessario, de regulado, mas
de simplesmente prévio, Tertuliano encontra o modelo no batismo
joanino. Sabemos os problemas extremamente dificeis - e as
inumeraveis discussdes — que levantava a existéncia deste batismo
anterior ao Salvador (e que, consequentemente, ndo podia assegurar a
salvacao), mas ao qual o proprio Salvador se submeteu. Batismo
puramente humano, porque nio faz o Espirito Santo descer na alma dos
que o recebem, batismo dado por um Precursor cujo papel ¢ o de

anunciar Aquele que se aproxima segundo a promessa, € preciso

compreendé-lo como “o batismo da peniténcia”.1?? E se Cristo o recebe,
nao € porque ele mesmo tenha de praticar a peniténcia: é para mostrar
que, de agora em diante, no novo tempo, o batismo marcara a vinda do
Espirito Santo, logo, a luz e a salvacdo; mas é também para mostrar que
o batismo do Espirito deve ser precedido pelo batismo da peniténcia,
como o sacramento dos cristdos o foi pela missio de Jodo. O Precursor
“recomendava a peniténcia, que tem por fim purificar os espiritos, a fim
de que a peniténcia, transformando, apagando e banindo no coracdo do

homem todas as sujeiras do velho erro [...], preparasse para o Espirito

Santo que iria descer o Santuério de um coracio puro”.'”! Logo, aquilo

que, em uma palavra, nos ensina o batismo de Joao, ¢, diz De baptismo,



detalhado acerca do que poderiam ser estes procedimentos de provagio,

tal como tiveram curso, ao menos, no catecumenato ocidental.!®’

Descreve-os muito antes do momento terminal da “profissio de fé”,
quando o batizado afirmava solenemente, em resposta a uma tripla
interrogacdo, que acreditava no Pai, no Filho e no Espirito Santo. Neste
ponto, o catecimeno manifestava, ele proprio, a autenticidade de sua
cren¢a em uma proclamacao a qual ia responder, pela epiclese de nomes
e a imposicao das maos, a vinda do Espirito e a [luminacao. O acesso a
verdade e a manifestacio da alma em sua verdade se reuniam, assim, no
proprio ato do batismo. Mas A tradi¢do apostolica indica e descreve, com
inimeros detalhes, outros atos de provacdo, que se escalonario ao
longo da preparacdo do batismo. Podemos reagrupd-los sob trés grandes

formas.

1. A investigacdo por interrogatorio. Trata-se de um procedimento
relativamente simples, que se desenvolve segundo um jogo de
perguntas e respostas. Tinha lugar, se ndo em segredo, ao menos com
uma participacdo restritaz os “doutores”, encarregados do
catecumenato, o proprio postulante e aqueles que o “tinham

conduzido”, desempenhando o papel de testemunhas e de fiadores.!”8 A

investigacdo parece ter-se voltado para dados exteriores: estatuto do
postulante, profissao exercida — por causa de um certo nimero de
incompatibilidades —, maneiras de viver. Mas voltava-se também para
elementos interiores — essencialmente sobre a relacdo do postulante
com sua antiga religido e as razdes que o teriam dirigido a crenca crista.
“Que eles sejam primeiramente conduzidos aos doutores, antes que o
povo chegue. Que se lhes pergunte a razao pela qual procuram a fé. Que
aqueles que os conduzem deem testemunho quanto a isso, a fim de que
se saiba se sdo capazes de escutar. Que se examine também sua maneira
de viver: ele tem uma mulher, ela é escrava? [...] Que nos informemos

dos oficios e profissdes daqueles que conduzimos para os instruir.”!””



“confessio peccatorum” a qual se convoca aquele que deseja tornar-se
cristao ndo deve, sem duvida, ser comparada @ rememoracao e a
confidéncia detalhada e exaustiva de todas as faltas, segundo suas

categorias, suas circunstancias e sua gravidade respectivas; mas [¢é

preciso| de preferéncia [pensar em] um ato*!’

— ou varios atos — pelo
qual alguém se reconhece pecador, diante de Deus e eventualmente
diante de um padre. Trata-se, no essencial, de manifestar a consciéncia
que se tem de haver pecado, de ser pecador, e a vontade de se desligar
desse estado. Testemunho de si mesmo sobre si mesmo, atestacdo da
passagem, mais do que reminiscéncia, pela memoria e o relato, de
“todas as faltas” efetivamente cometidas.

E o sentido que parece se destacar de uma passagem do De
sacramentis de santo Ambrosio: “Quando tu te inscreveste [para ser
batizado], o padre tomou da lama e a espalhou sobre teus olhos. O que
isto significa? Que tu tinhas de confessar teu pecado (fatereris),
reconhecer tua consciéncia (conscientiam recognoscere), fazer peniténcia
de tuas faltas (paenitentiam gerere), isto €, reconhecer (agnoscere) o destino
da raca humana. Porque aquele que vem se batizar se esfor¢a em vao
para ndo confessar o pecado; entretanto, ele realiza, por isso mesmo, a
confissdo de todos os seus pecados, porque ele demanda o batismo para
ser inocentado, isto €, para passar da falta a graca [...]. Nao ha homem
sem pecado; reconhece-se homem (agnoscit se hominem) aquele que

procura reftigio no batismo de Cristo.”*!°

Texto importante. [nicialmente porque permite perceber a amplitude
do sentido que toma a palavra confessio: desde o ato pelo qual alguem
confessa efetivamente uma falta determinada até o reconhecimento do
fato de que, a titulo de homem, ndo é possivel ndo ser pecador. Mas
também pela insisténcia em mostrar que a passagem da falta a graca —
que € o proprio do batismo — ndo pode se realizar sem um certo “ato de
verdade”. Ato “refletido” no sentido de ser o catecimeno chamado a

manifestar explicitamente, sob a forma de uma atestacdo, a consciéncia



deve sequer terminar com a imersdo redentora, sera preciso prosseguir
numa vida de mortificacdo que so6 tera fim na propria morte. O batismo,
COmMO morte e ressurreicao, nao marca simplesmente a entrada na vida
cristd: ele € uma matriz permanente para esta vida. Enfim, outra
consequéncia, a exigéncia de uma “probatio”, a se verificar, bem como o
desejo e a capacidade do postulante de aceder a verdade, tal exigéncia
tendera, embora conservando este papel, a tomar um lugar cada vez
maior num conjunto de “provas’ que sio a0 mesmo tempo exercicios
de mortificagdo e autenticacao desta morte ao pecado — desta morte “a
morte do pecado”. A relacdo de si a si, entendida como labor de si sobre
si € como conhecimento de si por si, ocupa assim um lugar cada vez
mais bem marcado no processo global da conversiao-peniténcia que a

palavra metanoia designa.

2., Mas um outro fator intervém, com efeitos convergentes. E o
desenvolvimento, na teologia da falta e do batismo, do tema do Inimigo
presente na alma e reinando sobre ela. Com efeito, nao devemos nos
enganar. A explicitacdo das praticas de exorcismo e sua multiplicacdo no
periodo do catecumenato, assim como nos ritos que precedem
imediatamente o batismo, ndo traduzem o triunfo de uma concepcao
demonologica do mal. Assistimos, antes, a toda uma série de esfor¢os
para articular, sobre a nova ideia de pecado original, a onipoténcia de
um Deus que aceite salvar e o principio de que cada um é responsavel
por sua salvacdo. A concepc¢ao de Tertuliano respondia a esta exigéncia:
ele via o efeito da queda ndao somente no fato de que o homem estava
votado a morte, que sua alma era corrompida e sua vida, abandonada ao
mal, porém mais precisamente no fato de que Satd tenha podido
estabelecer seu império sobre os homens, e até no fundo do seu coracao.
Como jurista, ele pensava mais, parece, numa possessao entendida
como jurisdicdo e exercicio de um poder do que como insinuacao de
entidades estranhas. O batismo tinha, entdo, como efeito, produzir uma

“despossessao” que tinha dois aspectos: o Espirito Santo podia encontrar



rigorismo  primitivo? Constituiria uma critica contra a li¢do
demasiadamente estrita de “alguns doutores” que precisariamos saber
quem sao? Repousaria sobre a distingao entre dois ensinamentos: aquele
dado antes do batismo e aquele reservado aos batizados aos quais se
pode anunciar a possibilidade de uma segunda peniténcia? Seria esta
altima, na perspectiva de Hermas, um Jubileu que s6 deveria ocorrer
uma vez, OU um recurso que a proxima parusia de Cristo tornava

urgente, indispensavel e necessariamente Gnica???®

Retenhamos somente que a obrigacdo de uma metanoia, de um
arrependimento-peniténcia, é incessantemente lembrada aos cristaos
nos textos do periodo apostolico. Sem duvida, é dito na Epistola aos
Hebreus que “é impossivel, para aqueles que foram uma vez
iluminados, que experimentaram o dom celeste, que se tornaram
participantes do Espirito Santo, que saborearam a bela palavra de Deus e

as forcas do mundo por vir e que, ndo obstante, cairam, renova-los uma

segunda vez conduzindo-os a peniténcia”.?%? Mas o texto se refere a
unicidade do batismo como ato de “renovacao” total do individuo. Nao
exclui nem detesta as faltas nem a demanda por perdio por parte
daqueles que receberam o batismo: “Por todas as nossas quedas e todas

as faltas que cometemos sob a instigacdo de um destes sequazes do

Inimigo, imploremos o perdio.”??Y Suplicacio que toma formas rituais

e coletivas: “Na assembleia, tu confessaras tuas faltas, e nio iras as

preces com uma consciéncia impura”;*>! do mesmo modo quando nos

reunimos no dia dominical, cortamos o pdo, damos gracas “depois de ter

confessado os pecados, a fim de que o sacrificio seja puro”.?** Toda a
comunidade é chamada a tomar parte deste arrependimento que cada
um deve provar e manifestar. Seja sob a forma de uma correcao

reciproca: “A reprimenda que nos nos dirigimos mutuamente ¢ boa e
muito Gtil: ela nos une a vontade de Deus.”**? Seja sob a forma de uma

intercessdo de uns pelos outros, junto aqueles que perdoa.”>* Seja sob a



designar a forma regular segundo a qual se deve desenvolver o
procedimento penitencial: sob a autoridade dos padres, com um certo

numero de praticas definidas, em um momento em que ¢ necessario e
durante um tempo determinado.*’> A peniténcia assim praticada nio é

simplesmente um ato, ou uma série de acoes, € um estatuto.*>* Alguém

“se torna” penitente, segundo regras as quais se devem submeter nao

apenas os pecadores, mas os padres que regulam tal peniténcia.zﬂ

A peniténcia eclesiastica “se demanda”, “se concede”, “se recebe”. O
cristdo que cometeu um pecado grave — e, decerto, o relapso que fez
sacrificio ou assinou um certificado de sacrificio — solicita ao bispo a

possibilidade de se tornar penitente; ou é instado a tanto pela exortacao

do padre que estd a par de sua falta.?>® E em resposta a esta demanda
que o bispo “concede” a peniténcia, que é preciso conceber, portanto,
em seu sentido fundamental, menos como uma punicao imposta do que
COMO um recurso cujo acesso e desenvolvimento sio cuidadosamente
regulados. A peniténcia comeca por um ritual que comporta a
imposicdo das maos, num gesto que se refere ao exorcismo e que
implora a bénc¢do de Deus para os exercicios penitenciais. Estes duram
muito: meses, anos. E, quando acabam, o penitente é¢ admitido a
reconciliacdo, no curso de uma cerimodnia que constitui como que a
réplica da primeira: o bispo impoe de novo as mdos e o penitente ¢
readmitido a “communicatio”. Enquanto dura, este estatuto implica
praticas de ascese (jejuns, vigilias, preces numerosas) e obras (esmola,
ajuda aos doentes); também comporta interdicoes (tais como as relacoes

sexuais entre esposos) e uma exclusio parcial das cerimonias da

comunidade (em particular, da eucaristia).”>” Contudo, mesmo depois
da reconciliacdo, o antigo penitente nao recobra o estatuto que possuia
anteriormente. De alguma forma, permanece marcado: é impossivel,
para ele, tornar-se padre, os cargos publicos lhe sdo interditados, bem

como certas profissdes; ser-lhe-a recomendado evitar os litigios.**®



forca, a ndo ser que pareca ter reunido os sufragios de um grande

namero de deliberantes”.2”!

A importancia destas praticas de exame estava ligada a uma
conjuntura particular, o que explica a amplitude que tomaram num
momento dado. Elas ndo desapareceram, sem duvida, com o fim das
perseguicoes. Mas o controle externo dos penitentes — que ndo deixa de
se assemelhar aquele que, por interrogatorio, inquérito e testemunho, se
exercia sobre os catecimenos — desempenhou um papel relativamente
acessorio quando comparado a um outro procedimento de verdade,
muito mais central na peniténcia: aquele por meio do qual o pecador

reconhecia, ele mesmo, seus proprios pecados.
_B-

A estes procedimentos “refletidos” se relacionam os termos confessio e

exomologesis — correntemente empregados em latim, do século II ao

IV,%’% com um significado equivalente. De todo modo, o que um e
outro designam precisamente esta sujeito a discussdo. Segundo as
referéncias escolhidas, alguns historiadores insistem na existéncia de um

ato definido pelo qual o penitente faria a confissio das faltas
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cometidas;“’” outros sublinham que com frequéncia estes termos, e

particularmente o termo exomologese, sio uma maneira de designar o

conjunto de atos penitenciais aos quais o pecador esta lig“:;\lcifcu.ﬂ4 Parece

que, de fato, poderiamos distinguir trés elementos.

1. Inicialmente devia ter lugar a exposicao da demanda. O pecador que
solicitava a peniténcia confiava ao bispo ou ao presbitero que deviam
acolhé-la sua vontade de se tornar penitente e as razdes para tanto.
Exposicao detalhada? Vimos, a proposito das apostasias e da pratica de
examinatio, que as vezes este era o caso. Podia-se mesmo apelar a

testemunhos e a espécies de inquéritos: € a esta maneira de proceder



“fazer exomologese”, ou de um herético que ora professava seus erros,

ora fazia exomologese.”®® E também pensando na agio penitencial
inteira que Tertuliano evoca a instituicao por Deus “da exomologese
para restabelecer o pecador na graca”, e certo rei da Babilonia que,

durante sete anos, havia feito exomologese.*®”

Se a peniténcia inteira pode ser chamada exomologese, € porque as
expressOes publicas e ostentatdrias de arrependimento requeridas de
uma maneira particularmente solene e com uma intensidade muito
marcada nos momentos que precedem a reconciliacio fazem
igualmente parte da acdo penitencial durante todo o tempo em que esta
se desenrola. A peniténcia, e este € um de seus aspectos essenciais, deve
constituir uma espécie de manifestacdo, de “confissio” renovada,
atestando que cometemos um pecado, que nos reconhecemos
pecadores e que nos arrependemos. Este € o sentido que Tertuliano, nos
capitulos IX e X do De paenitentia, da a exomologese na condicdo de
dimensdo permanente da peniténcia. Com efeito, ndo se deve
implementa-la "apenas na consciéncia”, "um ato também deve efetua-
la”. E a este ato, que ndo é tanto um episoédio da peniténcia mas sua
vertente externa, sua face visivel e manifesta, que deve ser aplicada a
palavra exomologese. E assim encontram-se designados uma
“disciplina”, uma maneira de ser e de viver, um regime que envolve
“habitus atque victus”: “E preciso deitar sob o saco e as cinzas, envolver o
corpo com trapos escuros, abandonar a alma a tristeza, corrigir com
tratamentos rudes os membros culpaveis. [...] Normalmente, o
penitente alimenta as oracoes com jejuns. Ele geme, ele chora, ele muge
dia e noite ao Senhor, seu Deus. Ele se prostra aos pés dos padres.
Ajoelha-se diante daqueles que sdo caros a Deus, encarrega todos os
irmdos de serem intercessores para obter o seu perdao. Tudo isso, a

exomologese faz para dar crédito a peniténcia.”*%®

A obrigacdo de fazer peniténcia e o estatuto no qual ela toma forma

implicam, ao longo de seu desenvolvimento, estes atos de exomologese



elas se avizinham, interferem umas nas outras, e as vezes se misturam;:
havia muitas maceracbes secretas e exomologeses praticadas

296 temos também o testemunho de enunciacdes publicas
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privadamente;

e verbais das faltas cometidas por tal ou tal membro da comunidade.
No entanto, permanece a possibilidade de reconhecer a implementacao
de [dois] tipos de praticas, duas maneiras de fazer aparecer a verdade:
dizer a verdade da falta e manifestar o ser verdadeiro do pecador.

E entre estas duas modalidades a reparticao nao é igual: a enunciacao
verbal da falta so € requerida quando se trata de determinar a peniténcia,
de examinar se o pecador pode ser admitido e merece ser reconciliado.
“Dizer a falta”, fazer funcionar, no elemento verbal, a confissio e o
exame, exigir do pecador uma “veridiccdo” de seus pecados s se faz
necessario antes do procedimento penitencial, e, portanto, de certo
modo, fora dele. Em troca, a demonstracdo, ostentatoria, gestual,
corporal, expressiva, daquilo que é o pecador faz parte intrinseca da
peniténcia. Forma uma dimensdo essencial e constante desta ultima. O
penitente tem menos que “dizer o verdadeiro” sobre o que fez, do que
“fazer o verdadeiro” manifestando o que é.

A necessidade de a pratica penitencial s6 se efetuar por meio das
manifestacGes destinadas a revelar, em plena luz, a verdade do penitente
coloca um problema: por que é preciso, quando pecamos, nao apenas
nos arrependermos, nio apenas nos impormos rigores e maceragoes,
mas mostra-lo e nos mostrarmos tal como somos? Por que a
manifestacdo da verdade faz parte intrinsecamente do procedimento
que permite redimir a falta? Por que, quando se “fez mal”, é preciso
fazer explodir a verdade, ndo somente daquilo que fizemos, mas do que
somos? A resposta é evidente: desde quando a religido crista se
organizou em Igreja dotada de uma forte estrutura comunitaria e de
uma organizacao hierarquica, nenhuma infracio grave podia ser
perdoada sem certo nimero de provas e de garantias. Assim como nao

se podia admitir um postulante ao batismo sem ter sido previamente



vantajosa caso se antecipe a denuincia de seu inimigo, fale antes dele e

exponha ele préprio os crimes que lhe possam ser reprovados.”’'! Além
disso, sendo o Cristo o advogado do homem junto a Deus e devendo

servir de intercessor, coloca-se como regra que o pecador lhe deve

confiar sua causa confessando-lhe seus pecados.’'? Enfim, outro
argumento, talvez mais estranho para nos: aquele que confessa suas
faltas ndo apenas se justifica diante de Deus, mas justifica o préprio Deus
e sua colera contra a fraqueza dos homens; negar seus préprios pecados

seria querer fazer Deus menti 213

3. Mas, para dizer a verdade, estes dois modelos — o da medicina e o do
tribunal —, que em seguida se tornardo tdo importantes para organizar a
confissdo penitencial e lhe dar sua forma, desempenham apenas, parece,
com relacio a obrigacao da exomologese, um papel adjacente. A
obrigacdo para o penitente de se manifestar, na verdade de seu estado de
pecador e na autenticidade de sua peniténcia, se funda muito mais
profundamente na relacdo com o martirio. Ha duas razdes para que a
peniténcia seja relacionada ao martirio. Primeiramente, promete-se ao
martir o perdao de seus pecados: o sangue que derrama lava suas faltas.
E se esta crenca, que confessou uma primeira vez no batismo, ele aceita

confessar uma segunda vez nos suplicios, estes constituirdao um segundo

batismo, com os [mesmos] efeitos de remissao das faltas do pI‘iI’ﬂEil.‘D+3 14

Por outro lado, o socorro da peniténcia — este outro “segundo batismo”
— foi, ndo sem graves discussoes, concedido aqueles que haviam caido,
escolhendo renunciar a afirmar sua fé em lugar de se submeter ao
suplicio: a peniténcia, para estes, € uma maneira de infligir a si mesmos,
para reafirmar sua fé, o martirio ao qual quiseram escapar por fraqueza.
Este tema que aparece apos as grandes perseguicoes se prolonga até
mais tarde. A peniténcia aparece entdo como o substituto do martirio
para a geragao que ndo encontra mais neste perigo a ocasido de provar

sua fé. “Os martires foram mortos”, e, pergunta santo Agostinho, “quais



nausea”. 320

Mas havia também formas muito mais continuas e muito mais
institucionalizadas da direcao: tinham lugar, em particular, nas escolas
de filosofia. Ali, a disciplina de vida coletiva imposta a cada um se
completava por relacoes muito mais individualizadas. O mestre era um
guia permanente para o discipulo: ao mesmo tempo, lhe ensinava
paulatinamente a verdade, ajudava-o a progredir no caminho da virtude,
do dominio de si e da tranquilidade da alma, punha a prova seu avanco e
lhe dava cotidianamente conselhos de vida. Assim, entre os epicuristas,
eram organizadas entrevistas individuais, uma regra de franqueza era
imposta aos membros da Escola, incitando cada um a desvelar sua alma
e a nada esconder para que se os pudesse guiar eficazmente; apenas o0s
mestres mais sabios podiam se encarregar desta direcao individual dos
alunos, enquanto os outros tinham a responsabilidade coletiva de um

grupo. 32!

Para se exercer, a direcdo recorria a todo um conjunto de praticas

diversas.’** Uma das mais importantes era o exame de consciéncia.
Desde os pitagoricos ele figura, como peca capital, em um grande
numero de regras de vida. Mas nem sempre teve a mesma forma, nem

sempre se voltou sobre os mesmos objetos, e nem sempre dele se

esperaram os mesmos efeitos.”*> Pouco se sabe acerca do exame
pitagorico, afora os versos célebres do Carmen aureum, em que apenas os
dois primeiros representariam a tradi¢ao mais antiga: “Nao permitas que

o doce sono se introduza sob teus olhos antes de teres examinado cada

uma das acdes de teu dia.”??4 Além de seu papel de prova quanto ao
progresso moral, este exame era talvez um dos exercicios de
mnemotécnica cultivados pelos pitagoricos; sem duavida valia também

como ritual purificador para induzir sonhos favoraveis e preparar um

sono no qual a Escola via uma prefiguracio da morte.>%

No grande desenvolvimento da filosofia helenistica como direcao de



acoes definidas e tem por objetivo, delas “recuperando a medida”,*?°

separar as que foram mas das que foram boas. Cada uma deve, assim,
receber “sua parte de elogio e de censura”. Aqui, esta presente o modelo
judiciario (e ndo mais o médico), as palavras o dizem sem ambiguidade:
cognoscit de moribus suis; apud me causam dico. Mas é preciso ressaltar que
este inquérito ndo conduz a uma condenacdo e a uma pena. Nem
castigo nem mesmo remorso. Consequentemente, nem temor nem
desejo de dissimular para si mesmo o que quer que seja. Pois aquele que
se examina diz-se somente: “Eu te perdoo agora”; “"Acautela-te de ndo
recomecar’. Talvez o modelo seja mais administrativo do que
realmente judiciario: a imagem latente no texto faz pensar menos em
um tribunal do que em uma inspecdo. Escrutina-se, examina-se, detecta-

se, recuperam-se as medidas.>”!

Ora, os dois exemplos dados por Séneca indicam bem quais sdo as
acoes de que € preciso censurar-se: ter querido instruir pessoas que nao
eram capazes de ouvir, ter ferido aquele que se desejava corrigir. Logo,
nao ter atingido o objetivo que se propunha. Segundo um principio

caracteristico deste estoicismo, é em funcdo dos fins ou dos objetivos

que se pode qualificar uma acdo e declard-la boa ou ma.>*? E é por ter
ignorado principios racionais de acdo — inttil instruir aqueles que jamais
puderam aprender nada; ou ainda: quando se fala, € preciso ter em conta

a capacidade do interlocutor de receber a verdade — que Séneca cometeu

“faltas” quanto aos objetivos que visava. “Erros”, consequentemente.”>”

E o papel do exame é o de permitir corrigi-los no futuro, fazendo
aparecer as regras de conduta que foram ignoradas. Nao se trata de se
censurar pelo que se fez, mas de constituir esquemas de comportamento
racional para as circunstancias futuras, e de assegurar assim sua
autonomia de maneira a que ela coincida com a ordem do mundo,
fazendo vigorar os principios da razao universal. Pode-se dizer que o
exame de De ira, por mais que retrospectivo e centrado sobre faltas

passadas, tem uma funcao de “programacao: reconhecer, por meio dos



Quanto a estas praticas de direcio e de exame, de forma nao
exclusiva mas privilegiada, seguirei as informacoes dadas por Cassiano.
Ele ndo representa, sem duvida, as formas mais elevadas do pensamento
ascético, mas, por um lado, foi, juntamente com sao Jerénimo, um dos
principais veiculos das experiéncias orientais no Ocidente, e, por outro,
seja nas Instituicoes seja nas Conferéncias, ndao se contenta em citar as
proezas dos monges mais célebres ou em transmitir suas regras de
existéncia. Segundo sua propria experiéncia, ele expoe “a vida simples
dos santos”; ao esquema das instituicdes e das regras, acrescenta a
exposicao “das causas dos principais vicios”, bem como “a maneira de
cura-los”. Menos do que “as maravilhas de Deus”, trata-se, para ele, de
fazer conhecer “a correcio dos costumes e a maneira de levar a vida

perfeita”.>4°

Portanto, ¢ um testemunho que, entre as regras institucionais e os
exemplos mais edificantes, procura dar a conhecer uma maneira de
fazer, uma pratica com seus métodos e suas razdes. Em suma, para
retomar uma expressao que ele desenvolve no comeco das Conferéncias,

a vida dos monges é tratada como “arte” e estudada como relacao entre

os meios, os objetivos particulares e um fim que lhe é proprio.>>?

i. 0 principio de direcdo

“Aqueles que ndo sdo dirigidos caem como folhas mortas.” Este texto

dos Provérbios>> !

foi regularmente citado na literatura monastica como
apoio ao principio de que a vida do monge ndo poderia prescindir de
uma “direcdo”. Nao poderia dispensa-la se se pretende levar, na solidao,
a existéncia do anacoreta. E tampouco deve eximir-se dela se tal vida se
desenrola em um monastério sob a férula de uma regra comum. Tanto
em um caso quanto no outro, € exigida esta relacao singular que liga um
discipulo a um mestre, o situa sob seu controle continuo, obriga-o a

seguir a menor de suas ordens e a confiar-lhe sua alma, sem reticéncia



sua opinido pessoal, mas a crer mau ou bom o que o ancido, depois do

exame, tenha assim declarado.”?®’

ii. a regra de obediéncia

Que a direcao supde a obediéncia exata do discipulo ao mestre nao é
evidentemente um principio proprio a0 monaquismo cristao. Na vida
filosofica da Antiguidade, o mestre devia ser escutado com fidelidade.
Mas esta obediéncia era ao mesmo tempo finalizada, instrumental e
limitada. Tinha com efeito um objeto definido: devia permitir libertar-se
de uma paixao, ultrapassar um luto ou uma tristeza, sair de uma fase de
incerteza ( era o caso de Sereno ao consultar Séneca) ou alcancar certo
estado (de tranquilidade, de dominio de si, de independéncia a respeito
dos acontecimentos exteriores). Para alcancar este fim, o diretor
utilizava meios adequados, e a obediéncia requerida do discipulo levava
apenas a formas necessarias de obediéncia. Era, enfim, uma submissao
provisoria que devia cessar logo que atingido o objetivo visado pela
direcdo. Nido era nada além de um dos instrumentos por ela postos em
pratica, segundo uma economia estrita que a limitava apenas ao
momento e aos objetivos para os quais seria til.

A obediéncia monastica é de outro tipo.

a) Primeiramente ela é global: ndo se trata de obedecer s6 na medida
em que essa submissao poderia permitir atingir um resultado, deve-se
obedecer em tudo. Nenhum aspecto da vida, nenhum momento da
existéncia deveria escapar a forma da obediéncia. Aquele que ¢é dirigido
deve fazer com que a menor de suas acoes, mesmo aquela que mais
parece escapar de sua propria vontade, seja submetida & vontade
daquele que dirige. A relacdo de obediéncia deve atravessar a existéncia
até suas menores partes. E a subditio, cujo efeito é que em todas as
condutas o0 monge deve agir de modo a ser conduzido. Conduzido pela

regra, conduzido pelas ordens do abade, pelas ordens de seu diretor,



submissdo as quais o postulante é exposto antes mesmo que tenha
atravessado a porta do monastério; ela é o instrumento essencial da acao
do diretor; ela ¢ a forma geral da relacdo entre este e o dirigido; ela é,
enfim, o resultado ao qual a direcao conduz, resultado que coloca o
dirigido em posicao de aceitar indefinidamente, em vez da sua e no
lugar desta, uma vontade outra. Ela toma, entdo, a posicao de primeira
das virtudes. Primeira, porque é por ela que deve comecar a instituicao
monastica e a formacdao dos novicos. Primeira, também, porque esta no
principio de todas aquelas que a direcio pode fazer florescer naquele
que quer se encaminhar para a perfeicio. Os monges a preferem, diz
Cassiano, “nao somente ao trabalho manual, a leitura ou ao siléncio e ao
repouso na cela, como também a todas as virtudes, a tal ponto que
estimam que tudo deve ser adiado, e que ficam mais felizes por sofrerem

nao importa qual pena do que parecerem té-la de algum modo

transgredido”.”””

Compreende-se o lugar que Cassiano, no caminho para a perfeicao,
confere a humildade, entendida como estado permanente de obediéncia,
aceitacdo de toda submissao, vontade de ndao querer, e renuncia a toda
vontade. Este caminho tem por ponto de partida um sentimento
negativo: o “medo de Deus”, o medo de seus castigos, o medo, ao
ofendé-lo, de provocar sua colera. O ponto de chegada é a “caridade”, é

a possibilidade de agir "por amor ao proprio bem e a alegria que a

virtude d&”.13781 Ora, a passagem do medo a caridade se efetua por meio
da humildade na medida em que esta, ao renunciar a toda vontade
propria (e consequentemente a vontade de escapar ao castigo), conduz a

aceitar a vontade do outro como principio de toda a¢ao (e, na caridade,

é a vontade de Deus que é o principio da acio).>”® A substituicio do
medo pela caridade supde, como preparacao e intermediario, o exercicio
da obediéncia e da pratica da virtude da humildade. Certamente a ascese
exigida ao monge nido se resume ao fato de obedecer: os jejuns, as

vigilias, as ora¢oes, o trabalho, as obras de caridade sao igualmente



da vida monastica tinha por objetivo fixar uma via média, acessivel a
maioria dos monges e passivel de ser integrada a instituicoes
comunitarias. O que se solicitava a discricao era determinar essa via
meédia e fazer a divisdo entre o demasiado e o demasiado pouco; mas
era, também, de modo particular, perceber o que poderia haver de
excesso perigoso no impulso ascético, no ardor para a perfeicio;
distinguir o poderia se misturar de fraqueza, de complacéncia, de ligacao
a si mesmo na sede de ir ao extremo dos exercicios; reconhecer os
elementos de seu contrario sob as aparéncias enganosas da maior
santidade. Na preocupacao com uma justa medida, com um modus
convenientemente regrado da vida monastica, havia a preocupagio em
evitar a fraqueza e o excesso de rigor, como também e, talvez,
sobretudo, em detectar o que ha de fraqueza escondida em todo excesso
de maceracio.

Esta mesma situacao histérica explica outra inflexdo do tema da
discri¢do. Na concepc¢ao antiga, a capacidade de fazer a divisdo entre o
muito e 0 muito pouco e a aptiddo a manter a medida na maneira de se

conduzir estavam ligadas ao uso por cada um de sua propria razdo. Para

um tedrico da vida monastica como Cassiano,’%?

o principio da medida
ndo poderia vir do proprio homem. Se o monge deve se observar sem
cessar e lancar sobre si mesmo o mais atento dos olhares, nio é na
esperanca de descobrir um principio de justo equilibrio: ¢, antes, para
descobrir todas as razdes para procurar o ponto de apoio fora de sua
prépria consciéncia, O monge cristio nunca pode ser medida de si
mesmo, por mais avancado que esteja no caminho da santidade. Um

relato de Cassiano o testemunha a proposito da recitacio dos salmos.*??

Nos altos tempos do primeiro cristianismo, o zelo impulsionava cada
um a cantar tantos salmos quanto suas forcas permitissem. Mas logo se
compreendeu que “a dissonancia” e mesmo apenas a variedade podem
fazer germinar no futuro “o erro, a rivalidade e o cisma”. Os Padres

veneraveis se reuniram entdo para fixar a boa medida: mas foi um frei



no movimento do pensamento mais do que no passado dos atos, ndo ha
nisso nada de surpreendente. De um lado, o estrito sistema de
obediéncia implica que nada seja feito, que nada seja empreendido sem a
ordem ou pelo menos a permissao do diretor; trata-se, portanto, de leva-
la em conta e de examina-la para a ela submeter o pensamento do ato,
antes que este tenha lugar. E, mais fundamentalmente, uma vez que o
objetivo da existéncia monastica € uma vida contemplativa em que

Deus devera ser acessivel gracas a pureza do coracio,””” e uma vez que

a este fim nos encaminhamos pela oracdo, pela meditacao, pelo
recolhimento, pela fixacio do espirito em direcao a Deus, a “cogitatio”
constitui o problema principal. Ela forma de certa maneira a matéria
primeira do trabalho do monge sobre si mesmo. E se ¢ verdade que as
maceracoes do corpo, com um regime muito estrito da alimentacao, do
sono, do trabalho manual tém um papel capital, é na medida em que se
trata de assim obter as condicoes para que o fluxo das cogitationes seja o
mais possivel ordenado e puro. Como dizia Evagrio, “com os seculares,

os demonios lutam e utilizam de preferéncia os objetos. Mas com os

monges, ¢ mais frequente utilizarem os pensamenms”.dﬂn O termo
logismoi, que os gregos espirituais utilizam, é traduzido em Cassiano por
cogitationes, mantendo os mesmos valores negativos encontrados em
Evagrio. A cogitatio de Cassiano ndo ¢é simplesmente um “pensamento”
entre outros, ¢ aquilo que ameaga, na alma voltada a contemplagio,
levar a cada instante a perturbacao. Assim compreendida, ¢ menos o ato
de uma alma que pensa do que a perturbacao numa alma que busca
alcancar Deus. E o perigo interior. Contra ela deve ser erguida uma

incessante desconfianca que a considera suspeita e a examina.

1. O combate interior

O transtorno que ela pode introduzir assume dois aspectos principais.

Em primeiro lugar, o da multiplicidade, da mobilidade, da desordem, ali



dirigido ndo visa ao que é pensado nessas ideias, mas o movimento do
pensamento naquele que o pensa. E isso que Cassiano chama arcana
conscientiae. Problema do sujeito do pensamento e da relagdo do sujeito
com seu proprio pensamento (quem pensa em meu pensamento?; nao
sou de certa maneira enganado?), e ndo mais questao do objeto pensado
ou da relacao do pensamento com seu objeto. Quando se tem em conta
o exame de tipo estoico, em que era preciso verificar a justeza das
opinides para melhor assegurar o dominio da razao sobre o movimento
das paixoes, mede-se a que distancia dele esta este questionamento do
movimento do pensamento, de sua origem no sujeito e das ilusdes de si

sobre si que ele pode fazer nascer.

2. A necessidade da confissdo

Se esta verificacdo dos pensamentos e esta triagem permanente
tomassem somente a forma de um exame interior, haveria ai um
paradoxo: com efeito, como aquele que se examina poderia reconhecer,
com toda a certeza, a origem de seus pensamentos, como poderia estar
certo de ndo se enganar quanto ao valor que lhes empresta, na medida
em que o perigo de ser enganado — e de ser enganado sobre si proprio -
nao é conjurado? Como o pensamento que se forma no exame seria
mais certo do que o pensamento que é examinado? E ai que se funda a
necessidade da confissio — esta confissao que nao se deve conceber
como o resultado de um exame que se faria de inicio na forma da
interioridade estrita, e que ofereceria a seguir seu balanco na forma da
confidéncia. Trata-se de uma confissdo que deve ser tdo proxima quanto
possivel do exame, seria preciso que ela pudesse ser, dele, a vertente
exterior, a face verbal voltada para o outro. O olhar sobre si mesmo e a
colocagdo em discurso daquilo que ele apreende deveriam constituir
uma sO e mesma coisa. Ver e dizer em um ato tnico — tal € o ideal a que
deve tender o novico: “Ensina-se aos debutantes a ndo esconder por

falsa vergonha qualquer dos pensamentos que lhes atormentam o



entre os dois perigos — o do demasiado e o do demasiado pouco — o reto
caminho para a perfeicao, esta discretio de que o homem, assombrado
pelo poder de seducdao do Inimigo, nao é naturalmente dotado, nio
podera se exercer com a graca de Deus senao por este jogo do exame-
confissdo: jogo em que o olhar de si sobre si deve sem cessar ser
associado ao “dizer verdadeiro” a proposito de si mesmo. Depois desta
discriminacao que incide permanentemente sobre a origem, a qualidade
e o grio das cogitationes, a alma acolhera unicamente pensamentos
puros, conducentes apenas a Deus porque vém somente dele. Tal ¢ a
puritas cordis, condicdo dessa contemplacdo que é a finalidade da vida
monastica. No comec¢o do livro V das Instituicoes, Cassiano se refere a
um texto de Isaias, em que o Eterno promete a Ciro, seu servidor,
“arrasar as nac¢oes diante dele”, “romper as portas de bronze”, “quebrar
os ferrolhos” e dar-lhe “tesouros escondidos, riquezas enterradas” (45, 1-
3). Mediante uma estranha inflexdao do comentario, Cassiano interpreta
estas portas derrubadas e estes ferrolhos quebrados como o trabalho que
se deve fazer sobre as “negras trevas dos vicios” para “manifesta-los em
plena luz”. Sob o efeito desta investigacdo (indagini) e desta exposicao
(expositioni), os “segredos das trevas” serao revelados, tudo o que nos

separa da verdadeira ciéncia sera abatido, e "mereceremos, pela pureza

do coracio, ser conduzidos ao lugar do perfeito refrigério”. #?

A exagoreusis que se desenvolveu no monaquismo como pratica de um
exame de si ininterrupto ligado a uma confissdo incessante ao outro
esta, portanto, muito afastada, a despeito de certos tracos comuns, da
consulta que encontrivamos na pratica antiga, e da confianca que o
discipulo do filosofo devia dedicar ao mestre da verdade e da sabedoria.
Em primeiro lugar, o exame-confissao esta ligado permanentemente ao
dever, também permanente, de obediéncia. Se tudo o que se passa na
alma, incluindo seus menores movimentos, [deve ser revelado ao
outro], é para permitir uma obediéncia perfeita. Tanto quanto o ato em

aparéncia mais indiferente, o pensamento mais fugidio ndo deve escapar



vém dos proprios cristaos. Diz Atendgoras: "Que cada um de nos guarde
a unica mulher que desposou [...]. Mas encontrar-se-do muitos dos
nossos, homens e mulheres, que até a velhice extrema vivem fora do
casamento na esperanca de poderem, de preferéncia, unir-se a Deus. Se
a virgindade aproxima de Deus, mas se ceder até mesmo aos

pensamentos e aos desejos dele afasta, muito mais evitaremos as agoes

de que até mesmo em pensamento ﬁlgim{}s.”432 Tertuliano evoca seja

“eunucos voluntarios”, seja “virgens casadas com Cristo”, %’

ao ponto
que santo [Ambrosio] podera opor as sete infelizes vestais da Roma paga

"o povo da integridade”, "a plebe do pudor”, e toda "a assembleia da
virgindade”:*** multidio que [diz sio Cipriano] manifesta amplamente

a fecundidade da Igreja-mie.*”> Mas hi também os testemunhos
externos. O de Galeno ¢ interessante na medida em que, atestando o
fato, nele nao vé qualquer coisa de novo; no maximo se surpreende com
o fato de que um niimero tao grande de pessoas pudesse praticar uma
abstinéncia que, até entdo, era principalmente propria de auténticos
filosofos: “Os cristdos observam uma conduta digna dos verdadeiros
filésofos: vemos, com efeito, que eles menosprezam a morte e que,
movidos por certos pudores, tém horror dos atos da carne. Ha entre eles
homens e mulheres que, durante toda a vida, se abstém do ato conjugal.
Ha também os que, no governo e no dominio da alma, foram tdo longe

quanto os verdadeiros fil6sofos.”44°

A virgindade ou a continéncia definitiva aparecem, pois, no século II
como uma pratica disseminada entre os cristdos, mas sem que tenha, em
aparéncia, qualquer coisa de especifico: a extensdao, no maximo, de um
tipo de comportamento ja conhecido, ao menos em sua forma exterior,
e ja valorizado. Recordemos que os grandes interditos citados nos textos
dos Padres apostolicos ou dos Apologetas sio 0s mesmos que eram

proibidos pela moral paga: adultério, fornicacdo, corrupcao de

r:riam;as.dz? Veé-se, portanto, que o cristianismo, ao lDI’lgD de seu



parte das ideias desenvolvidas por Tertuliano serd encontrada mais

tarde: € o caso do tema das nupcias com Cristo, ou da virgindade como

condi¢io de aproximacio de realidades espirituais.**? Mas é preciso
ressaltar sua reticéncia em atribuir a virgindade estrito senso um
estatuto particular. O pequeno tratado sobre o Véu das virgens é, deste
ponto de vista, significativo. A tese € a de que as virgens, bem como as
mulheres casadas, devem portar o véu. Para tanto, trés conjuntos de
argumentos. Uns se apoiam na Escritura: Eva foi criada como mulher; o
Salvador devia nascer no seio de uma mulher; como mulheres, as “filhas
dos homens” seduziram os anjos. Outros argumentos, mais singulares, e
que ndo encontraremos nos tratados ulteriores de virgindade, sdo
tirados da natureza: apos ter mostrado, de acordo com a Escritura, que a
mulher é mulher antes de ser virgem, Tertuliano, com efeito, explica
que toda virgem se torna mulher espontaneamente e antes mesmo do
casamento. Ela se torna mulher pela consciéncia que toma de si mesma
como mulher, pelo fato de que se torna um objeto para “a
concupiscéncia dos homens”, e que pode “suportar o casamento : ela
deixa de ser virgem “no momento em que nao pode mais sé-lo”; pelo
fato de que a corrupc¢dao entra nos olhos e no coracdo; “a pretensa
virgem ja € casada: seu espirito o é pela expectativa, sua carne, pela
transformacdo”; enfim, pelo proprio movimento da natureza:
desenvolvimento do corpo, mudanc¢a de voz, e tributo mensal "Negai

entdo que seja mulher aquela que sofre os acidentes da mulher.”#!

Enfim, a ultima série de argumentos é tirada, por Tertuliano, das
exigéncias da disciplina: as mulheres casadas devem ser protegidas dos
perigos que as cercam. O véu assegura e simboliza esta protecao. Mas
nao deveria a virgindade ser igualmente protegida dos ataques da
tentacdo, dos dardos dos escandalos, das suspeitas, dos murmaurios, da
inveja?43 -

A Exortacdo a castidade, texto dirigido por Tertuliano a um irmao apos

a viuvez, parece, ao contrario, reabsorver na virgindade um conjunto de



0 primeiro concerne a riqueza (a unica verdadeira riqueza que estd em
Deus, nao preferir a riqueza dos aderecos, dos ornamentos, das
vestimentas suntuosas); o segundo concerne aos cuidados do corpo e a
coqueteria; o terceiro concerne aos banhos e aos lugares a ndo
frequentar. E entio, em suma, e o texto o diz expressamente, de
“postura”, de “cuidados”, de “ornamentos” que se trata nesses

preceitns.451

Mas a insisténcia quase exclusiva nesses temas se explica facilmente
pela concepcdo geral que Cipriano tem do estado de virgindade. Se ele
consiste, com efeito, na manutencio da pureza batismal até a
incorruptibilidade do outro mundo, o principio a seguir € conservar esse
estado, fora de qualquer contato, tal como era na origem, tal como
devera ser até o fim dos tempos. Uma série de expressoes disseminadas
no texto exige aten¢ao: "Nado temas’, diz Cipriano a virgem, ser tal qual
és, por medo de que, no dia da ressurreicao, teu criador (artifex tuus) nao
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te reconheca;*# ou ainda: “Sede tais quais Deus vosso criador vos fez;

sede tais como a mao do Pai vos instituiu; que permane¢a em vOs O
rosto incorruptivel’;*? ou enfim: “Permanecei aquilo que vos

comecastes a ser, permanecei aquilo que sereis.”** Trata-se, entio,
essencialmente para a virgem, de conservar essa semelhanca que € a
marca da Criacdo, que o pecado havia apagado e que o batismo
restabeleceu. O estado de virgindade deve ser despojado de todos
aqueles “ornamentos”, “aderecos”, cuidados e embelezamentos pelos
quais a criatura, contrafazendo a obra de Deus, tenta mascara-la. Tal
como saiu da mao que a modelou, tal como sera “reconhecida” no dia
final, assim deve viver a virgem. Ela deve ser, neste mundo, a
manifestacio e a afirmacao desse estado. Dai esta recomendacao de sao
Cipriano, que ndo diverge de modo algum do conjunto do texto, sendo
sobretudo seu ponto central: “Uma virgem nio deve sé-lo somente, €

preciso que se compreenda e que se creia que ela o é. Ninguém vendo

uma virgem deve duvidar de que ela o é.”#> Renunciando a todos os



brilhos facticios que a riqueza, os ornamentos e os cuidados podem
oferecer, a vida de virgindade deve fazer brilhar aos olhos de todos
aquilo que ela é: a figura incorrupta que so6 sai da mao do Criador para a
ela voltar, tal como ¢, quer dizer, tal como Ele a fez.

E preciso, pois, ndo se enganar: neste breve conjunto de conselhos
dirigidos as virgens — conselhos a primeira vista bastante superficiais —,
nestes simples preceitos de “postura”, € preciso ver o testemunho da
importancia particular reconhecida a virgindade feminina; o sentido
espiritual atribuido a virgindade entendida como integridade total da
existéncia, e nao simplesmente como continéncia rigorosa; enfim, o
valor que se lhe atribui como forma absolutamente privilegiada em
relacdo a Deus. Significacbes bastante implicitas, sem davida, mas que
dao conta justamente do que pode haver de sucinto e de aparentemente

inessencial nas recomendac6es praticas de sao Cipriano.

O Banquete, de Método de Olimpo, ndao introduziu no pensamento
cristio o tema da virgindade; tampouco foi ele que assinalou as
primeiras diferencas entre esta virgindade e a continéncia pagi. Mas este
didlogo constitui, no fim do século III, a primeira grande elaboracio de
uma concep¢ao sistematica e desenvolvida da virgindade. Ele atesta,
bem antes do desenvolvimento das instituicoes monasticas, a existéncia
de uma pratica coletiva, ao menos nos circulos de mulheres, e
testemunha o valor espiritual muito alto que lhe era atribuido.
Certamente, ndo se encontra neste texto a descricio destes métodos e
procedimentos sobre os quais os autores do século IV — de Basilio de
Ancira a Jodo Crisostomo, e de Ambrosio a Cassiano — insistirdo para
mostrar como se pode guardar uma rigorosa pureza do corpo e da alma,
do pensamento e do coragao, e que constituirdo o que se pode chamar
de uma tecnologia da virgindade. Mais na charneira da espiritualidade
alexandrina e neoplatonica do século III, e das formas do ascetismo
institucional do século IV, ele formula alguns dos temas fundamentais

da pratica positiva da virgindade. Como a forma literaria do Banquete



permite a justaposicao de discursos diversos, mas também sua sucessiao
em um movimento continuo e ascendente, e a indicacio do momento
decisivo pela designagdo de um “vencedor”, pode-se balizar por meio da
unidade flexivel deste didlogo a diversidade de pontos de vista e a
existéncia de uma linha de forca. Pois, a despeito das repeticoes, trata-se
de coisa distinta da simples sucessdao de homilias, exortando uma apos a
outra, a castidade.

No primeiro discurso, pronunciado por Marcela, a virgindade esta
ligada a um triplo movimento de ascensdo. Uma ascensdo pessoal de
inicio, descrita em estilo rigorosamente platonico: a virgindade faz
ascender “as alturas” a carruagem das almas, “até que, escapando ao seu
peso, elas saltem para além do mundo” e se icem “sobre a abobada

436 20 termo desta ascensio, a contemplacio do Incorruptivel é

celeste”;
dada a alma. Uma ascensdo historica que, desde a origem dos tempos,
faz a humanidade aceder até mais perto dos céus: € a série dos usos e das
leis; quando o mundo estava vazio e era necessario preenché-lo, os
homens “esposavam sua propria irma até Abradao ter "recebido a
circuncisao”, a qual mostra bem que é preciso proteger-se da propria
carne; depois, os homens tiveram muitas mulheres, até que lhes foi dito
que eles eram “garanhdes no cio”, e que “a fonte de sua dgua” s6 devia
pertencer a cada um deles; depois, lhes foi ensinada a continéncia, e,
enfim, a manutencdo da virgindade, “ensinamento supremo e

culminante” que os fez desprezar a carne e repousar no “porto sereno da

incorruptibilidade”.**” Enfim, o discurso de Marcela evoca, na
economia historico-teologica da salva¢ao, a ruptura que separa os dois
ultimos momentos da série precedentemente descrita. Antes de Cristo,
Deus, um pouco como um pai que confia seus filhos a pedagogos cada
vez mais severos, os conduzira a continéncia. Mas, para passar a
virgindade, que nos permite, a nés que fomos criados a imagem de
Deus, assemelharmo-nos a ele e levar esta semelhanca a seu

acabamento, foi necessaria a Encarnacdo, foi preciso que o Verbo



revestisse a carne humana, e que nos tenha sido assim proposto “um

modelo de vida que seja divino”.*’® O primeiro discurso do Banquete
entrelaca, pois, em uma figura tnica de ascensao, os trés movimentos
(graca da salvacdo, transtformacdo progressiva da lei, esforco individual
de ascensdo) que situam a virgindade — e a virgindade crista, bem
distinta da continéncia — neste cume da perfeicio em que o homem se
aproxima ao maximo da semelhanca com Deus.

O segundo e o terceiro discursos, de Teofila e de Taleia, dirigem-se
um ao outro, e constituem uma discussao sobre o valor do casamento.
Mas se esta muito longe, na forma e no contetdo, do debate antigo ei
gaméteon [deve-se casar]. Teofila fala do valor do casamento, embora
aceitando a ideia de que o homem se eleva gradativamente em direcao a
virgindade. Mas acontece que, para ela, ainda ndo chegou a hora “em
que a luz terd sido definitivamente separada das trevas™; o nimero de
homens ainda ndo foi atingido. Mesmo se ¢ menos precioso do que a
virgindade, o casamento é 1til e ainda deve ser praticado. Mas, visto de
perto, este direito do casamento ndo ¢ somente uma concessdo na falta
de coisa melhor e como solucdo transitoria. Os argumentos que Método
poe na boca de Taleia dio um significado inteiramente positivo ao
casamento: estamos ainda, diz ela, sob o signo do “Crescei e multiplicai-

vos . Ora, nesta multiplicacdo, que faz nascer a carne da carne, é preciso

ver um ato de criacdo, de demiurgia.‘”g O texto de Método ressalta,
cada um por sua vez, trés aspectos desta demiurgia. Procriagdo do corpo

pelo corpo: é de cada um dos membros do homem que se forma a

semente “espumosa e grumosa” que vai fecundar o campo feminino.*?

Mas também colaboracdao do homem com Deus, segundo o modelo de
Adao “oferecendo sua costela ao divino criador para que ele a retire”.
Enfim, atividade de Deus no proprio corpo, como explica Teofila na
longa comparaciao do corpo humano com a oficina no centro da qual
trabalha o divino modelador, dando forma aos embrioes, como se fosse

cera, “a partir de algumas infimas gotas de semente”, e elaborando,



assim, “a imagem, totalmente razoavel e dotada de alma, que d’Ele
somos”. Na formacdo do embrido, em sua gestacdo, bem como no
desenvolvimento da crianga depois do nascimento, Deus desempenha o

papel de operario supremo. “Ho aristotekhnas” ¢!

Reconhecem-se ai facilmente temas vizinhos dos que foram

desenvolvidos em O pedagogo, de Clemente de Alexandria.*®? Na
procriacdo, era descrita a conjuncdo da poténcia do Criador com o ato
da criatura. Pode-se atribuir uma influéncia direta de Clemente sobre o
autor do Banquete? Isto ndo esta em questdao no momento. De todo
modo, estes temas que punham em jogo uma teologia da Criacao,
mediante consideracoes médicas inspiradas mais ou menos diretamente
nos estoicos, sem diivida eram correntes no século II1. E interessante vé-
los aparecer no comeco do Banguete: no discurso de Teofila, que,

decerto, ndo sera mais desqualificado do que quaisquer daqueles que

serio proferidos por este grupo de santas mulheres;*®’

mas que é
destinado a ser “ultrapassado” por um movimento ascendente que o
discurso seguinte de Taleia esboga, propondo nao permanecer no
sentido imediato do discurso do Génesis.

O discurso de Taleia defronta-se com o de Tedfila, como a
interpretacao espiritual daquilo que € apenas literal. Nao se trata de que

464

esta seja considerada falsa,”™" mas ela ndo poderia ser suficiente, porque

o texto da Biblia apresenta algo diferente do simples “arquétipo do

comercio entre os dois 5&305”;465

e, sobretudo, porque, se ha razdo para
ver no relato do Génesis os “imutaveis decretos de Deus [que]
asseguram harmoniosamente o perfeito governo do mundo” - e o
asseguram ainda hoje —, nao se deve esquecer que agora entramos em
uma outra idade do mundo, em que as antigas leis da natureza foram

substituidas por uma outra disposicio.*®°

&

E o texto desta nova disposicao que é preciso seguir. Método o

encontra na primeira Epistola aos Corintios. A partir dele, é preciso



interpretar o Génesis. Mas Método recusa-se a ver na relacdo entre Adao

e Eva o simples antincio ou mesmo modelo aquilo que € agora a uniao

de Cristo com a Igreja.*®” Ele quer ver na Encarnacio uma verdadeira
re-Criacdo, uma remodelagem de Addo. Este ndo estava ainda “seco”
nem “duro” quando, saindo das maos daquele que o havia modelado,
encontrou o pecado que jorrou sobre ele e o fez perder sua forma. Deus
o moldou pois, novamente, o depositou no seio de uma virgem e o uniu
ao Verbo. Assim, Cristo retomou e assumiu Adao. Mas, por isso mesmo,
a ordem da corrup¢ao ¢é abolida, a forma das unides e das geracoes
renovadas: “O Senhor, que é a Incorruptibilidade vitoriosa da morte, fez

ressoar para a carne o cantico da alegria da ressurrei¢cao, sem permitir

que ela retornasse ao poder da corrupgio.” 46

Método retoma entao o texto do Génesis do qual, no discurso
precedente, ele havia proposto uma interpretacao literal, e quase
naturalista. E ele o faz atuar no campo das significacoes espirituais,
inicialmente, no plano coletivo da Igreja com Cristo, depois, no plano
individual de um justo entre os justos — sdo Paulo, que se encontra,
desse modo, retomado na interpretacao da qual ele era o fundador. Ele
faz, pois, “ricochetear” sobre Cristo o que fora dito a proposito de Adio.
Os termos da analise sao importantes: marcam, nao o apagamento do
que a ordem da natureza tinha mostrado, mas sua transposi¢ao. O sono
no qual foi mergulhado o primeiro homem — este éxtase que figurava, ja
o vimos, o gozo do prazer fisico — tornou-se agora a morte voluntaria de
Cristo, sua Paixdao (Pathos). A Igreja foi feita de sua carne e de seus ossos

e esposa purificada pelo bem, recebe em seu seio “a semente bem-

aventurada e espiritual”.*®® O éxtase de Cristo se renova sem cessar:
cada vez que ele desce dos céus para abracar sua esposa, ele se esvazia e

oferece sua costela parda que ndascam todos EquEIES que venham ao

batismo.*”" Mas o que se passa para a Igreja inteira também se passa
para a alma dos mais perfeitos que € fecundada por Cristo, do qual ela é

a esposa virgem. Sao Paulo recebeu, assim, “em seu seio, as sementes da



vida”, esteve “em trabalho de parto” e “engendrou” novos cristios.*’!

Com relagdo a essas unides e a essa fecundidade que sdo a forma
espiritual da virgindade, o casamento ndo é mais, portanto, esta
necessidade da natureza da qual o discurso precedente havia falado

referindo-se a necessidade de povoar o mundo. O “Crescei e multiplicai-

vos~ teve a partir de entdo outra signiﬁcat;ﬁﬂ.”z E se o casamento tem
um lugar, é como uma concessio feita aqueles que sdo fracos demais:
por exemplo, com os doentes, a quem seria preciso dar alimento mesmo
no dia de jejum. Deixemo-lo entdo aos fracos. O que quer dizer, conclui
Meétodo, sempre de acordo com a Epistola aos Corintios, que a
virgindade nao deveria ser obrigatoria: “aquele que é capaz de ‘guardar a
sua’ carne ‘virgem’, e nela coloca sua honra, ‘faz melhor’; enquanto
aquele que nao o pode, e que se ‘devota ao casamento’ legitimo sem

fraudes ignominiosas, ‘faz’ apenas ‘bem’.”4”?

Assim, os trés primeiros discursos do Banguete fundam, numa
perspectiva historico-teologica, o tempo da virgindade: trata-se, nem
mais nem menos, de uma idade aberta pela retomada do ato criador
inicial na Encarnacdo. A virgindade assim compreendida €, portanto,
muito diferente de uma interdicao concernente a tal aspecto do
comportamento humano. Figura fundamental na relagido entre Deus e
sua criatura, ela é constituida pela restauracao salvadora de uma relacao
primeira que se encontra agora transposta a ordem dos atos, das
procriacoes, dos parentescos e dos lacos espirituais. Os quatro discursos
seguintes podem, por sua vez, ser considerados como formando um
conjunto: eles cantam essa nova idade — aquilo que diz respeito a
existéncia humana (os discursos de Teopatra e de Talousa), depois,
aquilo que diz respeito as recompensas divinas (sexto e sétimo discursos
de ﬁlgata e de Procila); seguem o caminho da virgindade, da alma que a

pratica a salvacdo que a coroa. O que Método chama de retorno ao
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A intervencdo de Teopatra, a quarta oradora, introduz a nocao



importante de pureza, hagneia. Importante na medida em que ¢ distinta
daquela de virgindade. Com efeito, em relacio ao sentido histérico-
teologico da virgindade que foi fixado precedentemente, a pureza € sua
forma humana: o modo de existéncia das criaturas que escolheram o
caminho da salvacdo uma vez que veio com o Salvador o tempo da
virgindade. Mas, com relacdo ao sentido tradicional da integridade fisica,
a pureza tem uma significacdo evidentemente mais ampla. E preciso
concebé-la, primeiramente, ndo como um simples resultado de uma
abstinéncia voluntdria: ela vem de cima. Ela ¢ um dom de Deus, que
oferece assim ao homem a possibilidade de se proteger contra a
corrupcdo: “Deus teve piedade de nossa situag¢do; vendo-nos incapazes

de suporta-la e dela nos reerguermos, ele nos enviou do alto do céu o

melhor e o mais glorioso dos socorros: a pureza.”#”> Tesouro de pureza

que 0 homem em troca deve cultivar e “exercer particularmente”.*’¢ E

preciso praticar esta pureza ndo numa época particular da vida, mas ao

longo de toda a existéncia — da primeira a terceira vigilia: “E bom baixar

a cabeca desde a infincia sob as direcdes divinas.”%’” E preciso pratica-la
também em todo o seu ser, no corpo como na alma, na ordem das

S R preciso,

relacoes sexuais como na de todas as outras aberracoes.
enfim, pratica-la ndo como uma simples absten¢do do mal, mas como

um vinculo positivo com Deus: uma maneira de a ele se consagrar.*””

Assim, Talousa descreve a virgindade como um selo colocado sobre o
corpo e a alma: sobre a boca, que se proibe toda palavra va para so
cantar hinos a Deus; sobre os olhares, que se desviam “dos encantos
corporais” e “dos espetaculos indecentes™ para se voltar as coisas do alto;
sobre as maos, que abandonam os traficos baixos; sobre os pés, que nao
perambulam mas correm reto sob o comando. Enfim, sobre o

pensamento: “Eu ndo abrigo nenhuma ideia vil, nenhum calculo que

seja deste mundo [...]. Eu medito dia e noite sobre a lei do Senhor.”48Y

Chega entio o momento da recompensa. Trata-se, nesta vida, da



transformagdo das almas que se revestem “da Beleza ndo engendrada e

incorporal [...], que é sem vicissitude, sem envelhecimento, sem falta”.

[481] Elas podem se tornar aqui embaixo o templo do Senhor; mas
também estdo prontas para 0 momento em que Cristo retornara:
“nossas almas, com nossos corpos que elas terdo recuperado, irdo sobre
as nuvens ao encontro de Cristo, segurando suas lamparinas [...], como

estrelas totalmente cintilantes do brilho de um esplendor celeste”.*** E

no céu, explica Procila comentando o Cantico dos Canticos, Cristo
recebera suas noivas: “Nao deve a noiva ser inseparavel daquele que a
procurou, e portar seu nome? Mas ndo deve ela encontrar-se ainda
intacta e imaculada, lacrada como um jardim de Deus, onde crescem
todas as plantas perfumadas com as delicias fragrantes do céu, para que
somente Cristo nele penetre a fim de colher estas flores nascidas de

sementes incarpﬂrais?”433

Os trés ultimos discursos constituem o apice da ascensdao. O mais
importante é o oitavo, o de Tecla — ele ganhara, alids, o prémio,
malgrado a exceléncia de todos os outros. Com efeito, ndo se deve
esquecer que Tecla era celebrada como a companheira de sdo Paulo,
nem que os Acta Pauli et Theclae eram um texto ao qual se referiam
regularmente os encratistas e todos aqueles, entre os discipulos de
Taciano, que pregavam ao personagem de Tecla marca, em Método, a
vontade de ressaltar o carater paulino de seu proposito, e de retomar
esta figura da primeira virgem-martir em um elogio da virgindade que
nao seja um preceito de continéncia absoluta e incondicionada. Trata-se,
em suma, de deixar a propria Tecla, modelo das virgens cristds invocado
pelo encratismo, o cuidado de descobrir um outro sentido para a
virgindade. Quanto ao fato de que este discurso “capital” no sentido
estrito seja o oitavo, ¢ facil compreender a razio. Com efeito, a
escatologia de Meétodo dava uma significacio muito particular ao
namero oito. Apoiado sobre os sete dias do Génesis, e sobre o

calendario do Levitico, com os sete dias de festa do sétimo més, cuja



observacio é uma lei perpétua para todos os descendentes de Israel, *%4
Método estimava que o mundo devia durar sete milénios: os cinco
primeiros sendo aqueles da sombra e da Lei; o sexto, que corresponde a
criacao do homem, era o da vinda de Cristo; o sétimo, o do Repouso, da

Ressurreicao e da festa dos Tabernaculos. Quanto ao oitavo milénio,

serd o da eternidade.*®> Na oitava posicio, o discurso de Tecla coroa
todos os outros. Ele estd como que no fim dos tempos: ele descobre a
Eternidade. E a culminincia e o fundamento de tudo o que foi dito.
Retoma, em termos mais platonicos do que nunca, a descri¢ao ja feita
do movimento das almas que, se sabem guardar-se das sujeiras do
mundo, sobem até as esferas do Incorruptivel. Tecla evoca as asas das
almas que, nutridas na seiva da pureza, “tornam-se mais possantes’, e
cujo impulso € tao mais leve “quanto mais obtiveram o habito dia apos

dia de voar longe das preocupacoes humanas”.[486]

Ela evoca também
“aqueles que perderam suas asas e tropecaram nos prazeres em que ‘se

reviram”,1487] incapazes de uma geracao honrosa. As almas que sobem,

Tecla, como aquelas que falaram antes dela, promete o acesso a
incorruptibilidade: elas chegam “ao além do outro mundo desta vida,
veem de longe aquilo que ninguém mais contemplou, as proprias

pradarias da imortalidade — deslumbrantes, as belezas das quais sdo ricas,

as flores das quais sdo plenas!”.[433] E nesse movimento elas efetuam
essa semelhanca a Deus que a filosofia de inspiracao platonica nao
cessava de prometer as almas que se livram do mundo das aparéncias.

Dando a virgindade esta significacio muito ampla de uma existéncia

purificada e “completamente altaneira”,*®® Método nela vé um
emparelhamento com Deus. Parthenia = partheia.

Nada de novo, portanto, até aqui, neste discurso de Tecla com
relacdo as oradoras precedentes, mesmo considerando que a insisténcia

reiterada sobre os temas platdnicos toma, nessa intervencao mais

decisiva que as outras, um valor bastante particular.** Uma expressio,



contudo, deve ser ressaltada desde as primeiras linhas. Trata-se da
comparacao, que era corrente, mas que em seu uso filoséfico era mais
estoica do que platonica, da vida com um teatro. Mas enquanto essa
metafora banal servia para designar, sobretudo, as ilusdes fugidias da

existéncia ou o carater de comeédia de uma vida em que nos somos

apenas um ator cujo papel estd decidido de antemio,*”!

enquanto
Plotino evoca como um puro espetdculo de teatro como mudancas de
cenas e de roupas, gritos e lamentacOes, 0s assassinatos e as guerras,

enquanto ele fala do mundo como de uma cena multipla em que “o

homem exterior geme, se queixa e desempenha seu papel",“gz Metodo,

por sua vez, fala do drama da verdade:**?

este se passa na ascensao a
realidade incorruptivel. Dele sio cassados aqueles que permanecem
presos ao prazer; dele participam até seu final aqueles que procuram, ao
contrario, “os bens ld de cima”. A virgindade é uma condicdo, ou
melhor dizendo, é, como forma geral de existéncia, a condi¢cao para que
este drama da verdade seja conduzido até a propria Verdade. Mais do
que uma comeédia, € uma liturgia na qual as almas que “viveram como
virgens verdadeiramente fiéis a Cristo” desdobram seu cortejo para o
céu, reunem-se ao coro dos anjos que “vieram ao encontro” delas,

cantam “as palavras de acolhimento”, e as “conduzem” até as pradarias

da imortalidade e lhes dio “o prémio de sua vitéria”.*’% Entdo, tudo o

que elas percebiam, como em sonho, sob a forma de sombras, veem

agora, “belezas maravilhosas, radiantes, bem-aventuradas”:**” a prépria
Justica, a propria Continéncia, o proprio Amor, tal como a Verdade e a
Sabedoria. Em suma, o oitavo discurso — discurso corifeu — reitera o
movimento evocado pelos discursos precedentes. Mas, enquanto
aqueles prometiam a incorruptibilidade, a imortalidade, a felicidade
eterna, € a verdade que aqui se anuncia: as virgens penetram nos
tesouros e Deus, em troca, as ilumina.

Neste sentido, o discurso de Tecla é a culminacao de todos os outros.

Mas ele os funda também no sentido de que o tesouro da verdade que



vai agora descobrir concerne a propria virgindade. E assim que é preciso
compreender, sem davida, os dois desenvolvimentos que constituem o
corpo do discurso de Tecla, e cuja presenca, neste ponto, pode
surpreender: uma exegese do Apocalipse e consideracbes sobre o
determinismo astral. Em um caso, trata-se de retomar a virgindade do
ponto de vista do fim dos tempos e como forma de sua realizagdo; no
outro, de retoma-la do topo do mundo e vista de certo modo a partir das
mais altas esferas celestes.

A passagem do Apocalipse, comentada por Tecla, ¢ a que descreve "o
grande signo surgido no céu”: a mulher em trabalho de parto, envolta
em sois, e o dragao que precipita sobre a terra um ter¢o das estrelas.
Sem duvida, uma interpretacdo tradicional deveria ver ai a
representacdo da virgem, o nascimento de Cristo, o combate da
serpente contra a mulher, e a promessa de sua derrota diante de

Cristo.*”® Método se opde duramente®””

a esta exegese. Propoe, contra
ela, uma impossibilidade textual: o Apocalipse fala da subida ao céu,
portanto, longe das tentacoes da serpente, da crianca que nasce da
mulher. Ora, Cristo desceu do céu para combater o Inimigo. Faz valer
também uma regra de método: o Apocalipse ¢ um texto profético, nao
se deve relaciona-lo a Encarnacio, a qual se produziu antes que ele fosse
escrito. Ele ndo pode, portanto, dizer respeito sendo “ao presente e ao
futuro”. Em suma, Método substitui a interpretacao via descida passada
do Espirito por uma interpretacao via ascensao atual e futura para Deus.
De fato, o que ele propoe pela boca de Tecla ndo é uma exegese
original. Propde, com efeito, ver na mulher, ornada como a noiva que

vai ser conduzida ao leito do rei, uma imagem da Igreja — o que era um

tema corrente no século 111498 A crian¢a que nasce dela é, entdo, a alma
do cristao, que chega a vida espiritual pelo batismo. Mas por que esta
crianga € representada como um macho? Porque os cristdos formam
“um povo de homens”, porque eles renunciaram as “paixdes

efeminadas”, porque eles se “virilizam pelo fervor”. Eles trazem “a



forma e a semelhanca do Verbo', o cristio verdadeiro nasce enquanto
Cristo. E preciso, pois, decifrar este personagem da gestante como uma
imagem da fecundidade virginal da Igreja gerando almas cuja virgindade

¢ selada pelo signo de Cristo.*””

Quanto ao dragdo, é, evidentemente, Satanas que precisamos nele
ver, ndo Satanas inimigo de Cristo, mas inimigo das almas, tentando
surpreendé-las. As sete cabecas descritas no Apocalipse se opdem as sete
virtudes e os dez chifres que atacam os dez mandamentos: chifres
afiados do adultério, da mentira, da avareza, do roubo, indica Método,
que alids nao prossegue com a enumeracao. Nesta passagem do
Apocalipse, ndo se pode portanto buscar a rememoracao da vitoria de
Cristo, mas, segundo uma decifracao parenética, uma exortacdo a luta:
“Nio vos amendronteis entdo diante dos embustes e das calinias da
Besta; equipai-vos valentemente para o combate, armadas com o ‘elmo
da salvacdo’, com a couraca e as polainas: lhe causareis um pavor
incalculavel se vos atacardes com muita resolucao e bravura, e ela batera
em retirada quando vir suas inimigas enfileiradas na batalha pelo mais

Poderoso do que ela.””""

Vista do milénio, a idade da virgindade ¢ entdo aquela da ascensao
das almas ao céu incorruptivel. A virgindade propriamente assume ai
dois aspectos: aquele de um parentesco espiritual no qual a Igreja tem
um papel central — virgem fecundada pelo Senhor, ela eleva almas
virgens, que sua virgindade eleva ao céu; e aquele de um combate
espiritual no qual a alma deve lutar contra os incessantes ataques do
[nimigo. O ultimo desenvolvimento do discurso de Tecla permite ver
esta mesma idade do mundo numa perspectiva de certo modo espacial:
do alto do mundo e de sua ordem. De fato, Método introduz aqui uma
discussao cujas estruturas e cujos elementos sao nitidamente filosoficos.
Trata-se de refutar a opinido segundo a qual os astros fixariam o destino
dos homens. Deixemos de lado o problema de saber o que fazia parte

deste longo debate. Se ele tem lugar nesse Banguete consagrado a



virgindade, é porque permite a Método sustentar que Deus ndo é
responsavel pelo mal, que ele e todos os seres celestes que vivem sob a
lei do seu governo estdo “fora de alcance, e bem longe, da perversidade
e dos comportamentos terrestres , que a existéncia de leis que obrigam
e interditam ndo é contraditoria (o que seria o caso se o destino fosse
selado de uma vez por todas), que existe uma diferenca entre os justos e
os injustos, “um fosso entre os desregrados e os temperantes”, que 0
bem é inimigo do mal, e o mal, diferente do bem”; que “a maldade é
repreensivel” e que “Deus ama e glorifica a virtude”. Todos esses
principios sao lembrados para que tenha lugar, no mundo em que
estamos, a liberdade cuja auséncia retiraria todo o valor da castidade:
“depende de nos realizar o bem ou o mal, e ndo dos astros”; porque ha
em noés dois movimentos: o desejo natural de nossa carne e aquele da

nossa alma. Eles sdo diferentes: dai os nomes que os designam: virtude

por um lado, perversidade por outro.””"! O parentesco espiritual e o
combate dos quais Tecla falava no desenvolvimento anterior podem
muito bem marcar esse tempo da virgindade, anunciado pela Escritura e
definido pela sequéncia de milénios, mas ndao deixa de dar lugar a
liberdade dos homens e a distin¢do em termos de mérito, entre aqueles
que Deus salvara e aqueles que se perderao.

As duas ultimas oradoras do Banquete constituem o acompanhamento
de Tecla e de seu longo discurso. A nona tem a linguagem da parénese:
exortacao da alma a se preparar para a festa que o sétimo milénio lhe
promete. Como “adornar-se com os frutos da virtude™? Como “cobrir
sua fronte com os ramos da pureza”? Como “ornar seu tabernaculo™?

Para responder a estas questoes, Método se refere a um texto do

Levitico.’% Pegar primeiramente “belos frutos maduros”; trata-se
daqueles que ja cresciam no paraiso sobre a arvore da vida dos quais o
homem se desviou, trata-se hoje daquele “que foi cultivado no pomar
do Evangelho”. Depois, “os penachos da palmeira™: trata-se com efeito

de purificar o espirito, de retirar da alma as poeiras da paixao. Depois,



ramos do salgueiro, que significam a justica. E, enfim, os galhos do

203 oroamento de

agno-casto, que simbolizam certamente a castidade:
todas as virtudes. Mas, indicacao importante, essa castidade ndo deve ser
identificada com o celibato, pois ela pode ser praticada “por aqueles que
vivem castamente com suas mulheres”, apesar de nao atingirem o cume
nem sequer as ramificacbes mestras da arvore, como aqueles que sdao
adstritos a uma virgindade integral. Ela tampouco deve ser identificada
com a recusa da fornicacdo, nem com a abstencdo pura e simples das
relagdes sexuais: a virgindade requer que sejam erradicados até os
desejos e as cobicas. Como virtude e apice de todas as virtudes, como
preparacdo a realizacdo dos tempos, a virgindade deve ser nio uma
rejeicdo do corpo, mas um trabalho da alma sobre si.

Enfim, Dominina, a altima que intervém, tem como tarefa distinguir
esse trabalho da virgindade das obriga¢coes antecedentes, que Deus havia
imposto pouco a pouco aos homens. Lei do paraiso simbolizada pela
figueira, da qual Adao se desviou. Lei de No¢, simbolizada pela vinha,
que prometia a0 homem o fim de suas infelicidades e o retorno da
alegria. Lei de Moisés, simbolizada pela oliveira, cujo o6leo acende as
lamparinas. Ora, dessas leis sucessivas, se 0 homem se desviou, é porque
Satanas pode enreda-lo, essas arvores e seus frutos. Somente a
virgindade ndo poderia ser imitada, e Satanas, por conseguinte, nao
pode servir-se dela para triunfar sobre o homem. Mas ha neste tltimo
discurso um elemento importante: € que a virgindade nao se distingue
das leis de Adao, de Noé e de Moisés como uma lei entre outras. Ela nao
¢ uma lei. E é a Lei em geral, da qual a figueira, a vinha e a oliveira

representam trés formas, que ela se opoe. De um lado, a Lei, de outro, a

virgindade que a sucede.’® Ora, esta ideia de que a virgindade ganha a
relevancia da Lei é duplamente importante. De inicio, porque parece
que, na mistica de Método, a virgindade n3o é objeto de uma prescricao.
Ela ¢ um modo de relacio entre Deus e o homem, ela marca este

momento, na histéria do mundo e no movimento da salvacido, em que



Deus e sua criatura ndo se comunicam mais pela Lei e a obediéncia a
Lei. Por outro lado, porque a virgindade ndo ¢ simplesmente uma

maneira de se submeter ao que foi ordenado: ela é um exercicio da alma

5

sobre si,”%> que a transporta até a imortalizagio do corpo.’?® Relagio da

alma a si em que se poe em jogo a vida sem fim do corpo.

[2 — Artes da virgindade]

Nao seria preciso estabelecer um corte muito nitido entre os primeiros
textos e o grande florescimento dos tratados de virgindade no século IV.
Esses textos funcionaram como preparacao destacando o principio da
virgindade das prescricdes de continéncia, dando-lhe um estatuto
particular bem como uma significacdo espiritual positiva e intensa,
desenvolvendo um certo naumero de temas que os autores, de Gregorio
de Nissa a Agostinho, ndo fardo mais do que retomar, enriquecer ou
remodelar.

Contudo, a questdo da virgindade no século IV se inscreve num
contexto que, em grande parte, vai modifica-la: desenvolvimento da
ascese, organizacao do monaquismo, implementacdo de técnicas para o
governo de si mesmo e dos outros, organizacao de um regime complexo
da verdade das almas. Pode-se esquematicamente caracterizar esta
modificacdo lembrando uma passagem de Gregoério de Nissa: “Do
mesmo modo como algumas artes, entre as outras profissoes, foram
inventadas para bem conduzir cada uma das tarefas visadas, do mesmo

modo, parece-me que a profissdo de virgindade é uma arte e uma

ciéncia da vida divina.?" A virgindade, ja considerada estado
privilegiado, carregado de valores espirituais particulares e capaz de
conduzir a Deus, a imortalidade, a uma relacao inalteravel as realidades
do alto, tende a transformar-se ndo apenas num modo de vida
cuidadosamente regulado, mas num tipo de rela¢ao a si que tem seus

procedimentos, suas técnicas, seus instrumentos. De Tertuliano a



Método, vimos a virgindade-continéncia tornar-se um estado positivo de
virgindade. Este ¢ o estado que vai ser elaborado no século IV como

“arte da virgindade”.
ol

Um primeiro ponto diz respeito a relacdao entre esta tekhné da virgindade
e a pratica paga da continéncia. Questao que poderiamos acreditar
“ultrapassada” nesta época, mas que tem seu sentido e sua atualidade
pelo fato de a prépria existéncia ascética ser definida como a “vida
filoséfica”. No preambulo de seu Tratado da virgindade, no qual explica o
plano que vai seguir, Gregorio de Nissa indica que, para seguir “o bom
método”’, depois de ter ressaltado os inconvenientes da vida ordindria,

descreveu “a vida filos6fica”.’?® Nio é necessério se surpreender,
portanto, ao se encontrar uma vontade explicita de separar tdo
nitidamente quanto possivel a virgindade dos cristios da continéncia
pagd, e ao mesmo tempo a reutilizacao de certo nimero de temas pelos
quais esta se justificava. De uma maneira geral, e salvo algumas
modula¢cdes particulares, encontramos uma recusa da virgindade que
estava ligada no mundo pagdo a um estatuto ou a funcoes religiosas;
uma referéncia, sob a forma de exemplo, as honras atribuidas a virtude
das mulheres; e uma retomada dos debates sobre o casamento e a
tranquilidade da alma.

Alguns autores cristaos simplesmente negam que os pagdos tenham

algum dia honrado a virgindade. E o que afirma Atandsio: “s6 nos, os

cristios, a honramos”.”"” De forma mais prudente, e em funcio de uma
hierarquia historico-religiosa, Cris6stomo reconhece que os gregos:
“admiraram e veneraram” a virgindade. Desse modo, ele os coloca
acima dos judeus, que dela se teriam desviado com desprezo — como o

prova seu odio pelo Cristo nascido de uma virgem -, mas abaixo da

Igreja de Deus, que teria sido a tnica a por ela zelar.”!? Mas sio os



311 tam maior tendéncia a levar

Padres latinos que, devido a seu meio,
em consideracdao essas praticas da continéncia paga. Sao Jeréonimo, em
todo caso, consagra todo o fim do Adversus Jovinianum a referéncias
pagds: exemplo das virgens honradas na Grécia e em Roma; lembrancas
das viavas heroicas que permanecem fiéis 3 memoria de seus esposos e
chegam a se imolar sobre sua tumba; celebridade de algumas nobres
romanas cuja castidade constituia a gloéria; reflexdes de moralistas como
Teofrasto, que recomendam abster-se do casamento. E, com mais

énfase do que precisao, sdo Jeronimo invoca sobre este tema a opinido

de Aristoteles, de Plutarco e de "nosso Séneca”.’ 12

E verdade que cumpre assinalar a diferenca entre a virgindade crist,
que é associada a outras justificativas, e a continéncia dos pagaos, que
nao pode ter valor santificador: “O celibato sem as boas obras nao é de
qualquer utilidade, [...] porque, de outro modo, as virgens consagradas a

Vesta e as sacerdotisas de Juno, que sO deviam se casar uma vez,

poderiam ser reunidas as santas.””!? Alids, em geral, os autores cristaos
sao muito mais discretos do que sdo Jeronimo nesta evocaciao daquilo
que os Antigos consideravam como virtudes ou valores. Preferem
sublinhar o quanto permanecem distantes da santificacao crista. A maior
parte dos autores situa o principio desta diferen¢a na forma de simples
interdito (do casamento ou das relagoes sexuais) que os pagaos diao ao
privilégio da virgindade. Proibicdo definitiva ou provisoéria, prescri¢ao
absoluta ou conselho de prudéncia, é essencialmente sob a forma de
uma rejeicdo ou de uma abstencdo que a virgindade paga se apresenta
aos olhos dos autores cristdos que ndo a reconhecem como a sua. No
comeco de De virginibus, santo Ambraésio o indica de modo bem nitido.
Se a virgindade paga nao é a dos cristaos, é porque tem a forma de uma
regra exterior para aqueles ou aquelas a quem ¢ imposta. A vestal deve
permanecer imperativamente virgem, mas por um momento: questao

de tempo que promete ao pudor dos primeiros anos o impudor da

velhice.” 14 De outro modo, se ela respeita seu engajamento, ¢ devido ao



gosto das honras, a esperanca de vantagens, ao medo de ser
desconsiderada e casticada. Nesse sentido, ela nio oferece sua
£a

virgindade, ela a vende. Seria melhor ou coisa distinta de uma

prostitui¢io?’!” A mesma ideia, sob uma formulacio aparentemente
inversa, aparece em sao Joao Crisostomo. A virgindade dos pagios nao

poderia esperar qualquer recompensa: “Para os gregos tal virtude é

estéril.”>1® Mas se as virgens do paganismo nada podem esperar do
além, é porque aqui embaixo sua renincia nao ¢ inspirada “pelo amor

de Deus”. Tratando-se de uma ordem ou de uma lei, aqueles que a

observam “nio podem obter privilégios”.”!’

Contudo, e a despeito do cuidado em distinguir a continéncia paga da
virgindade crista, os autores do século IV fizeram empréstimos,
relativamente importantes, as regras de vida inspiradas pela moral dos
filosofos. Chegaram mesmo a transpor diretamente certos elementos.
Dois, sobretudo: a critica da vida matrimonial e o elogio da vida
independente.

A critica do casamento ¢ um lugar comum da moral antiga que os
autores asceticos do século IV reutilizaram sem introduzir muitas
modificacoes. Os aborrecimentos do casamento — molestiae nuptiarum —
eram incansavelmente descritos, e numa forma muito iterativa, por
todos aqueles que discutiam a questdo familiar em todas as escolas
filosoficas: deve-se ou ndo se casar? Teofrasto, que cita longamente sdo
Jeronimo, ¢ um dos exemplos dessas banalidades das quais se veem
emergir trés ou quatro temas principais. Incompatibilidade entre a vida
filos6fica e a existéncia matrimonial: “ndo se pode amar
simultaneamente uma mulher e os livros”; defeitos intrinsecos das
mulheres — seu ciime, sua avidez, sua inconstancia; a perturbacdao que
elas provocam na alma e na existéncia de seus esposos; preocupacoes
com dinheiro (“manté-las pobres ¢ bem dificil; suporta-las ricas € um
tormento”) ou necessidade de uma vigilancia; enfim, o pouco valor que

é preciso conceder aos cuidados que elas podem fornecer ou mesmo aos



descendentes que delas se pode esperar se comparados aos amigos dos
quais saibamos nos cercar, ou aos herdeiros que se pode escolher com

todo conhecimento de causa.l’> 18!

A exposigdo sobre aborrecimentos do casamento ¢ uma passagem
quase obrigatoria nos textos cristdos que tratam da virgindade. Nos a
encontramos mais ou menos prolixamente no tratado Peri parthenias, de
Gregorio de Nissa (III, 2-7), no tratado de Joao Crisostomo (em
particular no capitulo XLIV e na longa série dos capitulos LI-LXII), em
Peri tés em parthenia aléthous aphtorias [Da integridade da virgindade], de
Basilio de Ancira (capitulo XXIII), em Hoemilia VII (15-16) em Eusébio de
Emesa, em De virginibus, de santo Ambrosio (I, 6), em sao Jerénimo, no
Adversus Helvidium (capitulo XX), na carta 22, a Eustoquio, e em Adversus
Jovinianum. Dentre todos estes textos, o de Gregorio de Nissa pode
servir de exemplo, na medida em que é construido segundo a exata
retorica das diatribes pagds concernentes as vantagens e inconvenientes
do casamento para a vida. Sem o dizer explicitamente, Gregorio de
Nissa retoma os trés principais argumentos nos quais se apoiavam os
partidarios da vida matrimonial: felicidade da vida de casal, satisfacao de
ter filhos, vantagem na hora da doen¢a ou da velhice de ter ao seu redor
uma familia. Felicidade da vida partilhada? Ela é sem cessar ameacada
pela inveja, responde Gregorio de Nissa, se € que existe, e a morte € a
todo momento um risco de destrui-la. De todo modo, a idade, a velhice
e o tempo a arruinam pouco a pouco: a beleza passando “como uma
onda para chegar ao nada” ndo deixara atras dela "nenhum traco,
nenhuma lembranca, nenhum resto de sua flor presente”. Minada do
interior pelo medo da mudancga, que impede de aproveitar realmente os
bens presentes, a felicidade da vida comum ndo passa de uma aparéncia.
Os filhos? Mas ha os sofrimentos do parto e os acidentes que
frequentemente o acompanham. Ha as mortes precoces, e o0s
descendentes que sobrevivem sao para os seus pais uma fonte de
preocupacoes permanentes. Entristecem-se aqueles que nao tém filhos e

aqueles que os tém. Aqueles que choram seus filhos mortos e os que



lamentam os descendentes que sobrevivem. Quanto a velhice, em que
0s esposos devem ser um socorro um para o outro, pensemos sobretudo

na viuvez que se da por vezes desde a juventude, e deixa as mulheres

sem apoio e sem recursos’> 1],

O elogio da vida fora do casamento é tao tradicional quanto o apelo
as “molestiae nuptiarum” do qual ele é de algum modo a outra face. A
existéncia livre dos lacos matrimoniais ¢ por vezes representada pelos
autores cristdos com énfases proximas daquela que empregavam os
filésofos da Antiguidade, quando prometiam aos celibatarios uma vida
de tranquilidade e de calma. Cris6stomo, por exemplo, opde a vida do
520

casamento uma existéncia “sem perigos” e “sem afazeres”,”“" uma vida

na qual o homem s6 dependeria de si mesmo.”?! E a descreve, pelo
menos sob certos aspectos, segundo os termos da sabedoria humana e
da felicidade filosofica: “Nenhuma perturbacdo na modesta morada
[daquela que ndo se casou], todos os gritos sao banidos de sua presenca;
como um porto de paz, o siléncio reina em seu coracao, e mais perfeita
ainda do que o siléncio, a serenidade em sua alma [...]. Que linguagem
poderia exprimir a felicidade da qual usufrui uma alma assim disposta
...]. Encontro-me aqui em um embaraco extremo, porque nao posso
compreender como quase todo género humano, quando a ele se oferece
uma felicidade na quietude e no repouso de espirito, nao vé ai um

prazer, ao passo que faz consistir na preocupacgao, nos sobressaltos e na

inquietude o seu prazer maior!”2

Assim, o encorajamento a virgindade, pelo menos em um certo
numero de textos, passa pelo elogio de uma vida “independente”, com
as vantagens que os filésofos nela reconhecem. Sem constrangimentos

exteriores, ‘0s pés’ sao “leves e livres de entraves”, eles nao tém elos

nos tornozelos.”*?> Nada de preocupacio acerca de todas as aparéncias
que constituem o essencial daquilo que cremos ser os bens do

casamento — o nascimento, o renome familiar, a gloria, a situacao de



